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AVVERTENZA 


Per quanto riguarda le voci che compongono il presente volume, si impone un cenno alla struttura complessiva di 
questa Edizione Tematica Europea della Enciclopedia delle Religioni, che è suddivisa in due grandi sezioni: «I temi 
e gli studi» e «Le grandi religioni e i mondi religiosi». La prima sezione è formata da 5 dizionari, già pubblicati, che 
costituiscono nel loro complesso una sorta di grande trattazione sistematica, metodologica e introduttiva, racco- 
gliendo tutte le tematiche che per la loro universalità e generalità oltrepassano i confini di una singola tradizione re- 
ligiosa o di un gruppo omogeneo di tradizioni religiose (oggetto e modalità della credenza religiosa; il rito; l’e- 
sperienza; il pensiero, concezioni e simboli; lo studio delle religioni). Ne deriva che alcune voci, o parti di esse, che 
avrebbero benissimo potuto comparire nel presente volume («Alchimia», «Attributi di Dio»), sono già state pub- 
blicate in uno dei dizionari della prima sezione. Altre voci («Abramo», «Aristotelismo», «Gerusalemme», «Pole- 
mica cristiano-musulmana»), di taglio trasversale rispetto a varie tradizioni religiose, si troveranno pubblicate in al- 
tri volumi della seconda sezione. 

Nel presente volume, le uniche eccezioni adottate rispetto alla decisione di non ripubblicare testi già presenti in 
altri volumi sono le parti inerenti alla tradizione islamica delle voci «Anima» e «Dio» (già pubblicate nel primo vo- 
lume). 

Ogni dizionario è comunque corredato, oltre che dall’indice delle voci di se stesso (siano esse trattate nel dizio- 
nario stesso o invece rinviino ad altri dizionari), dall'elenco delle voci contenute nei primi cinque volumi, in ma- 
niera da offrire al lettore una visione d’assieme dell’articolazione della materia e un utile quadro di riferimento. Le 
singole voci e sottovoci di ogni dizionario riportano inoltre, generalmente, rimandi ad altre voci, contenute nello 
stesso dizionario o negli altri. Tali rinvii costituiscono già un fondamentale strumento per muoversi all’interno del- 
l’Enciclopedia, in attesa dell’ultimo volume che conterrà tutti gli indici. 

La presente Edizione Tematica Europea adotta il sistema scientifico di traslitterazione delle lettere e delle parole 
arabe, rispettando così la trascrizione e la resa fonetica classica dei termini e di molti nomi propri. Tuttavia, si è fat- 
ta eccezione per alcuni termini entrati stabilmente nell’uso corrente italiano (ad esempio: Corano, Islam, imam, 
Mecca, sura, ayatollah) e per alcuni nomi propri moderni (ad esempio: Aga Khan, Khomeini, Gheddafi). 

Nella toponimia e in generale nella terminologia geografica moderna si è preferito adottare la grafia conven- 
zionalmente impiegata dai mezzi di stampa, priva cioè dei segni diacritici, e la resa fonetica ormai invalse nell’uso 
comune (ad esempio: Shiraz, Marrakesh, Khorasan, Kufa, Higiaz). 

A conclusione delle voci “Legge islamica”, “Islam” (articoli “Islam in Europa”, “Islam in America”), “Fratelli 
musulmani” sono state inserite, tra parentesi quadre, e con la sigla rdc, alcune integrazioni testuali a cura di 
Emanuela Braida. 


VIII AVVERTENZA 


AI termine delle bibliografie di molte voci sono stati inseriti aggiornamenti bibliografici relativi alle pubbli- 
cazioni italiane specifiche. 

Per le traduzioni dei versetti coranici si è fatto ricorso all’edizione italiana del Corano, a cura di Alessandro Bau- 
sani, Rizzoli, Milano 1988. 

Un particolare ringraziamento va alla dott.ssa Emanuela Braida dell’Università di Torino per la consulenza 
prestata nel corso di tutto il lavoro di redazione, soprattutto per quanto riguarda i problemi di traslitterazione e di 
uniformazione delle varie voci. 


Dario M. Così 
LUIGI SAIBENE 
RoBERTO ScAGNO 


TRASLITTERAZIONE DELLE LETTERE ARABE 
ADOTTATA NEL PRESENTE VOLUME 
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‘ABD AL-GABBAR (3232-414/5/6 eg. / 935?-1023/ 
4/5 d.C.), più propriamente conosciuto come Abù al- 
Hasan ‘Abd al-Gabbar ibn Muhammad ibn ‘Abd al- 
Gabbar al-Hamadani al-Asadabadi; uno degli ultimi 
teologi mu'taziliti famosi, appartenente all’undicesima 
«classe» o «categoria» (tabaga) della classificazione sta- 
bilita da al-Murtada nel suo Kitàb al-munyal wa-al- 
amal. 

‘Abd al-Gabbar nacque probabilmente ad Asada- 
bad, nell’Iran centrale, al tempo dei Buyidi. Compì la 
sua formazione religiosa a Hamadan (intorno al 950- 
952), applicandosi allo studio del badit (tradizione) e 
del figh (giurisprudenza) Safi'ita e aderendo in quegli 
anni alla scuola teologica aS'arita. 

. Quando da Hamadan si spostò a Bassora, ‘Abd al- 
Gabbar, in opposizione ad al-A$'‘ari, abbracciò la dot- 
trina mu'tazilita e da quel momento si dedicò al 
kalaàm, inteso come prospettiva intellettuale. Per un 
certo periodo studiò con Abu Ishaq ibn ‘Ayyaò, disce- 
polo e successore del famoso teologo Abù Hasim, 
quindi si trasferì a Bagdad, ove studiò per lungo tem- 
po con ‘Abd Allah al-Husayn ibn ‘All (morto nel 
978). Nel 970 accolse l’invito del visir Ibn ‘Abbad 
(938-995) a trasferirsi a Rayy, una delle capitali dei 
Buyidi, dove fu insignito del titolo di qg4di 4a/-qudat 
(giudice dei giudici), che di fatto lo elevò al rango di 
incontestato capo della Mutazi'la dell’epoca. Alla 
morte di Ibn ‘Abbad, ‘Abd al-Gabbar venne destitui- 
to da Fahr al-Dawla e la maggior parte dei suoi averi 
gli venne confiscata. Ormai in età avanzata morì, di 
ritorno da un viaggio, quand’era ormai alle porte del- 
la città di Rayy. 

L’estesa produzione letteraria di ‘Abd al-Gabbàr 


(del quale si dice che abbia scritto poco meno di quat- 
trocentomila pagine) interessa sia la legge religiosa 
(figb), sia la dogmatica teologica (ka/47). Uno dei 
suoi testi giuridici, il Kit45 4/-‘abd, è elogiato da Ibn 
Haldin, che ritiene quest'opera una delle migliori nel 
campo delle fonti del diritto. Tuttavia ‘Abd al-Gabbar 
preferì la teologia al diritto, come dimostrano le sue 
parole: «Molte persone dicono di dedicarsi al figb per 
ragioni trascendentali, ma è la sola teologia a cercare 
Dio». 

Al-Murtada, nel suo Kitàb al-munyal wa-al-amal, 
classifica l’opera del grande q4di suddividendola per 
categorie: 


1. Opere inerenti il #4/477, tra le quali: A/-dawd'7 wa-al- 
sawdrif, Al-bilaf wa-al-wifag, Al-batir, Al-i'timad, Al- 
man'wa-al-tamanu', Ma yagiz fihi al-taziyud wa-mà 
la yaguz. 

2. Opere di precettistica: Al-mugni, Alfil wa-al-fa tl, 
Al-mabsit, Al-mubit, Al-bikma wa-al-bakim. 

3. Commentari: Sarb al-gami‘ayn, Sarb al-usil, Sarb al 
magàlat, Sarb al-a‘rad. 

4. Opere sulla metodologia del figb: Al-nibaya wa-al- 
‘umad (con i relativi commentari). 

5. Opere di polemistica: Nagd al-luma', Nagd al-imà- 
ma. 

6. Opere di risposta a questioni a lui sottoposte: A/-r4- 
ziyat, Al-af'‘ariyat, Al-qafiniyat, Al-bawdarizmiyat, Al- 
naysabariyat. | 

7. Opere incentrate sui parallelismi tra due autori; (bi- 
laf): Fi-al-bilaf bayn al-Saybayn (ossia, sui due Gub- 
ba‘i, padre e figlio) 

8. Panegirici, quali il Nasibat al-mutafaggiha. 


‘ABD AL-RAZIO, ‘ALI 


Opere di ‘Abd al-Gabbar pubblicate: 


fd 


. Mutasabih al-Qur'an, ‘Adnan Muhammad Zarzùr 
(ed.), 1-1, Il Cairo 1969. 

2. Tanzib al-Qur'in “an al-mata'in, Il Cairo 1911, rist. 
Beirut s.d. 

3. Tatbit dala'il al-nubiwa, ‘Abd al-Karim ‘'Utman (ed.), 
Beirut 1966. 

4. Fadl al-s‘tizal, Fu'ad Sayyid (ed.), Tunisi 1974. 

5.Sarh al-usul al-bhamsa, ‘Abd al-Karim ‘Utman (ed.), Il 
Cairo 1965, Beirut 2001 (3? ed.) 

6. Al-mubit bi-al-taklif, JJ. Houben e ‘Umar al-Sayyid 
‘Azmi (edd.), I, Il Cairo 1965, II, Beirut 1981. Il testo 
di ‘Abd al-Gabbar compare nella versione tramanda- 
ta dal suo discepolo Ibn Mattawayh. 

7.Al-mugni fr abwib al-tawhid wa-al-'adl, Il Cairo 

1960-1965. L'opera, vera sumzza theologiae di ‘Abd 

al-Gabbar, era prevista in venti volumi, dei quali tut- 

tavia soltanto quattordici sono stati pubblicati. 


L'influenza di ‘Abd al-Gabbar è stata notevole: tutte 
le opere della tarda Mu'‘tazila sono piene di riferimenti 
al suo pensiero. ‘Abd al-Rahman Badawî, nel suo 
Madahib al-islîmiyin (Beirut 1971), menziona sei dei 
suoi principali discepoli: Abù Rasid al-Nisabùri, Abù 
Said ‘Abd Allah ibn Sa'‘id al-Labbad, al-Sarîf al- 
Murtada, al-Qasim al-Busti, Abù al-Husayn Muham- 
mad ibn ‘Ali al-Basri e Abù Muhammad al-Hasan ibn 
Ahmad ibn Mattawayh. 


BIBLIOGRAFIA 


Le informazioni essenziali su ‘Abd al-Gabbar e la sua opera 
vengono fornite in C. Brockelmann, Geschichte der arabischen 
Literatur, Leiden 1937, suppl. I, pp. 343-44; S.M. Stern, ‘Abd a/- 
Djabbar ibn Abmad, in The Encyclopaedia of Islam, Leiden 1960-. 
Sulla surziza theologiae di ‘Abd al-Gabbar, cfr. G.C. Anawati, R. 
Caspar e M. El-Khodeiri, Une somme inédite de théologie mo'ta- 
zilite. Le Moghni du qadi ‘Abd al-Jabbar, in «Mélanges de l’Insti- 
tut Dominicain d’Études Orientales», 4 (1957), pp. 281-316. Per 
un'analisi dottrinale dell’opera, cfr. J.R.T.M. Peters, God's Crea- 
ted Speech. A Study in the Speculative Theology of the Mu'tazili 
Qddi l-qudat Abul-Hasan Abd al-Jabbar ibn Abmad al-Hamadani, 
Leiden 1976, pp. 25-38. 

La pubblicazione di alcune opere di ‘Abd al-Gabbar ha susci- 
tato numerosi studi nell’ambito del k4/47. Fra di essi: G.F Hou- 
rani, Islamic Rationalism. The Ethics of "Abd al-Jabbar, Oxford 
1971; G. Monnot, Penseurs musulmans et religions traniennes. 
‘Abd al-Jabbar et ses devanciers, Paris 1974; C. Bouamrane, Le 
problème de la liberté bumaine dans la pensée musulmane. Solu- 
tion mu'tazilite, Paris 1978; D. Gimaret, Théories de l'’acte hu- 
main en théologie musulmane, Paris 1980. 


GEORGES C. ANAWATI 


‘ABD AL-RAZIO, ‘ALI (1888-1966), giurista e auto- 
re musulmano. Nato in un villaggio del medio Egitto, 
‘Abd al-Raziq studiò legge islamica all’Università al- 
Azhar del Cairo, laureandosi nel 1911. Nel 1912 si tra- 
sferì a Oxford per studiarvi scienze politiche ed econo- 
mia e ivi rimase fino allo scoppio della prima guerra 
mondiale. Nel 1915 gli venne assegnato l’incarico di 
giudice della far7" alla corte di Alessandria e di altre 
città della provincia. Nel 1925 la pubblicazione del suo 
libro A/-Islém wa-usùl al-bukm (L'Islam e le basi del- 
l’autorità) sollevò violente reazioni. ‘Abd al-Raziq ven- 
ne formalmente condannato da un consiglio costituito 
da ventiquattro ‘u/arz4’ (esperti di legge islamica) di al- 
Azhar, capeggiati dallo stesso rettore. Deposto dal suo 
incarico perché ritenuto inadatto a ricoprire ruoli pub- 
blici, ‘Abd al-Raziq visse ritirato per il resto della sua 
vita. 

Al-Islam wa-usal al-bukm, pubblicato appena un an- 
no dopo l’abolizione del califfato attuata da Atatirk, è 
un trattato sulla teoria di governo e la fonte dell’auto- 
rità nell'Islam. L'argomentazione principale di ‘Abd al- 
Raziq è che non vi possa essere un sistema di governo 
islamico. Né il Corano né gli badit (tradizione) stabili- 
scono l’esistenza del califfato o l'associazione di potere 
temporale e potere religioso. Nemmeno l’i$74' (il con- 
senso islamico) fornisce le basi per una legittimazione 
del califfato. Esso, infatti, è stato storicamente basato 
sul potere e sulla coercizione e non è dunque parte es- 
senziale della religione islamica. 

La teoria più radicale di ‘Abd al-Raziq si riconnette- 
va con il carattere profetico di Muhammad. Secondo il 
suo pensiero, Muhammad, come altri profeti, era stato 
incaricato di una missione spirituale e, dunque, era sta- 
to mandato a rivelare una verità divina e a guidare gli 
uomini verso una vita virtuosa, non ad esercitare un’au- 
torità politica. 

Ne consegue che ‘Abd al-Raziq neghi alla ari (leg- 
ge islamica) ogni implicazione costituzio-nale. In que- 
sto consiste il suo rivoluzionario distacco dalla posizio- 
ne ortodossa riguardo alla profezia di Muhammad e al- 
la Sari‘a, con la conseguente violenta opposizione degli 
‘ulama’. 

Al contrario dei teologi musulmani, che avevano 
sempre ritenuto unico l’Islam in virtù del fatto che esso 
fosse al contempo comunità politica e comunità religio- 
sa, ‘Abd al-Raziq nega ogni fondamento politico alla $4- 
ria. 

Condannate dagli ‘u/4r24’, le sue idee vennero tutta- 
via accolte dalle élite al potere in Egitto e, più tardi, nel- 
la maggior parte dei Paesi arabi. Furono introdotte co- 
stituzioni basate su modelli occidentali e, infine, com- 
parvero gli Stati nazionali laici anche nel mondo dell'I- 
slam. 
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1965. Opera generale sulla crisi dell'Islam e sull’emergere del- 
lo Stato nazionale laico nel mondo islamico. Il cap. quarto, 
«For and against the Caliphate», è un’analisi articolata del di- 
battito che si tenne negli anni ’20 del Xx secolo. 
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‘ABD AL-WAHHAB. Vedi IBN ‘ABD AL-WAHHAB, 
MUHAMMAD. 


‘ABDUH, MUHAMMAD (1266-1322 eg. / 1849- 
1905 d.C.), intellettuale egiziano considerato l’architet- 
to del modernismo islamico e uno dei più importanti 
riformatori islamici del xIX e del xx secolo. Nato da fa- 
miglia benestante in un villaggio del delta del Nilo, a 
tredici anni iniziò i suoi studi nella moschea Ahmadi a 
Tanta e proseguì poi la sua educazione presso la rinno- 
vata Università al-Azhar del Cairo, dedicandosi allo stu- 
dio della logica, della filosofia e del misticismo. Influen- 
zato dal pensiero del riformatore panislamico Gamal al- 
Din al-Afgani, venne coinvolto nella rivolta capeggiata 
da ‘Urabi contro gli inglesi (1881-1882). Dopo la repres- 
sione della rivolta fu esiliato per sei anni, durante i quali 
lavorò in Libano alla creazione di un sistema scolastico 
islamico e collaborò con al-Afgani a Parigi a un gran nu- 
mero di iniziative, inclusa la pubblicazione di un giorna- 
le popolare, «Al-‘urwa al-wutqa» (Il legame indissolubi- 
le). Il tono del giornale era radicale e contestatario, e ri- 
fletteva lo spirito rivoluzionario di Afgani assai più di 
quello riformatore di ‘Abduh. Sebbene esso fosse natu- 
ralmente bandito nei Paesi islamici sotto l'occupazione 
britannica, i diciotto numeri che uscirono vi furono in- 
trodotti clandestinamente ed ebbero largo seguito pres- 
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so gli intellettuali musulmani. Al-Afgani e ‘Abduh die- 
dero vita anche ad un'associazione, che portava lo stesso 
nome del giornale, il cui scopo era operare per l’unità 
musulmana e la riforma sociale. Nel corso di queste atti- 
vità, ‘Abduh compì dei viaggi in Inghilterra e a Tunisi e, 
sembra, tornò anche in Egitto in incognito. 

Durante la sua carriera, ‘Abduh ricoprì molte cariche 
importanti. Nel 1880 divenne direttore di «Al-waga'1 al- 
misriyah», la gazzetta ufficiale egiziana. Nel 1889 fu no- 
minato giudice e, dieci anni più tardi, assurse alla carica 
di mufti dell'Egitto, la più alta autorità nell’ambito del- 
l’interpretazione della legge islamica. In qualità di mufti, 
diede avvio alla riforma delle corti religiose e dell’ammi- 
nistrazione degli 4194f (sovvenzioni religiose). 

Gli scritti di ‘Abduh includono: Risalat al-wéaridat 
(Trattato di ispirazioni mistiche), Risalat al-tawhid 
(trad. ingl. The Theology of Unity, London 1966) e l’in- 
terpretazione del Corano conosciuta come Tafsir al-ma- 
ndr. Questi scritti portano traccia di varie influenze del 
pensiero islamico: il misticismo, la teologia mu'tazilita, 
l’attivismo politico e l’ortodossia. La Risalat al-tawhid 
venne concepita come una breve e semplice esposizio- 
ne di questioni teologiche, ma, distinguendo tra ciò che 
è essenziale e ciò che è inessenziale nell’ambito della re- 
ligione, ‘Abduh argomenta che una delle maggiori cau- 
se della decadenza musulmana è stata l’incapacità di 
operare questa distinzione. Rivelazione e ragione sono 
vie complementari nella ricerca della verità, dal mo- 
mento che la ragione è la facoltà che mette in grado il 
fedele musulmano di distinguere il vero dal falso e dun- 
que il libero arbitrio dipende anche dalla conoscenza 
umana e dalla ragione. 

‘Abduh considerava l'Islam come la pietra angolare 
della vita pubblica e privata. Colpito, però, dalla deca- 
denza delle società islamiche, decadenza che egli repu- 
tava il problema principale che tutti i pensatori musul- 
mani avrebbero dovuto affrontare, ‘Abduh si adoperò 
per rigenerare la religione e purificarla di tutto ciò che 
egli riteneva essere un’aggiunta aliena e anacronistica. 
Lo scopo della sua vita, come egli stesso lo definì, fu 
quello di liberare le menti dei musulmani dai ceppi del 
taglid (la cieca accettazione della tradizione) e dimostra- 
re la compatibilità dell'Islam con la modernità. Secondo 
il suo pensiero, la cura dei mali delle società musulmane 
stava in un ritorno al vero Islam, attraverso una risco- 
perta di ciò che vi era d’essenziale nel Corano e nella 
sunna (i precetti tradizionali del Profeta) e l’interpreta- 
zione di questi testi alla luce dei tempi moderni. 

Il metodo migliore per raggiungere questi obiettivi, 
secondo ‘Abduh, consisteva nell’esercizio dell’igtibad 
(il giudizio individuale) e nello stabilire collegamenti 
tra i concetti tradizionali e le idee dell’età moderna. In 
questo modo, per esempio, la mz4slaba, ossia il pubbli- 


4 ABRAMO 


co interesse, si trasformava in utilità sociale e lo 5#rd, 
ossia il consiglio che attorniava il califfo, veniva identi- 
ficato con l’assemblea consultiva. ‘Abduh ribadiva che 
non c’era incompatibilità tra l’Islam e la ragione, o tra 
la rivelazione e la scienza. L'Islam incoraggiava la ra- 
gione, condannava l'imitazione cieca, criticava dura- 
mente il fatalismo e affermava l’esercizio del libero ar- 
bitrio. In queste argomentazioni è evidente l’influenza 
delle idee mu'‘tazilite sul suo pensiero: egli sosteneva 
che l'Islam era in armonia e ben tollerava ogni specula- 
zione razionale e scientifica. Su queste basi, le conqui- 
ste scientifiche dell’occidente, alle quali anche i musul- 
mani avevano contribuito nella loro epoca classica, 
avrebbero potuto essere adottate senza paura né esita- 
zione. Il mancato raggiungimento di questa integrazio- 
ne, al contrario, avrebbe indotto alla stagnazione e 
dunque al sottosviluppo o all'importazione indiscrimi- 
nata delle idee occidentali, causando così la perdita dei 
valori islamici. 

La riforma concreta e il cambiamento sociale erano 
gli scopi primari di ‘Abduh. Come altri riformatori del 
suo tempo, egli si occupò assai più di questioni politi- 
che che non di una riformulazione dei fondamenti reli- 
giosi: riteneva che il sistema legale fosse un fattore cru- 
ciale per la prosperità di uno Stato e che le leggi doves- 
sero cambiare per adeguarsi alle circostanze. Una rifor- 
ma della legge islamica avrebbe richiesto che il princi- 
pio di maslaba fosse mantenuto, e che i giuristi eserci- 
tassero il t2/fig (conciliazione) per poter collazionare i 
giudizi delle quattro scuole legali sunnite. Mettendo in 
rilievo il bisogno di una riforma sociale e politica, ‘Ab- 
duh sottolineò l’importanza dell’educazione e attaccò il 
dispotismo dei governanti: il vero /eader musulmano 
avrebbe dovuto essere al contempo vincolato dalla leg- 
ge e obbligato a cercare il consenso popolare. 

L'eredità essenziale del pensiero di ‘Abduh è, in ulti- 
ma analisi, il tentativo di stabilire un dialogo tra l'Islam 
e il mondo moderno; in questo modo egli, forse più 
d’ogni altro pensatore musulmano, ha contribuito allo 
sviluppo delle tendenze moderniste e riformiste dell’I- 
slam, in particolare negli Stati arabi e in Indonesia. 
Fondamentalmente, ‘Abduh deve la propria notorietà 
alla sua costante ricerca di una filosofia locale e islami- 
ca che si adattasse ai tempi moderni. Sviluppò criteri 
mediante i quali l'impatto della civilizzazione occiden- 
tale potesse essere differenziato e controllato ed ela- 
borò una sintesi tra Islam e modernità attraverso la 
quale i musulmani potessero restare fedeli alla loro reli- 
gione e nello stesso tempo impegnarsi attivamente nella 
società moderna. La sua sintesi è stata sì criticata, ma 
ciò nonostante il suo modo di affrontare il problema ha 
lasciato un forte segno sul pensiero e sulla società isla- 
mici moderni. 
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ABRAMO. Vedi vol. 6. 


ABU AL-HUDAYL AL-'ALLAF (morto tra il 227 e 
il 235 eg. / tral’842 e l’850 d.C.), più estesamente Abù 
al-Hudayl Muhammad ibn al-Hudayn al-‘Allaf al-'Ab- 
di; teologo musulmano della scuola mu'tazilita. Poco si 
conosce della vita di Abu al-Hudayl: cliente (wz41/4) 
della tribù ‘Abd al-Qays, sembra che abbia studiato 
con un certo Utman al-Tawil, emissario della propa- 
ganda mu'tazilita per conto di Wasil ibn al-'Atà’ (mor- 
to nel 748/9). Intorno all’819 entrò alla corte del califfo 
al-Ma’miin, dove ottenne una grande fama grazie alla 
sua abilità nelle dispute retoriche e alla destrezza nel ci- 
tare testi poetici. Nulla si è conservato delle sue pur nu- 
merose opere teologiche, filosofiche, apologetiche e 
polemistiche. La tradizione vuole che avesse più di cen- 
to anni al momento della morte. 

Quanto riportato da autori posteriori è troppo fram- 
mentario e, in un certo senso, gnomico per consentire 
una valutazione approfondita dell’insegnamento di 
Abù al-Hudayl; e, d’altro canto, è difficile determinare 
la reale portata dei numerosi apparenti parallelismi con 
autori cristiani antichi. Il suo insegnamento si fonda su 
un’analisi sistematica dei predicati annessi alle cose: 
l’asserzione primaria è indicata dal nome soggetto uti- 
lizzato nella parafrasi analitica. Per esempio, «x si muo- 


ve» è analizzato come «un movimento pertiene a x», e 
«y conosce» come «una conoscenza pertiene a y». Dal 
momento che il soggetto termine dell’analisi è preso 
per designare un'entità, il metodo tendeva a postulare 
diverse proprietà reificate quali il «luogo» (kawr), la 
«congiunzione» 0 la «mancanza di vita». La concezione 
della materia di Abu al-Hudayl è atomistica: i corpi so- 
no composti di atomi distinti (sing. $awbar) in ciascuno 
dei quali sussiste una serie di varie proprietà entitative 
(sing. r24nd), cui ci si riferisce come alla categoria degli 
«accidenti». Gli atomi e alcuni accidenti durano per 
molti istanti di tempo, mentre altri accidenti esistono 
solo per un singolo istante. Dal momento che la parola 
consiste di accidenti in un sostrato materiale, il Corano 
in quanto parola di Dio è creato; esiste originariamente 
in un archetipo celeste, «la Tavola Amata», di cui ab- 
biamo citazioni. 

Analizzando la descrizione di Dio contenuta nel Co- 
rano, Abu al-Hudayl ritiene che Dio possiede cono- 
scenza, potere, vita, eternità, grandezza, e così via, ma 
ciascuno di questi attributi è Dio stesso, anche se cia- 
scun attributo è distinguibile dagli altri in quanto tale. 
Comunque, le sue volizioni vengono ad esistere tempo- 
ralmente «in nessun sostrato», simultaneamente alla 
creazione dei loro oggetti, e così fa il suo comando 
creativo «Sia», la cui realtà è asserita da «egli crea». 
Abi al-Hudayl sostiene inoltre che gli oggetti potenzia- 
li del potere di Dio sono finiti per numero, e che per 
questo dovrà accadere che anche l’attività dei beati in 
Paradiso terminerà in uno stato inalterabile di letizia. Si 
dice però che egli abbia rinnegato questa tesi negli ulti- 
mi anni della sua vita. 

Non è certo se Abù al-Hudayl sia stato il primo ad 
introdurre l’atomismo e il metodo analitico nel 44/377 
muîtazilita; in ogni caso, Abù ‘Ali al-Gubba'i (morto 
nel 913) ritiene che sia stato Abi al- Hudayl «a dare ini- 
zio al kalam». Tra i suoi diretti discepoli, il più impor- 
tante è Abù Ya'‘qub al-Sahham, a sua volta maestro di 
al-Gubba'i. Questi di fatto raffinò il sistema di Abi al- 
Hudayl, ponendo così le basi per quella che sarebbe di- 
venuta in seguito la tradizione predominante della teo- 
logia mu'tazilita. Anche attraverso al-Gubba'î, maestro 
di al-A$‘ari (morto nel 935), l'insegnamento di Abu al- 
Hudayl svolse un ruolo fondamentale nella formazione 
della classica dottrina a$'arita. 
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506. Contiene un profilo generale della sua teologia, con par- 
ticolare riguardo al confronto con la letteratura patristica. 


R.M. FRANK 


ABÙ HANIFA (802-150 eg. / 699?-767 d.C.), più 
estesamente Abu Hanifa al-Nu‘man ibn Tabit ibn Zuta; 
teologo, giurista e fondatore della prima delle quattro 
scuole ortodosse di legge nell'Islam sunnita. Come teo- 
logo, si oppose convincentemente all’estremismo hari- 
dita, e si fece promotore di numerose posizioni divenu- 
te poi parte integrante della dottrina ortodossa: in par- 
ticolare, si pensi alla concezione di peccato svincolato 
dall’accusa di miscredenza. Come giurista, rivide il cor- 
pus dottrinale legale allora in vigore, ed elaborò leggi 
formulando pareri su nuove questioni, integrandoli in 
un sistema omogeneo e ancorandoli a una teoria legale 
elaborata e sostanzialmente coerente. 

Vita. Abù Hanifa nacque a Kufa, in quel periodo capi- 
tale dell'Iraq e centro intellettualmente tra i più vivi del 
mondo islamico. Le sue origini erano non arabe: suo non- 
no era uno schiavo liberato originario di Kabul che diven- 
ne cliente (741w0/) di una tribù araba, Taym Allah. Suo 
padre, Tabit, era certamente musulmano, ed è probabile 
che anche suo nonno si fosse convertito all’Islam. La fa- 
miglia prosperò, e lo stesso Abi Hanîfa fu un facoltoso 
produttore e mercante di seta. Noto per la sua grande 
onestà, devolveva gran parte dei suoi guadagni in opere di 
carità, in particolar modo a favore di studenti bisognosi. 

Abù Hanifa ebbe un’educazione completa sotto la 
guida di alcuni maestri capaci. Indirizzato verso gli stu- 
di teologici in giovane età, riscosse ben presto un certo 
successo partecipando alle dispute teologiche. Per 
qualche ragione però la sua infatuazione con la teologia 
non durò a lungo: si rivolse quindi alla giurisprudenza, 
che lo occupò per il resto della vita. In questo campo, 
suo principale insegnante fu Hammad ibn Abi Sulay- 
man (morto nel 737), allora il maggiore rappresentante 
della scuola di legge irachena: Abù Hanifa fu suo disce- 
polo per diciotto anni, e alla morte del suo mentore, 
venne egli stesso riconosciuto capo della scuola irache- 
na. Inoltre, ebbe rapporti — dapprima come allievo e 
poi da pari — con numerosi altri intellettuali, tra i quali 
figurano Abi ‘Amr al-Sa‘bi (morto nel 722), ‘Ata’ ibn 
Abi Rabah (morto nel 732) e Ga'far al-Sadiq (morto nel 
765). I numerosi viaggi misero Abù Hanîfa in contatto 
anche con un gran numero di persone, e il diretto coin- 
volgimento negli affari e nel commercio lo immerse nel- 
la dinamica ed eterogenea società di un Iraq a quel tem- 
po particolarmente progredito. 

Grazie ai suoi guadagni personali, Abù Hanifa non 
ebbe bisogno né cercò mai di ottenere una protezione 
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governativa, e pertanto fu sempre immune da pressioni 
politiche, favorendo così uno sviluppo indipendente 
della giurisprudenza islamica. Inoltre, seguendo le sue 
inclinazioni e la sua attività accademica, Abù Hanifa 
non si dedicò mai alla carriera politica attiva. In effetti, 
egli non era completamente soddisfatto delle dinastie 
sotto le quali visse - Omayyadi e Abbasidi — e accorda- 
va le sue simpatie, sebbene non completamente, all’op- 
posizione. Probabilmente è per questa ragione, oltre 
che per precauzione religiosa, che Abù Hanifa non de- 
siderava essere associato a nessuno dei due regimi: egli 
infatti declinò sempre i ripetuti inviti a ricoprire cariche 
governative, in particolar modo quella di giudice; si 
presume inoltre che egli abbia financo dato un appog- 
gio morale alla rivolta ‘alide di Muhammad, meglio no- 
to come al-Nafs al-Zakîya (morto nel 762). Tutto ciò 
spiega la severità del trattamento riservato ad Abù Ha- 
nifa sotto entrambe le dinastie, trattamento che cul- 
minò nella prigionia, iniziata ai tempi della rivolta e 
protrattasi fino alla sua morte, avvenuta cinque anni 
dopo. 

Contributo alla teologia. Il suo maggiore contributo 
dottrinale è costituito da un breve trattato, l’Epistola a 
‘Utman al-Batti, senza dubbio scritto dallo stesso Abù 
Hanifa, peraltro autore non particolarmente prolifico. 
Anche in altri trattatelli — in particolare si ricordino 
Figh akbar e Fiqh absat — sono esposte le sue idee in 
materia teologica, ma non vi è certezza assoluta sulla 
paternità di queste opere. 

Da questa documentazione emerge innanzitutto la 
centralità del rifiuto delle posizioni teologiche estremi- 
stiche del tempo, specialmente di quelle degli harijiti: 
Abù Hanifa rifiuta energicamente la dottrina harifita, 
secondo cui, da un lato, fede e buone azioni sono ina- 
lienabili e, dall’altro, i peccati pongono il credente fuo- 
ri dall’Islam, condannandolo all’eterna sofferenza in- 
fernale. Abù Hanifa ritiene che la fede, dal momento 
che si fonda sulla professione verbale e sulle intime 
convinzioni, non possa aumentare né diminuire: per 
questa ragione non è possibile perdere la fede perché si 
ha peccato. Comunque, con questa posizione, Abu Ha- 
nifa non intende svilire la rettitudine morale né la qua- 
lità della vita religiosa; opponendosi alla concezione 
harigita secondo la quale si rifiutavano ai peccatori cre- 
denti gli stessi diritti dei musulmani, incluso quello alla 
vita e alla proprietà — dottrina che aveva causato massa- 
cri e sembrava minare le basi stesse dell’esistenza della 
comunità islamica — egli si concentra piuttosto sugli 
aspetti giuridici e comunitari, sulla fede come elemento 
discriminante nell’appartenenza del singolo alla uma 
musulmana e nel suo essere titolare di diritti e privilegi 
giuridici. 

In quel periodo, la più importante opposizione agli 


harigiti era rappresentata dalla Murgi’a: l'opposizione 
di Abù Hanîfa alle dottrine harigite gli valse compren- 
sibilmente la fama di essere anch’egli membro di que- 
sto movimento; quest'idea è stato accettata piuttosto 
acriticamente da gran parte degli studiosi occidentali. 
La Murgi’a, e specialmente la sua ala più estremista, ri- 
teneva che la fede ponesse chiunque al riparo dai danni 
del peccato. Ma la posizione di Abu Hanifa è sostan- 
zialmente diversa: nell’Epistola a “Utmàan al-Batti egli 
scrive: «Colui il quale obbedisce a Dio in tutte le leggi, 
secondo noi, è fra le genti del paradiso. Colui il quale 
abbandona sia la fede sia le opere è un infedele, delle 
genti del fuoco [infernale]. Ma colui il quale crede ep- 
pure si macchia di una violazione della legge è un cre- 
dente peccatore, e Dio farà ciò che vuole di lui: lo pu- 
nirà se Egli vuole, lo perdonerà se Egli vuole». 

In genere, l'approccio di Abù Hanifa alle questioni 
teologiche è caratterizzato dalla tendenza a evitare gli 
estremismi e ad adottare posizioni intermedie, privile- 
giando l’unità e la solidarietà dei musulmani. La sua 
tolleranza si riflette in molte delle sue convinzioni dot- 
trinali, come ad esempio nel rifiuto delle posizioni sci- 
smatiche sia degli $i‘iti (che avversavano ‘Utman) sia 
degli harigiti (opposti a ‘Utman e a ‘Alî): «Noi non rin- 
neghiamo nessuno dei compagni dell’apostolo di Dio, 
né aderiamo a uno solo di loro in modo esclusivo. La- 
sciamo la disputa tra ‘Utman e ‘Ali a Dio che conosce il 
segreto e le cose nascoste». 

Il cuore della posizione di Abi Hanifa sul peccato 
divenne la dottrina ortodossa; inoltre, il suo approccio 
ispirò un potente movimento teologico che contribuì 
alla formulazione finale della dottrina teologica sunni- 
ta, specialmente sulle importanti questioni del libero 
arbitrio, della predestinazione e degli attributi di Dio. 
L'impatto delle sue idee è ben visibile nelle opere dei 
più grandi teologi, inclusi al-Tahawi (morto nel 933), 
al-Maturidi (morto nel 944) e al-Samarqandi (morto nel 
993). 

Contributo alla giurisprudenza. L'interesse prepon- 
derante per gran parte della vita di Abu Hanifa è stata 
la legge, e sono proprio i suoi contributi in questo cam- 
po che lo hanno reso famoso fino ai nostri giorni. 

Ai tempi di Abù Hanifa le relazioni tra i principali 
centri della giurisprudenza islamica — primi tra tutti Me- 
dina, Kufa e i centri siriani — avevano generato profon- 
de discordanze su vari temi legali. Tutto ciò fece nasce- 
re la diffusa necessità di elaborare un codice integrato 
delle dottrine legali basato su un insieme di principi ri- 
conosciuti così da poter essere universalmente condivi- 
so dai musulmani. Abù Hanifa si dedicò quasi comple- 
tamente a quest'opera. In collaborazione con un certo 
numero di suoi studenti specializzati nella giurispru- 
denza islamica e nei campi connessi ad essa, prese in 


esame approfonditamente l’intera disciplina, riadattan- 
do le dottrine esistenti e formulandone di nuove, con 
l’intento di coprire tutte le possibili contingenze. 

Abù Hanifa non compose concretamente l’intero 
corpus da lui elaborato, preferendo dettare le sue idee 
ai discepoli. Le fonti maggiormente affidabili sono 
dunque i lavori dei suoi studenti, in particolar modo 
quelli di Abi Yisuf (morto nel 799) e di al-Saybaniî 
(morto nel 804). Sebbene le opere di questi autori ri- 
portino ampiamente le dottrine di Abù Hanîfa, esse 
non sono affidabili per quanto riguarda la sua teoria le- 
gale, poiché forniscono poche e frammentarie informa- 
zioni. Ciò nonostante, l’assunto che Abù Hanifa non 
avesse elaborato una chiara teoria legale è contraddetto 
dall’alto grado di coerenza sistematica riscontrabile 
nelle sue dottrine: la sua teoria legale può essere dedot- 
ta — ed infatti così è stato — dalle sue opere dottrinali. 
Inoltre, altre opere posteriori contengono riferimenti e 
citazioni di Abù Hanifa concernenti proprio gli aspetti 
teorici (cfr. per es. al-Hatib al Bagdadi, Ta'rib Bagdad, 
x, p. 368; al-Makki e al-Kardarî, Mandgib, 1, p. 82). 
Sebbene non si possa essere sicuri che tali affermazioni 
siano state realmente fatte da Abù Hanifa, esse espri- 
mono a grandi linee alcune convinzioni essenziali della 
sua teoria legale. Parimenti, opere posteriori indicano 
che Abù Hanifa si avvalse di una serie di regole sottili 
ed elaborate per l’interpretazione di testi fondamentali, 
per stabilirne l'autorevolezza relativa e per determinar- 
ne la rilevanza legale. 

La teoria legale di Abù Hanifa mostra nel suo com- 
plesso un alto grado di sistematicità e sembra essere 
stata elaborata da un giurista brillante e allo stesso tem- 
po di indole speculativa. Sovente egli ritiene insoddi- 
sfacenti pratiche invece consolidate, e predilige gli 
aspetti sistematici e tecnici. Grazie al suo acume legale 
e al suo rigore giurisprudenziale egli spinse il pensiero 
legale alle più alte vette raggiunte ai suoi tempi: infatti, 
le sue dottrine, in confronto a quelle di alcuni suoi con- 
temporanei, quali il giudice e giurista di Kufa Ibn Abi 
Layla (morto nel 756), il siriano al-Awza'f (morto nel 
774) e il medinese Malik (morto nel 795), sono formu- 
late in modo ben più accurato e sistematico, così come 
il suo pensiero tecnico legale è maggiormente sviluppa- 
to ed elaborato. 

Le dottrine legali precedenti a quelle di Abu Haniîfa 
erano state formulate principalmente in risposta a pro- 
blemi concreti; egli, al contrario, tentò di elaborare ri- 
sposte a problemi che si sarebbero potuti porre nel fu- 
turo. Questo metodo, che ampliò considerevolmente il 
raggio di interesse della giurisprudenza islamica, raf- 
finò ulteriormente il già avanzato pensiero legale neces- 
sario per la sua applicazione, pur comportando un uso 
a volte stravagante dell’'immaginazione; infatti molte 
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energie furono impiegate per risolvere problemi del 
tutto avulsi dalla pratica quotidiana. 

L'uso eccessivo del ragionamento per analogia 
(giyàs), il desiderio di formulare dottrine in grado di ri- 
spondere a questioni legali ipotetiche e, soprattutto, la 
tendenza a trascurare tradizioni isolate (4544) che im- 
ponessero un’interpretazione restrittiva sulla portata le- 
gale di versetti coranici valsero ad Abù Hanîfa la repu- 
tazione di appartenente a un gruppo definito con di- 
scredito 4b/ 4/-ra’y («gente di opinione indipendente»), 
opposto all’a5/ a/-badit («gente di tradizione autorevo- 
le»). Ma questa fu soprattutto un’insinuazione polemi- 
ca, e non una valutazione oggettiva della posizione di 
Abù Haniîfa e della sua scuola. Recenti studi hanno di- 
mostrato che c’era poca differenza tra l’atteggiamento 
di Abù Hanifa e quello di altre scuole giurisprudenziali 
rispetto all’uso del r2°y («opinione indipendente») su 
questioni di legge religiosa. Per quanto concerne la tra- 
dizione, molte sono le prove che dimostrano l’accetta- 
zione da parte di Abù Hanifa di tradizioni del Profeta e 
dei suoi compagni, come pure di tradizioni isolate. Egli 
tendeva a scartare solo quelle tradizioni isolate che con- 
traddicevano le fonti ritenute più attendibili; per far ciò 
Abù Hanîfa e i membri della sua scuola utilizzavano co- 
munque una serie di regole estremamente elaborate. 

Influenze. Le dottrine legali di Abù Hanifa vennero 
in seguito sviluppate dai suoi discepoli, specialmente 
da Abù Yusuf e al-Saybani: la scuola hanafita che ne ri- 
sultò trovò consenso sia presso i califfi abbasidi sia 
presso altre dinastie musulmane; in particolare presso 
gli ottomani le venne accordata una posizione ufficial- 
mente esclusiva. Ancora oggi, la scuola ha uno status 
più o meno ufficiale nella maggior parte delle nazioni 
arabe in precedenza sotto il dominio ottomano (ad 
esempio Iraq, Giordania, Egitto, Sudan e Siria). Dal 
momento che moltissimi musulmani accettano la scuo- 
la hanafita volontariamente, i suoi aderenti sono ben 
più numerosi di quelli di qualsiasi altra scuola, e sono 
presenti non solo nei Paesi arabi (Siria e Iraq in testa), 
ma anche in Asia meridionale, in Turchia, nei Balcani, 
nella parte occidentale di Cipro, e ancora in Asia cen- 
trale e occidentale, in Cina e in Afganistan. 
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Nu'man, Hyderabad 1974. Un lavoro che ha riassunto molte 
informazioni e soprattutto un gran numero di dicerie negative 
sul nostro autore è al-Hapib al-Bagdadi, Ta'rib Bagdad, Il Cairo 
1931, xil, pp. 323-454. Tra le opere più tarde, lo studio più utile 
sulla vita e il pensiero di Abù Hanifa è Muhammad Abù Zahra, 
Abi Haniîfa, Il Cairo 1960 (2° ed.). Cfr. anche Wahbi Sulayman 
al-Albani, Abi Hanifa al-Nu'man, Damasco 1973 (2° ed.). Per 
quanto riguarda le idee politiche di Abù Haniîfa e il suo coinvol- 
gimento nella politica, cfr. M. Ahsan Gilani, Imm Abù Hanifa ki 
siyasi zindagi, Karachi 1957 (2? ed.). 

Per quanto concerne la dottrina legale di Abu Hanîfa e il suo 
contributo al diritto islamico, e in particolare ai suoi aspetti teori- 
ci, oltre ai contributi di Nu‘mani e di Abù Zahra, cfr. anche: M.Y. 
Musa, Ta’rib al-figh al-islami, -m, Il Cairo 1956, 111; M. ibn al-Ha- 
san al-Fasi, Al-figr al-sami fi ta'rib al-figh al-islami, 1-11, Il Cairo 
1976-1977; e M. Muhtar al-Qadî, A/-rd'y fr al-figh al-islami, 11 Cai- 
ro 1949. Tra le opere disponibili in una lingua occidentale ricor- 
diamo: I. Goldziher, The Zabiris. Their Doctrine and Their His- 
tory, W. Behn (trad. e cur.), Leiden 1971; J. Schacht, The Origins 
of Muhammadan Jurisprudence, Oxford 1959, e An Introduction to 
Islamic Law, Oxford 1964 (trad. it. Introduzione al diritto islamico, 
Torino 1995); A. Hasan, The Early Development of Islamic Juris- 
prudence, Islamabad 1970. Cfr. anche Z. Ishaq Ansari, The Early 
Development of Figh in Kufah. A Study of the Works of Abi Yasuf 
and Al-Shaybani, Diss. McGill University 1967. 

Per quanto concerne la teologia di Abi Hanîfa e il suo contri- 
buto, oltre alle opere di Nu'‘mani e di Abù Zahra, cfr. anche: A.J. 
Wensinck, The Muslim Creed. Its Genesis and Historical Deve- 
lopment, Cambridge 1932, rist. New York 1965; W.M. Watt, The 
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ZAFAR ISHAQ ANSARI 


ABÙ YUSUF (113-182 eg. / 731-798 d.C.) più pro- 
priamente conosciuto come Ya‘qub ibn Ibrahim al-An- 
sari al-Kufi; giureconsulto islamico e, insieme con 
Muhammad ibn Hasan al-Saybani (morto nel 189 eg. / 
805 d.C.), uno dei fondatori della scuola giuridica ha- 
nafita. Abù Yisuf operò in un periodo di transizione, 
nel quale la teoria legale veniva ancora formulata, indi- 
pendentemente dalla pratica dei tribunali, da gruppi di 
eruditi religiosi e idealisti, in scuole determinabili per 
collocazione geografica. Contemporaneamente, singoli 
eruditi venivano investiti in sede governativa della cari- 
ca di gédi, giudice, in particolar modo sotto gli Abbasi- 
di, che incoraggiarono una politica di sostegno ufficiale 
alla legge religiosa. Questo periodo coincise anche con 
l’avvio dell’espressione letteraria di concetti tecnico- 
giuridici. La vita e le teorie di Abù Yusuf debbono es- 
sere considerate nel contesto di tali sviluppi. 

In qualità di allievo e discepolo di Abù Hanifa, Abù 
Yusuf viene identificato fondamentalmente con la tra- 
dizione di Kufa per quanto concerne la legge e le tradi- 
zioni religiose. Nato a Kufa, egli era però di stirpe me- 
dinese. Si sa di lui che studiò a Medina con Malik ibn 
Anas e altri, ma la tradizione attesta che Abù Hanîfa ri- 
conobbe l'eccellenza morale e intellettuale di questo 
giovane poverissimo e che lo prese sotto la propria ala. 
Abu Yusuf visse a Kufa esercitando la professione di 
giudice, fino al momento in cui venne investito della ca- 
rica di gddi della capitale (Bagdad), o giudice in capo, 
come attesta il suo titolo onorifico (9447 al-qudat), dal 
califfo abbaside Harun al-Rasid. Primo a ricevere que- 
sto titolo, Abù Yisuf non fu consultato soltanto nei ca- 
si di nomina o di revoca dei giudici in ogni parte del- 
l'Impero, ma operò anche come consigliere del califfo 
in questioni legali, amministrative e di politica finanzia- 
ria. La sua opera principale, pervenuta fino ai giorni 
nostri, è il Kit4b a/-barag, un trattato sul sistema fiscale, 
la finanza pubblica e la legge penale. L'opera venne 
scritta su richiesta del califfo e contiene una lunga in- 
troduzione a lui indirizzata. 

Ad Abù Yusuf viene attribuito un certo numero di 
opere sul diritto religioso, per la maggior parte polemi- 
che ponderate o studi comparativi delle dottrine dei 
suoi contemporanei, ma poche di queste opere sono so- 
pravvissute. La dottrina di Abù Yusuf può essere colta 
nell’ambito delle linee strutturali dello sviluppo del 
pensiero tecnico-giuridico degli studiosi iracheni, che 
vissero in un ambiente più eterogeneo, e che furono 
ispirati a un metodo di ricerca più libero di quanto non 
fosse quello medinese, maggiormente vincolato alla tra- 
dizione. Tuttavia, Abù Yusuf tendeva a fare affidamen- 
to sugli hadit come base per le questioni giuridiche più 
di quanto avesse fatto Abu Hanifa, probabilmente per 
il fatto che un maggior numero di tradizioni autorevoli 


relative al Profeta avevano preso piede al suo tempo. 
Inoltre, laddove Abi Hanifa procedeva lungo linee di 
speculazione teoretica e coerenza sistematica, l’espe- 
rienza pratica di Abù Yusuf maturata nella sua funzio- 
ne di 9g4di lo portava a mitigare il formalismo del suo 
maestro, sovente anche a spese delle teorie portanti di 
quest’ultimo. In contrasto con al-Saybani, giurista acca- 
demico, prolifico scrittore e sistematizzatore della 
scuola di Kufa, Abu Yiusuf fu un uomo d’azione che 
esercitò la propria influenza negli ambienti di corte. 
Dal momento che Abi Hanifa non lasciò scritti di ar- 
gomento giuridico, fu attraverso l’attività di questi due 
uomini che l’antica scuola di Kufa potè assumere il ruo- 
lo di scuola giuridica hanafita. 
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JEANETTE A. WAKIN 


AFGANI, GAMAL AL-DIN AL- (1838/9-1897), 
pensatore e politico musulmano. Nato presso Ha- 
madhan in Iran, al-Afgani fu un iraniano, benché egli 
stesso abbia poi affermato di essere afgano. La versione 
che egli diede dei suoi primi anni di vita fu spesso poco 
precisa, ma appare chiaro che ebbe un’educazione di ti- 
po tradizionale in Iran e poi in Iraq, nella città città san- 
ta Si'ita di Nafaf. Trascorse parte della propria giovi- 
nezza in India, dove ebbe occasione, per la prima volta, 
di studiare le idee occidentali moderne e di osservare la 
dominazione britannica nei confronti di una popolazio- 
ne parzialmente musulmana. Da quel momento in poi, 
la sua vita fu segnata da continui spostamenti e da mu- 
tevoli fortune: andò in Afganistan, a Istanbul, al Cairo, 
una seconda volta in India, e poi a Parigi, a Londra, 
tornò in Iran, andò in Russia, un’altra volta in Iran e in- 
fine ancora a Istanbul, la capitale dell'Impero ottoma- 
no. Uno schema ricorrente, però, legava tutti i suoi spo- 
stamenti: in ogni dove egli radunava attorno a sé grup- 
pi di discepoli; in ogni dove cercava di mettere in guar- 
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dia i musulmani dai pericoli dell’espansionismo euro- 
peo, in particolare britannico; e, sebbene si conquistas- 
se i favori dei governi musulmani, finiva per attaccare 
anche loro, accusandoli di essere deboli o corrotti, e di- 
verse volte ne fu anche espulso. 

I suoi scritti non sono numerosi: A/-radd ‘ala al-dab- 
riyin (La confutazione dei materialisti), un attacco con- 
tro quei musulmani indiani che avevano accettato di 
buon grado il dominio inglese, e un periodico, «Al- 
‘urwa al-wutqa» (Il legame indissolubile), scritto insie- 
me con il teologo egiziano Muhammad ‘Abdub e rivol- 
to a tutto il mondo musulmano. Non è sempre facile 
scoprire quale fosse il vero credo di al-Afgani, perché 
egli scrisse cose diverse per ascoltatori diversi. Il suo te- 
ma portante, tuttavia, è chiaro: i musulmani non po- 
tranno acquisire la forza necessaria per resistere all’e- 
spansione europea fintanto che non comprenderanno 
correttamente la loro religione e non le obbediranno. 

Il suo concetto di Islam sembrava essere quello che 
era stato per i filosofi islamici quali Ibn Sina (Avicen- 
na), rafforzato da ciò che aveva imparato dai moderni 
pensatori occidentali. La ragione umana adeguatamen- 
te illuminata può insegnare agli uomini che esiste un 
Dio trascendente e che essi hanno la responsabilità di 
accordare le loro azioni in conformità con il Suo volere. 
Le persone ordinarie non possono pervenire a un tale 
grado di conoscenza, né frenare le proprie passioni, e 
per loro i profeti hanno incarnato la verità in forme 
simboliche (non è chiaro se al-Afgani ritenesse che i 
profeti fossero ispirati da Dio o che mettessero sempli- 
cemente in opera particolari doti umane). Il Corano è 
una di queste incarnazioni simboliche della verità. Il 
suo messaggio correttamente interpretato è lo stesso 
messaggio trasmesso anche dalla ragione; quindi, a ma- 
no a mano che la conoscenza umana progredisce, il Co- 
rano ha bisogno di essere nuovamente reinterpretato. 

Il Corano, interpretato nel modo corretto, insegna ai 
musulmani che essi possono agire virtuosamente e in 
uno spirito di solidarietà. Se lo faranno, avranno la for- 
za di sopravvivere nel mondo moderno. Tutti gli sforzi 
di al-Afgani erano volti a stimolare i musulmani all’atti- 
vismo e alla solidarietà, per quanto le sue speranze di 
trovare un capo musulmano che volesse accogliere i 
suoi consigli venissero puntualmente deluse. Negli ulti- 
mi anni della sua vita si appellò sempre più al nascente 
sentimento panislamico dell’epoca, e i suoi scritti e le 
sue attività assunsero un tono di maggiore ortodossia 
islamica. 

Al-Afgani fu dotato probabilmente di una persona- 
lità forte e carismatica, poiché, ovunque andasse, trova- 
va seguaci. A tratti godette anche di notevole influenza, 
sebbene minore di quel che egli stesso dichiarava. Nei 
suoi ultimi anni a Istanbul la sua fama declinò, ma 
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tornò in auge dopo la sua morte e si giunse a conside- 
rarlo il precursore di un vasto numero di movimenti 
islamici. 
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ALBERT HOURANI 


AGA KHAN (persiano Aga Khan). Attribuito per la 
prima volta, nel 1817, da Qagar, S$ah dell’Iran, all’imam 
(guida spirituale) ismailita Hasan ‘Ali Sah (morto nel 
1881), questo titolo ereditario viene attualmente rico- 
nosciuto all’imam dei musulmani nizariti ismailiti. 
Quali imam della comunità $fî'ita, gli Aga Khan hanno 
sempre fondato le pretese alla leadership della comu- 
nità stessa sulla propria discendenza da ‘Ali e Fatima, 
genero e figlia del profeta Muhammad. D'altronde i se- 
guaci, per lo più residenti in vari Paesi del Terzo Mon- 
do, li hanno sempre considerati loro guida religiosa e 
secolare. 

Negli anni ’30 del secolo XIX, in seguito a intrighi di 
corte, l’Aga Khan fu costretto a espatriare dall’Iran in 
India, dove, sotto la protezione britannica, finì per sta- 
bilirsi a Bombay nel 1848. Importante alleato degli In- 
glesi durante la conquista del Sind, l’Aga Khan I af- 
frontò dure sfide portate alla sua leadership dall’interno 
della propria comunità, che in gran parte si risolsero 
nel 1866, quando Sir Joseph Arnould dell’ Alta Corte di 
Bombay emise una sentenza a suo favore. Il figlio ‘Ali 
Sah (morto nel 1885) divenne l’Aga Khan u, al quale, di 
lì a poco, seguì il figlio, Sir Sultan Muhammad Sàh, co- 
me Aga Khan I (morto nel 1957). Questi iniziò un 
processo di modernizzazione della comunità attraverso 
l'istituzione di scuole, dispensari, ospedali, cooperative 
edilizie, organizzazioni assistenziali, strutture ammini- 
strative comunitarie, l'emancipazione e l’educazione 
delle donne ismailite. Partecipò inoltre ampiamente ad 


attività politiche, sociali e filantropiche a favore dei mu- 
sulmani, in special modo nel subcontinente indiano. 
L'eminente ruolo svolto nella vita pubblica gli valse l’e- 
lezione alla presidenza della Lega delle Nazioni nel 
1937. Sotto il nipote Sah Karim al-Husaynî, Aga Khan 
IV (nato nel 1936), venne istituita l’Università interna- 
zionale «Aga Khan», con la prima facoltà in Pakistan, a 
Karachi. Al 1967, infine, risale la Fondazione Aga 
Khan, attivamente impegnata in varie iniziative umani- 
tarie e culturali. 
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ALI S. ASANI 


AHMADIYA. La Ahmadiya rappresenta una forma 
particolaristica di Islam, derivata dalla direzione e dagli 
insegnamenti di Mirza Gulam Ahmad (1835-1908), na- 
to nel villaggio di Qadian, nello Stato indiano del 
Punjab. Essa conta nel mondo circa dieci milioni di se- 
guaci, con un nucleo di quattro milioni in Pakistan, 
Paese che è divenuto quartier generale nazionale del 
movimento alla fine del XX secolo. 

La fede fondamentale che segna il carattere distinti- 
vo degli ahmaditi (detti anche qadianiti e, meno appro- 
priatamente, mirzaiti) è la convinzione che Gulam Ah- 
mad fosse un profeta (radi), l'atteso riformatore (wm24- 
gaddid) del x1v secolo islamico, il Mahdi e il Messia 
promesso (mzasih maw'7d) e l'attesa decima incarnazio- 
ne del dio induista Visnu. Il loro fondatore rappresen- 
tava quindi, per i seguaci, il compimento delle aspetta- 
tive millenaristiche di musulmani, cristiani e induisti. 
Inoltre, gli ahmaditi sostenevano una loro controversa 
teoria sulla vita di Gesù dopo la crocifissione: secondo 
questa teoria, egli riuscì a scampare alla croce mediante 
intervento divino, ma non ascese ai cieli, bensì intrapre- 
se una missione presso le Tribù Perdute d’Israele che si 
trovavano in Afganistan e in Kashmir, e laggiù morì e fu 
sepolto in una tomba che ancora esiste a Srinagar. Dun- 
que, dal momento che Gesù era mortale come gli altri 
profeti di Dio, il carattere messianico di Gulam Ahmad 
stava nel fatto che egli possedeva lo «spirito e il potere» 
di Gesù, e non che fosse egli stesso Gesù, tornato per- 
sonalmente sulla terra. 

Queste credenze si distaccano nettamente dalle posi- 
zioni musulmane teologicamente accettate, sia per quel 


che concerne Muhammad, ritenuto l’ultimo profeta 
storico, sia per quanto riguarda Gesù, che rimase mira- 
colosamente in vita nei cieli dopo essersi salvato dalla 
croce. Tuttavia, gli ahmaditi asseriscono che queste e 
altre dottrine, come, per esempio, il loro concetto di 
gihad pacifico, non si discostano in alcun modo dall’I- 
slam, né vi aggiungono nulla. Essi ritengono anzi che le 
loro credenze affermino soltanto quel che era intrinse- 
co all’Islam fin dalle origini. Vedremo in seguito come 
queste asserzioni abbiano dato vita al più aspro conflit- 
to che mai abbia diviso al suo interno l’Islam indo-paki- 
stano. 

Storia. Negli anni ’80 del xIX secolo, Mirza Gulam 
Ahmad si mise in luce, in qualità di abile commentato- 
re del Corano e campione dell’Islam, pubblicando in 
quattro volumi la sua opera Bardbin-i Abmadiya (Le di- 
mostrazioni dell’Ahmadiya). In quegli anni nel Punjab 
si assisteva ad una rinascita del nazionalismo religioso, 
in risposta alle pressioni operate dall’amministrazione 
britannica e volte all’occidentalizzazione e alla cristia- 
nizzazione del paese. All’interno delle comunità indui- 
ste, sikh e musulmane comparve così una serie di movi- 
menti di riforma, intesi alla difesa dei propri valori reli- 
giosi e all’eliminazione di tutto quel che i riformatori 
giudicavano essere un’inutile aggiunta culturale. Nel- 
l’ultimo ventennio del secolo, la provincia del Punjab si 
era trasformata in un’arena di intense rivalità locali. 
Dalla relativa oscurità della condizione feudale della 
sua famiglia a Qadian, nel distretto di Gurdaspur, Gu- 
lam Ahmad entrò vivacemente in questo conflitto, non 
solo con il suo dotto commentario, ma anche con una 
serie di affermazioni profetiche e carismatiche che rese- 
ro la sua persona argomento di dispute. I suoi numero- 
si libri, le pubblicazioni in cui spiega queste affermazio- 
ni, per esempio in Fatb-i Islam (La vittoria dell'Islam) e 
in Izala-i awham (La cancellazione delle opinioni false), 
e la sua accettazione del day! (un giuramento di 
omaggio spirituale) resogli dai suoi seguaci nel 1889, 
portano i sunniti ad accusare di eresia il nuovo /eader e 
le sue dottrine. Così ebbe inizio, con la prima fatwà an- 
tiahmadita del 1891, il lungo sforzo volto a estromette- 
re gli ahmaditi dall’Islam, uno sforzo che culminò, nel- 
l'aprile del 1984, con una regolamentazione applicata 
alla legge marziale. Emessa dal governo del Pakistan, la 
regolamentazione dichiarava gli ahmaditi minoranza 
non musulmana e vietava loro di autodefinirsi musul- 
mani e di usare la terminologia coranica o islamica nel- 
l’ambito del loro culto e delle loro preghiere. 

Attività missionaria. I risultati organizzativi e missio- 
nari del movimento sono davvero degni di nota. Esso 
ha attuato lo sforzo di maggior successo nell’ambito di 
tutto il proselitismo islamico del XX secolo, arrivando a 
stabilire proprie comunità in Europa, America setten- 
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trionale, Caraibi, Africa, Asia sudorientale e in tutta l’a- 
rea del Pacifico. Il vigore di questa impresa missionaria 
ebbe origine sia dall’audace universalismo e dalla forte 
personalità di Gulam Ahmad, che seppe imporre una 
dimensione globale alla sua visione spirituale, sia dalle 
capacità dei suoi primi seguaci, come Muhammad Ali, 
Kamal-ud-Din e Sufi Bengalee, che s’impegnarono in 
ambito letterario e organizzativo, tanto che furono essi 
i fautori dei primi avamposti in Inghilterra e negli Stati 
Uniti. Sin dall’inizio, la priorità del movimento fu la 
diffusione della versione ahmadita dell'Islam. Per rag- 
giungere questo scopo, vennero adottati i metodi co- 
munemente in voga nel Punjab all’epoca di Gulam 
Ahmad: le preghiere in strada, i raduni pubblici, l’im- 
piego di libri, periodici e pubblicazioni religiose, gli 
scambi formali e i dibattiti, lo studio e la confutazione 
delle altre religioni e dei loro portavoce e, innanzitutto, 
la traduzione e la divulgazione dei commentari del Co- 
rano nelle principali lingue moderne. 

Dominio personale. Dietro a quest’impresa missio- 
naria stava l'energia organizzata di una comunità che 
dipendeva completamente dal dominio personale del 
suo capo, Gulam Ahmad prima e, dopo il 1908, dei 
suoi quattro successori, chiamati Halifat al-Masib: 1) Ha- 
kim Nur-ud-Din (1908-1914), 2) Mirza Bashir-ud-Din 
Mahmud Ahmad (1914-1965), 3) Mirza Nasir Ahmad 
(1965-1982) e 4) Mirza Tahir Ahmad (1982-). Benché 
nella scelta del capo non viga un principio dinastico 
formale, in effetti tre dei quattro successori sono di- 
scendenti del fondatore: suo figlio, Bashir-ud-Din, e i 
figli di quest'ultimo, Nasir Ahmad e Tahir Ahmad. La 
successione avviene per elezione in un collegio elettora- 
le formato da trecento membri, incaricati di eleggere la 
persona più qualificata senza badare a legami familiari. 

Dopo la morte di Hakim Nur-ud-Din, un disaccordo 
sull’elezione della guida assoluta del movimento causò 
uno scisma, capeggiato da Muhammad Ali, editore de 
«The Review of Religions» e traduttore in inglese del 
Corano, e da Kamal-ud-Din, autore, conferenziere e 
missionario alla Woking Mosque in Inghilterra. I Laho- 
ri, come i secessionisti furono chiamati, affermavano 
che Gulam Ahmad avrebbe inteso trasmettere l’auto- 
rità alla Central Ahmadiya Association (Sadr Angu- 
man-i Ahmadiya), in modo da fornire al movimento 
una guida collettiva. I secessionisti spostarono a Lahore 
il loro quartier generale, spinti anche da divergenze 
teologiche, che includevano posizioni più in linea con 
l'Islam ortodosso: in particolare, essi affermarono di 
credere che Gulam Ahmad fosse stato un riformatore, 
non un profeta, rimuovendo così la principale accusa 
sunnita nei loro riguardi. In una panoramica più gene- 
rale, lo scisma può essere visto come un conflitto tra la 
fede tradizionale nel carisma di una guida spirituale, 
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caratteristica della religione indiana, e la tendenza de- 
mocratica e modernista presente nei movimenti di 
riforma del XIX secolo. 

Tuttavia, anche la struttura organizzativa presieduta 
dal balifa è chiaramente modernista, così come lo sono 
le sue attività educative e missionarie e le sue pubblica- 
zioni. Dall’epoca di Gulam Ahmad e attraverso il perio- 
do retto da Bashir-ud-Din e Nasir Ahmad, questa strut- 
tura si è evoluta, e ora abbraccia i seguenti elementi: 


1. The Central Ahmadiyah Association, sotto la dire- 
zione di un caposegretario, responsabile della su- 
pervisione dei dipartimenti subordinati, tra cui il 
Tesoro, la Disciplina e gli Affari Generali, le Rela- 
zioni con le Altre Comunità e il Governo, l’Educa- 
zione e la Formazione, l'Opera Missionaria e di Pro- 
paganda, e l'Organizzazione Ospedaliera; 

2. The Advisory Council of the Khalifa, costituito nel 
1922 e formato da ben seicento membri anziani no- 
minati ed eletti; 

3. The Branch Associations, riunente le comunità del 
Pakistan e quelle degli altri paesi in cui oggigiorno 
vive la maggior parte degli ahmaditi; 

4. The Islamic Judicial System (Qaza’), creato nel 1925 

per amministrare la giustizia nei casi civili riguar- 

danti contese all’interno della comunità ahmadita; 

The Women's Association; 

Boys’ and Men's Associations, che si occupano dei 

membri maschi della comunità a partire dagli otto 

anni di età; 

7. Secular and religious schools and training institu- 
tions, di cui il Ta‘lim-ul-Islam College rappresenta 
la punta di diamante; 

8. The New Movement (Tahrik-i-Gadid), formato nel 
1934 allo scopo di perfezionare la formazione, la di- 
sciplina e il lavoro missionario; 

9. Maglis Nusrat Gahan, un comitato per la supervi- 
sione e la diffusione di scuole e di ospedali ahmaditi 
nell'Africa occidentale. i 


A 


Momento catalizzatore di tutti questi aspetti in un’e- 
sperienza di appartenenza comune è l’incontro annuale 
(galsa), che si tiene alla fine di dicembre a Rabwah, in 
Pakistan, affollato di migliaia di ahmaditi provenienti 
dal Pakistan e dall’estero, e presieduto dal palifa. 

Il futuro del ga/sa, così come quello di altre attività 
svolte dalla comunità, al momento è incerto, in seguito 
all'intervento del governo pakistano che nell’aprile del 
1984 ha proibito le manifestazioni pubbliche rivendi- 
canti l’identità islamica. Contestazioni contro gli ahma- 
diti erano già scoppiate più d’una volta durante il pe- 
riodo britannico. Nel 1947 la comunità fu costretta ad 
abbandonare Qadian e ad emigrare in Pakistan. Come 


un Brigham Young ahmadita, Mirza Bashir-ud-Din 
portò la sua gente a Rabwah, in una regione desolata 
del Punjab occidentale, dove seppero portare il deserto 
alla vita. Per due volte, da allora, nel 1953 prima e negli 
anni ‘70 poi, le contestazioni antiahmadite hanno gene- 
rato scontri e vittime, ma la risoluzione del 1984, se 
permarrà, solleverà nuovi problemi di ordine estrema- 
mente basilare per l'Islam ahmadita. 
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AHMAD KHAN, SAYYID (1817-1898), conosciuto 
nel subcontinente indiano anche come Sir Sayyid; pe- 
dagogista riformatore e pensatore religioso. Nacque a 
Delhi il 17 ottobre 1817 e morì ad Aligarh il 27 marzo 
1898. Cresciuto nella casa del nonno materno, il nobile 
moghul Khwaja Farid al-Din Khan (1747-1828), rice- 
vette la tradizionale educazione di un gentiluomo di 
Delhi, comprendente la lettura del Corano in arabo, 
del Gulistàn e del Bastàn di Sa‘di e del divan di Hafiz di 
Siraz in persiano, insieme con nozioni superficiali di 
matematica, astronomia e medicina greco-araba. 
All'età di diciannove anni Ahmad Khan entrò, in 
qualità di funzionario legale, al servizio della Compa- 
gnia delle Indie Orientali, dove pervenne, nel corso dei 
suoi trentotto anni di servizio, alle cariche più alte allo- 
ra aperte agli Indiani. A partire dal 1840 pubblicò un 
certo numero di brevi opere scientifiche e religiose, ma 


fu la sua cultura storica, e specialmente la sua opera to- 
pografica in lingua urdu su Delhi, Atàr al sanddid 
(1846; ed. riv. 1852), che lo fece conoscere a livello in- 
ternazionale. Considerò sempre gli Inglesi quali legitti- 
mi governatori dell'India, ma un drastico cambiamento 
indusse in lui il fallimento della Rivoluzione Indiana, 
conosciuta come l’Ammutinamento del 1857. Solo allo- 
ra egli si convinse pienamente del fatto che il meglio 
della civiltà occidentale poteva e doveva essere assimi- 
lato dai musulmani, perché l’Islam propriamente inte- 
so, il «puro» Islam insegnato dal Corano e vissuto dal 
Profeta, non solo non si opponeva alla civiltà occiden- 
tale, ma ne costituiva in effetti la fonte e l’ispirazione 
ultima. All’inizio degli anni '60, Ahmad Khan fondò la 
Scientific Society, un'associazione per la traduzione in 
urdu e la diffusione di opere scientifiche e culturali oc- 
cidentali; dopo un viaggio in Inghilterra nel 1869-70, i 
suoi sforzi si diressero alla creazione del Muhammedan 
Anglo-Oriental College ad Aligarh, la prima università 
secolare per gli Indiani musulmani. 

Pur notevolmente avversato dagli ‘/2774’, e anche da 
membri della sua stessa classe, Sir Sayyid assurse, verso 
la metà degli anni ’80, al ruolo di leader di una parte 
consistente degli Indiani musulmani, la maggioranza dei 
quali, nel 1887, seguì il suo monito a non appoggiare la 
borghesia a maggioranza induista all’Indian National 
Congress. Poiché la democrazia parlamentare richiede- 
va attiva partecipazione al processo di costruzione del 
potere decisionale governativo, e mancando un'effettiva 
organizzazione politica tra i musulmani, egli temeva che 
un tale congresso avrebbe portato la permanente subor- 
dinazione dei musulmani agli induisti. 

Accanto a innumerevoli editoriali e articoli per 
l’«Aligarh Institute Gazette» e per il «Tahdib al-ahlag» 
(«The Muslim Reformer»), due periodici da lui fondati, 
Ahmad Khan scrisse un certo numero di importanti 
monografie a carattere religioso, tra cui i Tabyin al- 
kalam, 1-11, 1862-65 (un commento frammentario della 
Bibbia), gli Essays on the Life of Mohammed (1870), e 
una traduzione e commento in urdu del Corano fino al- 
la sura 20, in sette volumi (1880-1904). La maggior par- 
te dei suoi articoli e dei suoi trattati, comprese impor- 
tanti parti del commentario al Corano, sono stati ripub- 
blicati, in M. Ismaîil Panipati, Magdalat-i Sar Sayyid, I- 
XVI, Lahore 1962-65. 

Nei suoi primi scritti religiosi Sayyid Ahmad Khan si 
sforza di riportare la persona e le azioni del Profeta al 
centro della vita musulmana, e di conseguenza denun- 
cia i tentativi di innovazione. Altamente conscio dello 
iato esistente tra la pratica musulmana delle origini e la 
realtà contemporanea della società indiana musulmana, 
egli mette l'accento sugli ideali che dovrebbero ispirare 
la vita comunitaria musulmana, e insiste sul bisogno di 
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interiorizzare un'etica del cuore. Questa sua enfasi rive- 
la le tre maggiori influenze caratterizzanti la sua primi- 
tiva concezione: l’ordine sufi nagSbandita mugaddidita, 
al quale la sua famiglia era intimamente legata; il teolo- 
go, mistico e pensatore sociale Shah Wali Allah (1703- 
1762) e la sua cerchia; e il movimento dei Mufgahidin 
guidato da Sayyid Ahmad di Ray Bareilly (1796-1836) e 
da Shah Isma'il (1773-1831), senza tuttavia gli esaspe- 
rati toni politici degli insegnamenti e delle attività di 
quest'ultimo. 

Le conseguenze politiche della repressione inglese 
dell’«Ammutinamento» del 1857 indussero Ahmad Khan 
a escludere l’area culturale e l’area sociale dall’ambito ef- 
fettivo dei precetti della legge santa, in quanto facenti par- 
te «di questo mondo» e prive di una caratterizzazione 
strettamente religiosa (diri). Il suo insegnamento tuttavia 
si mantenne vago circa i princìpi basilari della legge — di- 
stinti in elaborate prescrizioni — che avrebbero potuto e 
dovuto ispirare la vita socioculturale dei musulmani con il 
loro inquivocabile carattere islamico. 

Sayyid Ahmad Khan non diede soltanto singole ri- 
sposte teologiche a singole questioni; riandando alle 
fonti e ai princìpi delle diverse scienze religiose islami- 
che, egli tentò di fornire una risposta teologica coeren- 
te e globalmente valida. Cercò di sviluppare una nuova 
teologia islamica, basandola, a suo giudizio, sul model- 
lo della risposta musulmana alla filosofia e alla scienza 
greche durante il rinascimento abbaside. L'intrusione 
missionaria cristiana sotto l’egida dell'Impero Britanni- 
co, nella sua concezione, poteva costituire un elemento 
di contatto, se le Scritture di Ebrei e cristiani fossero 
state accettate e interpretate al giorno d’oggi come il 
verbo rivelato da Dio. Emendato dalle distorsioni di 
un’interpretazione dogmatica errata, e alla luce dell’i- 
nequivocabile messaggio coranico dell’unicità di Dio, il 
Vangelo di Gesù mantiene la sua rilevanza. 

Gli studi critici sulla biografia di Muhammad e sul- 
l'Islam primitivo a opera di William Muir (1819-1905) 
e di altri studiosi, fornirono ad Ahmad Khan il campo 
d’azione per sviluppare, come reazione difensiva, cano- 
ni sempre più severi di critica esteriore e interna agli ba- 
dit. Tenendo conto del lungo periodo di trasmissione 
orale precedente la codificazione degli badit, e delle 
norme che regolano ill nascere e il proliferare delle leg- 
gende, Sir Sayyid accetta i risultati della scienza natura- 
le post-newtoniana come verità stabilita, e se ne serve 
per giustificare il bisogno di interpretazioni metafori- 
che (t2°wi)) dei testi biblici o coranici. Teologi e critici, 
contemporanei e posteriori, non mancarono di censu- 
rare Ahmad Khan per ciò che essi consideravano igno- 
ranza filologica e intenzionalità nell’interpretazione 
scritturale. 

Accanto alle «nuove scienze», la pluralità delle reli- 
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gioni (ciascuna rivendicante l’esclusivo possesso della 
verità ultima e salvifica) indusse Sir Sayyid a postulare 
la ragione (‘29/) come il criterio ultimo di verità. E ra- 
gione, per Sir Sayyid, non è nient'altro che la «legge di 
natura», effettivamente o almeno potenzialmente ac- 
cessibile per intero alla facoltà razionale umana. Ogni 
evento contrario alla «legge di natura» significherebbe 
un inadempimento della promessa di Dio, ed è pertan- 
to inconcepibile. Una tale convinzione circa un concet- 
to di legge naturale chiuso, inclusivo di tutto e comple- 
tamente determinato implica la negazione dei miracoli 
e degli eventi soprannaturali, così come il rigetto del 
punto di vista tradizionale riguardo all’efficacia delle 
suppliche nelle preghiere. 

Nell'area teologicamente cruciale dell’epistemolo- 
gia teologica, Sayyid Ahmad Khan rinnova l’insegna- 
mento dei filosofi musulmani classici (fa/4sif2). Il dono 
della profezia, come qualità naturale (24/4244) conces- 
sa a persone di spicco, diventa parte del sistema pre- 
determinato della creazione ed è indipendente dalla 
scelta divina. La credibilità del Corano (così come d’o- 
gni scrittura rivelata) si basa non sui miracoli ma sul 
valore intrinseco del suo contenuto, nello stesso modo 
in cui l’ineguagliata e ineguagliabile grandezza di Mu- 
hammad è dovuta alla natura essenziale del suo inse- 
gnamento e al suo sforzo morale senza pari nel diffon- 
derlo. 

Per quanto in Sayyid Ahmad Khan fosse incompleta 
e superficiale la conoscenza delle nuove scienze, della 
filosofia e della critica storica occidentali, e sebbene 
egli fosse avventato nell’accogliere quelli che giudicava 
esserne i presupposti e i risultati ultimi, va a suo credito 
che prima di ogni altro musulmano egli vide la neces- 
sità di una radicale rivalutazione del pensiero religioso 
islamico alla luce di una apertura alle scienze moderne, 


alla cultura e alla filosofia. 
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predicazione cristiana, del criticismo storico e delle «nuove 
scienze». Presenta la struttura globale della sua nuova teologia 
islamica e, nella seconda parte, offre una scelta sostanziale di 
testi relativi al credo di Sayyid Ahmad Khan, tradotti per la pri- 
ma volta dall’urdu in inglese. In B.B. Lawrence, The Rose and 
the Rock. Mystical and Rational Elements in the Intellectual Hi- 
story of South Astan Islam, Durham/N.C. 1979, l’autore, nel 
cap. terzo, getta nuova luce sulla prima fase della pratica e del 
pensiero religioso di Sir Sayyid. Vi individua elementi razionali 
e componenti mistiche sufficientemente importanti da meritare 
seria attenzione in ogni valutazione critica dei contributi poste- 


riori di Sayyid Ahmad Khan. 


CHRISTIAN W. TROLL, S.J. 


‘A’ISA BINT ABI BAKR (morta nel 59 eg. / 678 
d.C.), giovane sposa del profeta Muhammad e figlia del 
primo califfo islamico, Abù Bakr. ‘A’ifa nacque a Mec- 
ca alcuni anni prima della migrazione della comunità 
da Mecca a Medina nell’1 eg. / 622 d.C. Fu la seconda 
delle donne che Muhammad sposò in seguito alla mor- 
te della prima moglie, Hadiga. Benché il matrimonio 
fosse stato indubbiamente combinato per consolidare 
l'alleanza fra il Profeta e il suo primo sostenitore, Abù 
Bakr, ‘A’iga divenne presto la prediletta del marito. Ab- 
bondano storie circa il suo affetto per lei. Durante la 
sua infanzia, sparse i suoi giochi davanti a lui, e fu nei 
suoi appartamenti che egli scelse di morire e chiese che 
il suo corpo venisse sepolto. 

Prima e dopo la morte di Muhammad, nel 632, 
‘A’i$a fu coinvolta, deliberatamente o senza volerlo, in 
alcune azioni di importanza politica. La prima fu la 
conseguenza di una sconsideratezza giovanile che sfo- 
ciò in una crisi d’onore nella casa del Profeta. All’età 
di circa quindici anni, ‘A’i$a aveva accompagnato il 
marito nella sua campagna del 628 contro i Banù al- 
Mustaliq. Durante una delle tappe del viaggio di ritor- 
no a Medina, si mise a cercare una collana che aveva 
smarrito ed era tanto immersa in questa ricerca da 


non accorgersi della partenza della carovana. Alla fine 
la ragazza fu ritrovata da un giovane membro della re- 
troguardia, Safwan ibn al-Mu'attal. Lo scandalo crea- 
to dall’aver compiuto il viaggio di ritorno da sola con 
una scorta di sesso maschile fu enfatizzato dai rivali e 
dai nemici di Muhammad. Perfino fra i sostenitori del 
Profeta, alcuni, come il genero ‘Ali ibn Abi Talib, lo 
esortarono a divorziare da lei. (Diversi storici tradizio- 
nali attribuiscono la causa dell'opposizione di ‘A’ida 
ad un possibile califfato di ‘Alî proprio a quest’inter- 
vento). Una rivelazione coranica (24,11-20) assolse, 
alla fine, ‘A’isa e stabilì i limiti legali per ogni accusa 
di adulterio: da quel momento, chiunque non fosse 
stato in grado, per una simile accusa, di fornire quat- 
tro testimoni, sarebbe stato a sua volta punito. (Sia i 
commentatori sunniti che quelli $î'iti individuano 
l'occasione per questa rivelazione nell'episodio di 
‘A’isa). 

Negli anni successivi alla morte del Profeta, la 
donna fu altre volte attiva politicamente. Rimasta ve- 
dova senza figli prima di compiere vent'anni, ad 
‘A’ifa era impedito, da un’ingiunzione coranica con- 
tro i secondi matrimoni della vedove di Muhammad 
(33,53), di compiere una nuova alleanza matrimonia- 
le. Comunque, in quanto vedova del Profeta e figlia 
del suo primo successore, il califfo Abù Bakr, ‘A’i$a 
era una donna di grande rilievo all’interno della pri- 
ma comunità musulmana. Lei si servì della sua im- 
portanza per promuovere la crescente opposizione al 
terzo califfo, ‘Utman. 

Il ruolo che ebbe ‘A’isa, negli eventi che culminaro- 
no nell’assassinio di costui è ancora discusso. Sforzan- 
dosi di scagionare la donna da qualsiasi partecipazione 
diretta, parecchi storici insistono sulla sua assenza da 
Medina, al momento della morte del califfo. Quando 
‘Ali ibn Abi Talib, nei confronti del quale ‘A’i$a covava 
un’inimicizia di antica data, assunse il califfato, ella si 
alleò con due dei primi sostenitori del Profeta, Talhah e 
al-Zubayr, per opporsi militarmente al califfo. Con l’ap- 
parente intenzione di vendicare l'omicidio di ‘Utman, 
essi radunarono forze a Bassora (Iraq meridionale) e si 
scontrarono in battaglia con ‘Ali nel dicembre del 656. 
‘Ali sconfisse i suoi avversari, ma la portantina di ‘A’i$a 
trainata da cammelli, attorno alla quale la battaglia in- 
furiava, fu resa immortale dal nome con cui gli storici 
furono soliti menzionare l'episodio, la Battaglia del 
Cammello. 

Durante i due decenni che separano la data di questo 
scontro dalla sua morte, ‘A’ifa visse a Medina in una 
certa oscurità, riemergendo soltanto occasionalmente 
alla luce della storia. La sua memoria resta viva, nel- 
l'ambito della comunità musulmana, in molti aneddoti 
e nelle centinaia di badit da lei tramandati. 
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JANE DAMMEN MCAULIFFE 


‘ALAWIYUN (sing. ‘alawiî, a volte detto Nusayriya). Il 
termine arabo ‘a/awî indica, in senso lato, un seguace di 
‘Ali ibn Abi Talib. Dopo Muhammad, ‘Alî, cugino pa- 
terno e genero del Profeta, è forse la personalità più im- 
portante nella storia religiosa e politica dell’Islam. An- 
cora oggi è una forza con cui confrontarsi nella vita 
quotidiana, specialmente per la Si'a (da 541 ‘Al, il 
«partito» 0 i seguaci di ‘Alî): «Ya ‘Ali, madad» (O Alì, 
aiutaci) è una commovente supplica di intercessione 
frequente nell’ambiente degli $r'iti. Il termine 377 ($f°iti) 
è stato usato spesso per designare tutti i seguaci di ‘Ali; 
ma nel significato più stretto vuole indicare solo i co- 
siddetti duodecimani (Itnà ‘ASariya) dell’Iran, dell’I- 
raq, del Libano e altrove, mentre 4/awi intende riferir- 
si unicamente agli ‘alawiti nusayriti della Siria nordoc- 
cidentale. Le fonti locali, passate e presenti, tuttavia, 
non fanno una distinzione così netta. Le altre due sette 
$i'ite significative, gli zayditi e gli ismailiti, hanno avuto 
rilevanti differenze storiche e contrasti dottrinali con la 
corrente principale dei duodecimani. Infine, esiste un 
gruppo di $i‘iti estremisti, noti collettivamente come 
gulat (coloro che esagerano), di cui fanno parte gli 
‘alawiti nusayriti siriani. Mentre la Sia in generale ha in 
alta considerazione ‘Ali e i suoi familiari più stretti, i 
gulat vanno oltre la venerazione, spesso considerando 
‘Ali una manifestazione della divinità. 

Origini. La maggioranza dei musulmani, detti sunni- 
ti, accettarono la prima disposizione sulla successione 
(califfato) di Muhammad, e i loro dotti religiosi (‘/a- 
md’) arrivarono in seguito ad una posizione dottrinale 
secondo la quale «la religione di Dio sta nella via di 
mezzo fra zelo esagerato (gu/zw) e negligenza ($4/4°)». 
L'interpretazione della parola di Dio nel Corano veniva 
lasciata agli studiosi. La Si‘a, d’altro canto, avrebbe ac- 


16 ‘ALAWIYON 


cettato soltanto l’autorità di ‘Ali come imam per eccel- 
lenza e, per soddisfare i bisogni di quanti fossero parti- 
colarmente versati nel significato esoterico (bdfini) dei 
comandi di Dio, elevarono ‘Ali alla posizione di walî di 
Dio: «amico» dell’Onnipotente e «custode» della fede. 
Col passare del tempo, gli studiosi $î'iti costruirono un 
elaborato sistema teologico che presentava concetti co- 
me imamdah (guida della comunità musulmana), ‘ism4 
(infallibilità dell’imam), ra5s (successione attestata), t4- 
giîya (dissimulazione religiosa) e gayba (occultamento). 
I sunniti e gli $î'iti divennero, di conseguenza, due di- 
mensioni della predicazione islamica. 

Con i gulat, l'eccessiva venerazione di ‘Ali subì una 
svolta molto prima che gli ‘alawiti nusayriti comparis- 
sero sulla scena. Il gu/#w si manifestò con una lunga se- 
rie di movimenti estremisti, il primo dei quali fu for- 
se quello di al-Mubhtar (66 eg. / 685-6 d.C.), che affer- 
mava di essere un’incarnazione di Muhammad ibn al- 
Hanafiya, figlio di ‘Ali e di una donna della tribù degli 
Hanifa. Verso la fine del Ix secolo, i carmati costituiro- 
no un altro esempio di estremismo religioso e sociale; lo 
Stato ismailita $i‘ita dei Fatimidi fu fondato sulle rovine 
di questo movimento. Una fase più acuta di estremismo 
seguì il declino del potere dei Fatimidi nell’x1 secolo e 
coincise con il rinvigorirsi del potere bizantino a sud 
dei Monti Tauri lungo le linee tradizionali (tugar ‘aw04- 
sim) del confine settentrionale con la Siria, con l’inde- 
bolirsi della posizione degli si‘iti hamdanidi ad Aleppo 
e dei buyidi a Bagdad e, soprattutto, con l’afflusso degli 
eserciti crociati lungo le coste siriache e l'occupazione 
di Gerusalemme nel 1099. 

Questi sconvolgimenti diedero origine a tre strane 
fazioni religiose: gli ‘alawiyùn veri e propri nella regio- 
ne nordoccidentale della Siria; la setta dei drusi nel me- 
ridione della Siria geografica, e il movimento degli Ha- 
san-i Sabbah (i cosiddetti Assassini) che alla fine si 
stanziarono in roccaforti fra i monti come Alamùt e al- 
trove. Mentre i drusi e gli Assassini erano gruppi stac- 
catisi direttamente dai Fatimidi ismailiti dell'Egitto, gli 
‘alawiyun si basavano sul pensiero dei duodecimani 
con aggiunte sincretiche dal Cristianesimo. 

Sviluppo storico. Quasi tutti i fondatori di un movi- 
mento Sl'ita, comprese le sette gulat, affermavano la lo- 
ro devozione per ‘Ali e i suoi immediati discendenti, i 
dodici imam, o addirittura il proprio legame genealogi- 
co con lo stesso. Gli ‘alawiti nusayriti, pur non preten- 
dendo di discendere dagli imam, credevano che ciascu- 
no dei dodici imam avesse una «porta» (546), che co- 
minciava con Salman al-Farisi, il quale era la porta di 
‘Ali ibn Abi Talib e terminava con Abii Su‘ayb Mu- 
hammad Ibn Nusayr, «porta» dell’undicesimo imam al- 
Hasan al-'Askari (morto nell’874). Il dodicesimo imam 
non aveva «porta»; tuttavia, Muhammad Ibn Nusayr 


continuò a mantenere quella posizione durante il perio- 
do di occultamento. Gli ‘alawiyùn considerano il 54 
una delle istituzioni fondamentali della loro religione e 
poiché affermano che Ibn Nusayr fu il loro fondatore, 
vengono talvolta chiamati nusayriti. Ibn Nusayr fu se- 
guito da Muhammad ibn Gundub, quindi da Muham- 
mad al-Ginan al-Gunbulani. Fu circa in questo periodo 
che un certo Husayn ibn Hamdan al- Hasibi, originario 
dell'Egitto, fu attratto dalla Siria settentrionale e diven- 
ne il capo ideologico del movimento. Fu attivo nelle se- 
di degli hamdanidi di Aleppo e dei buyidi di Bagdad. Il 
centro dell’attività ‘alawita si spostò a Latakia, quando 
gli Stati degli $i'iti duodecimani soccombettero ai Tur- 
chi sunniti selgiuchidi. 

Durante il primo periodo mongolo, la comunità de- 
gli ‘alawiti visse una breve rinascita sotto l’emiro Hasan 
al-Makzun al-Singari, «uno dei più grandi e pii $ayh 
della setta, che riscattò l’autorità di ‘Alawi, organizzò 
l'economia della comunità, e diede ai suoi seguaci una 
vita agiata» (Tawil, 1966, pp. 309-10). Ben presto la re- 
gione cadde sotto il dominio dei Mamelucchi. L’erudito 
hanbalita Ahmad ibn Taymiya (morto nel 1328) con- 
futò aspramente gli ‘alawiti della Nusayriya (Risdla fi al- 
radd ‘ala al-Nusayriya), affermando che la sua corrente 
permetteva di bere il vino, credeva nella reincarnazione 
dell’anima, nell’antichità del mondo e nel fatto che il 
dio che aveva creato i cieli e la terra era ‘Ali ibn Abi Ta- 
lib, per loro imam in cielo e imam sulla terra; e che 
Muhammad, il profeta, è solo il «nome», mentre ‘Ali è 
il «significato» e l’essenza. Condannando gli ‘alawiyùn 
ed altre sette come quelle degli Assassini malahiditi, dei 
carmati, degli ismailiti e tutti i tipi di esoterici datini, 
Ibn Taymiya li accusò di k4fr (miscredenza) peggiore di 
quella degli Ebrei e dei cristiani, li chiamò meusrikan 
(politeisti), proibì di unirsi in matrimonio con i loro se- 
guaci e di condividere il cibo con loro, né permise loro 
di sorvegliare le frontiere dell'Islam. Il viaggiatore nor- 
dafricano Ibn Battuta (morto nel 1377), che attraversò 
il territorio nusayrita, osservò che essi ritenevano ‘Ali il 
loro Dio, non pregavano, non eseguivano le abluzioni, 
né osservavano il digiuno obbligatorio per i musulma- 
ni. Secondo Ibn Battuta, che era un giurista malikita, 
essi usavano come stalle per gli animali le moschee che 
i dominatori mamelucchi li avevano obbligati a costrui- 
re. Racconta che una volta il sultano aveva ordinato di 
sterminarli, ma il primo ministro gli fece presente che i 
nusayriti erano ancora necessari per coltivare i campi. 

Nel xVI secolo, gli Ottomani sotto il sultano Selim 
combatterono la Si‘a su tutti i fronti: contro una impo- 
nente ribellione in Anatolia, contro i Safavidi dell'Iran 
e contro gli ‘Alawiyin della Siria. Una volta ottenuta la 
vittoria, tuttavia, trascurarono di approfittare dei risul- 
tati e, durante i seguenti quattro secoli, le comunità 


‘alawite godettero della benigna incuria del governo ot- 
tomano. Non venivano trattati come m/let (comunità 
religiosa autonoma) e i loro affari erano lasciati nelle 
mani dei loro capi tribali. Nel xTx secolo, Midat Pasa, il 
governatore siriano di tendenze riformiste, tentò di isti- 
tuire un'amministrazione separata (/04°) per gli ‘Ala- 
wiyun. Sotto il mandato francese, dopo la prima guerra 
mondiale, furono trattati come Stato «indipendente» 
all’interno della Siria e per la prima volta vennero chia- 
mati «Alaouites». I Francesi arruolarono fra loro molti 
giovani per quelle che furono chiamate Troupes Spé- 
ciales du Levant. Questo trattamento speciale soprav- 
visse per molti decenni anche nel xXx secolo con una 
cerchia ‘alawita dominante a formare il governo milita- 
re siriano, con a capo il presidente Hafiz al-Asad, egli 
stesso ‘alawita. —— 

° Rapporti con la Sîi°a. Gli ‘alawiti nusayriti professano 
la fede verso ‘Ali ibn Abi Talib, quindi condividono cre- 
denze e pratiche con il resto della Si‘a. All’interno di 
questo movimento, tuttavia, sono sopravvissute due tra- 
dizioni: un alto Islam, «ortodosso», di tradizione scriba- 
le che si è conservata negli scritti dei tre principali grup- 
pi Si‘iti, ossia i duodecimani, gli ismailiti settimani e gli 
zayditi; e un Islam folcloristico, di tradizione «popola- 
re», non scribale e segreta, caratteristico dei gulat. Gli 
‘alawiti nusayriti appartengono a quest’ultima tradizio- 
ne. L'idea di 54b, la «porta» per gli imam, sembra essere 
stato il tentativo di conservare la continuità dei duodeci- 
mani, che i dotti della corrente principale degli $i'iti ri- 
solsero con il concetto d’occultamento. In ogni caso, gli 
Si'iti ‘alawiyùn non ebbero l'opportunità di sviluppare 
ulteriormente le idee dell’alto Islam, dal momento che i 
loro capi ad Aleppo e Bagdad (i duodecimani hamdani- 
di e buyidi rispettivamente) avevano perso il potere da- 
vanti agli ardenti sunniti selgiuchidi, e gli ‘alawiyùun fu- 
rono abbandonatiti a se stessi. 

Esattamente nello stesso periodo, inoltre, le terre de- 
gli ‘alawiti furono invase dai cavalieri cristiani delle ar- 
mate crociate, per cui, oltre alle loro originali opinioni 
estremiste su ‘Ali e gli imam, gli ‘alawiyin ereditarono 
elementi cristiani che incorporarono nelle credenze del 
loro Islam popolare (pur rimanendo predominante il 
nucleo islamico). Si fecero strada idee trinitarie (con- 
cetto abominevole per l’Islam ufficiale), secondo le 
quali ‘Ali era il 724‘wd (significato ed essenza esoterici), 
Muhammad era l’iswz (nome esoterico esterno) e 
Salman al-Farisi era il 245 (porta per l'essenza esoterica 
di ‘Ali. Uniti insieme, i tre appaiono in una professione 
($abada) di fede: Io dichiaro che non c’è altro Dio che 
‘Ali ibn Abi Talib alma bad (il venerato), nessun velo 
(bigab) se non Muhammad a/-mabmud (il designato) e 
nessuna porta se non Salman al-Farisi a/-magsad (il de- 
stinato). Oltre alle tradizionali festività sunnite e $l'ite, 
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vengono celebrate anche alcune ricorrenze cristiane co- 
me l’Epifania e la Pentecoste. Vi sono anche numerose 
cerimonie simili alla Messa, come la messa dell’incenso 
e la messa adan (per la chiamata alla preghiera musul- 
mana), durante le quali i presenti cantano inni, dichia- 
rati composizioni di uno degli antichi padri, al-Hasibi, 
benché la lingua araba dell'originale indichi una mano 
tipica del folclore letterario popolare. Molto diffusa è la 
credenza nella reincarnazione; i musulmani ritornano 
come asinelli, i cristiani come maiali e gli Ebrei come 
scimmie. Questa mescolanza sincretica di idee ha in- 
dotto uno studioso francese degli ‘alawiyùn a descrive- 
re le loro credenze come «una deformazione del Cri- 
stianesimo o una sopravvivenza dell’antico paganesi- 
mo» (Weulersse, 1946, p. 271). Un altro studio, basato 
sostanzialmente su materiale polemico, sembra in parte 
concordare: «Da un punto di vista islamico, le credenze 
e le pratiche dei nusayriti li distinguono come apparte- 
nenti a una religione a sé stante, non islamica né cristia- 
na e neppure ebraica, ed è stato sempre affermato dagli 
‘ulama’ musulmani, sunniti e Sf'iti, che i nusayriti sono 
kuffar (miscredenti, contestatori della fede) idolatri 
(muìrikin)» (Abd-Allah, p. 48). 

Importanza odierna. L'importanza degli ‘alawiti 
nusayriti alla fine del Xx secolo deriva ampiamente dal- 
la rinascita contemporanea dell’Islam. Il numero degli 
aderenti è sempre stato esiguo: 300.000 secondo Galib 
al Tawil nel 1920; 225.000 secondo Weulersse nel 1943- 
1944; 325.311 secondo Hourani nel 1946; 600.000 o 
700.000 secondo Petran nel 1972; e al massimo «circa 
un milione» per Batatu nel 1981 (l’ultima cifra proba- 
bilmente comprende gli ‘alawiti di tutto il mondo). 
Nello Stato alzouite «indipendente» sotto l’ammini- 
strazione francese, il Consiglio Rappresentativo del 
1930, ad esempio, comprendeva dieci membri ‘alawiti, 
due cristiani ortodossi, un cristiano maronita, tre sun- 
niti e un ismailita. In tempi più recenti, i capi ‘alawiti, 
tanto secolari che religiosi, hanno fatto espliciti tentati- 
vi per essere accettati come parte della popolazione si- 
riana (in maggioranza sunnita). Nel 1973, infatti, fu re- 
datto un documento ufficiale sottoscritto da ottanta ca- 
pi religiosi ‘alawiti, in cui si proclamava che la comunità 
accettava gli insegnamenti e le pratiche legali della Sî‘a 
duodecimana e si aggiungeva che «qualsiasi altra cosa 
venisse loro attribuita non aveva alcuna base di verità 
ed era pura invenzione dei loro nemici e dei nemici del- 
l'Islam» (Batatu, 1981, p. 335). Musa al-Sadr, capo po- 
litico-religioso della comunità libanese degli 3i‘iti duo- 
decimani e fondatore del movimento Amal negli anni 
"70, aveva incluso un certo numero di rappresentanti 
della comunità ‘alawita libanese nel suo Concilio ìf'ita, 
mentre un libro recente, A/- Alawiyiin 5 at abl al-bayt 
(titolo che identifica gli ‘Alawiyin con «il gruppo della 
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casa del Profeta», ossia ‘Ali e i suoi imam) indica un 
ravvicinamento della comunità alla corrente principale 
dei duodecimani. (Una prefazione a questa pubblica- 
zione, scritta da una studioso dei duodecimani, Hasan 
Nahdi Sirazi, asserisce che «i termini ‘Alawi e $7 sono 
intercambiabili). Sviluppi di questo tipo possono sug- 
gerire uno spostamento dell’orientamento ‘alawita dai 
gulat alla Sî‘a «ortodossa» dei duodecimani. [Vedi an- 


che ASSASSINI; DRUSI e TAQIYA]. 
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tes, 1-II, Tours 1940; e Paysans de Syrie et du Proche-Orient, Paris 
1946; Munir M. Mousa, Études sociologiques des «Alaouites ou 
Nusatris», 1-11, Diss. Sorbonne 1958. Per informazioni sugli 
‘alawiyùn nei secoli XIl e XIV, cfr. Ibn Taymiya, Risdla fi al-radd 
‘ala al-Nusayriya, in Magmi' al-rasà'il, Cairo 1905, pp. 94-102; 
Ibn Batgutah, Travels, London 1962. 

Il primo libro di un membro della comunità ‘alawita è M. 
Amin Galib al-Tawil, Ta'rib al-'Alawiyîn, Latakia/Syria 1921, 
originariamente scritto in turco, quindi tradotto in arabo; la 2? 
ed., Beirut 1966, presenta sessanta pagine di introduzione critica 
dello scrittore Si'ita duodecimano ‘Abd al-Rahman al-Hayr. Sta- 
tistiche, non molto attendibili, si trovano in A. Hourani, Mirror: 
ties in the Arab World, 1947, New York 1982; T. Petran, Syria, 
New York 1972. 

Scarsi sono i lavori moderni sull’argomento. C. Cahen, Note 
sur les origines de la communauté syrienne des Nusayris, in «Re- 
vue des études islamiques», 38 (1970), pp. 243-49; Hanna Bata- 
tu, Somze Observations on the Social Roots of Syria's Ruling Mili- 
tary Group and the Causes for its Dominance, in «Middle East 
Journal», 35 (1981), pp. 331-44; N. van Dam, The Struggle for 
Power in Syria. Sectarianism, Regionalism, and Tribalism in Poli- 
tics, 1961-1978, London 1979. 

Con l'intento di riabilitare gli ‘alawiti nusayriti nell'ambito 
Si'ita, sono comparse opere contemporanee di natura polemica: 
‘Abd Allah al-Husayni, A/-gudar al-taribiya lil-Nusayriya al- 
‘alawiya, Dubai 1980; ‘Abd al-Husayn Mahdi al-‘Askarî, A/- 
Alawiyin aw al-Nusayriyin, 1980, entrambi citano abbondante- 
mente dalla letteratura eresiografica delle origini; Umar F. Abd- 


Allah, The Islamic Struggle in Syria, Berkeley 1983, con introdu- 
zione e post scriptum di Hamid Algar, delinea i tentativi dell’o- 
dierno regime militare ‘alawita in Siria di controllare le attività 
dei Fratelli Musulmani ix loco. 
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ALCHIMIA. Vedi vol. 1. 


‘ALI IBN ABI TALIB (morto nel 40 eg. / 661 d.C.), 
cugino e genero di Muhammad; in seguito, quarto ca- 
liffo della comunità musulmana. Suo padre, Abu Talib, 
era figlio di ‘Abd al-Muttalib ibn Ha$im, custode delle 
chiavi della Ka‘ba (una posizione prestigiosa nella so- 
cietà preislamica di Mecca). Sua madre era Fatima bint 
Asad ibn Hasim. Secondo la tradizione popolare, ‘Ali 
fu soprannominato Abi Turab («padre della polvere») 
da Muhammad. Venne inoltre chiamato Asad Allah, «il 
leone di Dio», e Haydar, «leone», a causa del suo co- 
raggio e della sua energia in battaglia, e al-Murtada, «il 
prescelto». 

Vita. Secondo la tradizione, ‘Ali nacque nel 599 d.C. 
circa, all’interno della Ka‘ba a Mecca. Durante l’infan- 
zia, all’età di circa cinque anni, fu adottato da Muham- 
mad per alleviare Abù Talib che attraversava un perio- 
do di difficoltà finanziarie. All’età di dieci o undici anni 
aderì con entusiasmo alla profezia di Muhammad. Se- 
condo alcuni racconti, fu proprio lui il primo a ricono- 
scere Muhammad come profeta, sebbene solitamente 
questo onore venga riconosciuto a Hadiga, la prima 
moglie di Muhammad. I musulmani $î'‘iti e sunniti han- 
no dibattuto se lui sia stato il secondo dopo Hadija, 
oppure il terzo dopo Hadiga e Abù Bakr, ma solita- 
mente si è risolta la questione con il consenso sul fatto 
che Hadiga sia stata la prima tra le donne, Abù Bakr il 
primo tra gli uomini adulti e ‘Ali il primo tra i bambini 
ad accogliere il messaggio dell’Islam. 

La tradizione vuole che ‘Ali fosse strenuamente fede- 
le al Profeta. Per esempio, si narra che, per sorprende- 
re gli eventuali assassini del Profeta, ‘Alî abbia dormito 
nel letto di Muhammad la notte della sua fuga (higra) 
da Mecca a Medina. Poi sarebbe andato a Medina, do- 
po aver restituito ai proprietari i beni che essi avevano 
lasciato presso il Profeta per sicurezza. Nel secondo an- 
no dell’egira, ‘Ali sposò Fatima, la figlia minore di 
Muhammad; i loro due figli, Hasan e Husayn, avrebbe- 
ro avuto un ruolo fondamentale nelle successive vicen- 
de dell’Islam. Dopo la morte di Fatima, ‘Ali prese altre 
mogli e anche alcuni figli avuti da questi matrimoni 
successivi presero parte alla disputa per la guida della 
comunità musulmana. 


Durante la vita di Muhammad, ‘Ali partecipò a quasi 
tutte le spedizioni da Medina, spesso come portaban- 
diera e due volte come comandante. Il coraggio dimo- 
strato in queste occasioni doveva raggiungere propor- 
zioni leggendarie nell'immaginario popolare. Alla mor- 
te del Profeta, ‘Ali non fece alcun tentativo per assume- 
re il controllo della comunità. Durante l’elezione di 
Abù Bakr a successore di Muhammad, ‘Alî rimase nella 
casa del Profeta con pochi compagni per preparare la 
sepoltura. La tradizione vuole che fungesse da valido 
consigliere per i primi tre califfi (dall’arabo balifa, «suc- 
cessore [del Profeta]»); a causa della sua profonda co- 
noscenza del Corano e della suna (la tradizione profe- 
tica), venne chiesta la sua consulenza per la stesura de- 
gli statuti e dei regolamenti della nuova comunità. Tut- 
tavia, dopo la morte del Profeta, ‘Ali non partecipò a 
nessuna spedizione militare e non occupò alcuna carica 
militare o politica prima di diventare a sua volta califfo, 
con l’unica eccezione di un breve periodo in cui si oc- 
cupò dell’amministrazione a Medina. 

Nel 656, ventiquattro anni dopo la morte di Muham- 
mad, esplose una guerra civile che durò cinque anni. La 
fitna («prova» o «giudizio»), come venne definita, ri- 
guardava il controllo della comunità musulmana e dei 
territori conquistati. ‘Utman, il terzo califfo, non incon- 
trò il favore della comunità a causa delle sue politiche 
economiche e governative e del suo presunto favoriti- 
smo nei confronti dei suoi parenti tra i Banù Omayya. 
Il malcontento si diffuse e alcuni dei gruppi egiziani ri- 
belli arrivarono a Medina per chiedere la destituzione 
di ‘Utman e infine lo uccisero. ‘Ali, che era stato uno 
degli intermediari nei negoziati tra ‘'Utman e i suoi op- 
positori, fu in seguito scelto come quarto califfo. Dopo 
molta esitazione, decise di accettare la carica, ma trovò 
subito l’ostilità di ‘A’isa, la vedova del Profeta, che pre- 
meva per l'immediata punizione dei ribelli e guidò, sen- 
za successo, un esercito contro di lui a Kufa. 

Dopo la vittoria, ‘Ali stabilì a Kufa la sua capitale e 
nominò i propri deputati e governatori. Tutti acconsen- 
tirono all'autorità di ‘Ali tranne Mu'awiya, parente di 
‘Utman, che rifiutò di abbandonare la carica di gover- 
natore della Siria. Servendosi dell’assassinio di ‘Utman 
come pretesto per le proprie ambizioni politiche, 
Mu'awiya insistette affinché il gruppo che aveva ucciso 
‘Utman fosse punito immediatamente. Questa richiesta 
poneva ‘Ali in una situazione delicata: sebbene una pu- 
nizione fosse necessaria, un’azione immediata avrebbe 
esasperato l’opposizione del gruppo ribelle e messo a 
repentaglio la sicurezza della comunità. Mu'‘awiya allo- 
ra iniziò ad accusare ‘Ali di complicità nella sorte di 
‘Utman, e ‘Ali fu costretto a guidare un esercito in Siria 
per contrastare l’armata che Mu‘awiya aveva radunato. 
Le due parti ebbero una schermaglia a Siffin. Quando 
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la parte di ‘Ali stava per avere la meglio, Mu‘awiya or- 
dinò ad alcuni dei suoi soldati di mettere il Corano sul- 
la punta delle loro lance e invocò un giudizio per mez- 
zo della parola di Dio. 

Furono scelti degli arbitri in rappresentanza delle 
due parti. Tuttavia, il rappresentante di ‘Ali, Abù Musa 
al-AS°‘ari, non lo sosteneva in modo particolare. L'arbi- 
trato non riuscì a porre fine al conflitto. In mezzo a 
questo caos generale, una fazione si separò dal partito 
di ‘Ali. Comunemente chiamati harifiti («secessionisti» 
o «ribelli»), scelsero un proprio capo e, chiedendo giu- 
stizia e uguaglianza, combatterono ‘Ali a Nahrawan. 
Vennero sconfitti, ma la loro azione incrementò il pote- 
re di Mu‘awiya, che acquistò un consistente vantaggio 
militare, specialmente in Egitto. Nel 661, ‘Ali fu assassi- 
nato da uno harigita. I suoi sostenitori nominarono suc- 
cessore il figlio Hasan, ma quest’ultimo scelse di ritirar- 
si a Medina e cedere la successione a Mu‘awiya. ‘Ali fu 
sepolto in un luogo segreto, per timore che gli Omayya- 
di profanassero la sua tomba. Solo alla fine della dina- 
stia omayyade, nel 750 d.C., la tomba di ‘Ali fu pubbli- 
camente trasferita a Nagaf (vicino a Kufa), dove rimane 
come meta di pellegrinaggio, specialmente per i musul- 
mani Si'iti. 

La morte di ‘Ali scosse la comunità e indusse una ge- 
nerale riflessione sulla questione della successione al 
comando e sui doveri dei governanti. Il suo ricordo non 
rimase esclusivamente associato a un principio astratto, 
ma fu accettato come simbolo per azioni concrete, cioè 
una via di virtù nel campo della politica. I posteri lo 
hanno dipinto come un personaggio pio, prestigioso e 
nobile, rovinato dalla forza bruta degli aggressori e dal 
tradimento, in cui ebbero parte lo scarso sostegno da 
parte degli amici e la malizia dei nemici. 

Eredità socio-politica. La sfortuna politica che inve- 
stì ‘AI ebbe grandi ripercussioni sullo sviluppo dell’e- 
tica socio-politica in seno alla comunità musulmana. 
Quasi dalle origini della comunità, si erano sviluppate 
posizioni diverse a proposito della vera natura dell’I- 
slam e ciascuna ideologia aveva prodotto il proprio di- 
battito, la propria filosofia e il proprio impegno. La fi- 
gura carismatica di ‘Ali, un compagno molto vicino al 
Profeta e a suo modo un eroe, aiutò a cristallizzare il 
senso della giustizia islamica tra i suoi seguaci. Questo 
sentimento si sviluppò in seguito in una forte lealtà al- 
la memoria di ‘Alî, che venne trasferita anche ai suoi 
discendenti. Questo movimento di devozione ad ‘Ali e 
alla sua casa venne chiamato 574 («partito») di ‘Ali, o 
semplicemente Si‘a. Ritenendo che gli altri musulmani 
abbiano avuto torto nel rifiutare l'autorità di ‘Alî, la 
Si‘a considera i propri membri i più fedeli interpreti 
della visione originaria dell’Islam. Di generazione in 
generazione, la Sî°a persegue le implicazioni della leal- 
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tà ad ‘Ali per quanto concerne la giustizia sociale, la vi- 
ta devozionale individuale, la metafisica e qualunque 
aspetto delle attività umane. Dopo ‘Ali la guida teolo- 
gica dei suoi sostenitori è stata assunta dai suoi figli, 
cioè Hasan, Husayn e Muhammad al-Hanafiya (figlio 
di una delle ultime mogli di ‘Alî). In seguito, i discen- 
denti di questi figli e i loro sostenitori si divisero in di- 
Versi gruppi. 

Importanza culturale. Non solo la vita di ‘Ali costituì 
un punto di riferimento dal punto di vista socio-politi- 
co, ma la sua attività e i suoi rapporti con il Profeta fu- 
rono molto stimati da tutta la comunità e furono addi- 
tati come un esempio da imitare. Fin dai tempi più an- 
tichi sono stati celebrati vari aspetti della personalità e 
delle opere di ‘Ali. La letteratura araba magdzi, ad 
esempio, che ricordava le azioni militari del Profeta e 
dei suoi compagni, cantava la destrezza e l’ardimento di 
‘Ali in battaglia. In seguito, venne celebrato anche in al- 
tre parti del mondo islamico. In questo contesto, la 
proiezione di ‘Ali nella letteratura popolare costituisce 
un indicatore della stima e della reverenza con cui tutta 
la comunità musulmana lo ricordava. Questo è partico- 
larmente evidente nella poesia, dove due grandi poeti 
mistici, Farid al-Din ‘Attàr (morto nel 1220) e Galal al- 
Din Rumi (morto nel 1273), ad esempio, hanno immor- 
talato i sentimenti generali nei confronti di ‘Ali che at- 
traversavano tutta la società. Inoltre, poeti didattico- 
mistici quali ‘Abd al-Magd Magdud Sana'i (morto nel 
1131) e poeti panegiristi come Abi al-Qasim Hasan 
ibn Ahmad ‘Unsuri (morto nel 1045?) e Afdal al-Din 
Badil Hagani (morto nel 1199) illustrano ulteriormente 
quale fosse la considerazione popolare nei confronti 
dell'eroe ‘Ali. Dato che l'arabo ‘Ali fu trasposto e fatto 
proprio nella Persia musulmana, questi poeti persiani 
costituiscono i principali punti di riferimento su di lui 
e, a loro volta, hanno esercitato un’enorme influenza 
sulla letteratura dell’India musulmana, dove il persiano 
fu usato come lingua franca per diversi secoli. 

Rapporti con il Profeta. Un tema centrale, celebrato 
nella letteratura popolare e poetica, è lo stretto rapporto 
di rispetto e amicizia che legava ‘Ali a Muhammad. In 
numerose occasioni i due condivisero le difficoltà e si 
sostennero e aiutarono vicendevolmente. Fin da quando 
aveva otto anni, il Profeta fu cresciuto dal padre di ‘Ali, 
Abù Talib, e, come precedentemente accennato, quan- 
do quest’ultimo si trovò in difficoltà, Muhammad prese 
‘Ali nella sua casa. Quando il Profeta riunì la sua tribù e 
annunciò il suo messaggio, soltanto ‘Ali si fece avanti 
per affermare pubblicamente il suo appoggio, con con- 
vinzione e coraggio, e rimase fedele per tutta la vita a 
Muhammad. Così, dopo il trasferimento da Mecca a 
Medina, quando il Profeta stabilì un vincolo di fratellan- 
za tra i due gruppi di musulmani, rendendo ogni musul- 


mano di Medina responsabile del mantenimento di un 
musulmano di Mecca, il Profeta non scelse un fratello 
da Medina, ma dichiarò che lui e ‘Ali erano fratelli. 

In numerose occasioni Muhammad decantò le virtù 
di ‘Ali ed espresse il suo amore e la sua stima per lui: 
per questa ragione si sviluppò l’idea che Muhammad e 
‘Ali venissero da una sola fonte e fossero stati creati dal- 
la stessa luce. ‘Attàr, ad esempio, scrive nel suo I/4h?- 
nima: 


Il Profeta gli disse: «O luce dei miei occhi, entrambi siamo 
stati creati da una sola luce». 
Poiché ‘Ali è della stessa luce del Profeta, essi sono come una 
persona sola, senza traccia di dualità. 

(‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 23). 


Lo stretto rapporto tra i cugini è stato ricordato in 
molte occasioni. ‘Ali, Fatima e i loro figli Hasan e Hu- 
sayn venivano considerati la famiglia del Profeta ed era- 
no indicati con l’espressione 45/ a/-bayt («gente della 
casa»). Nella letteratura persiana, insieme a Muham- 
mad sono chiamati Pangtan-i Pak, «i cinque puri». Il 
ruolo particolare di ‘Ali nella comunità è evidente dal 
verso di Sana’: «Sulla nostra via ci sono più di cento 
‘Ali per bellezza e gloria, ma il saggio non chiamerà 
nessuno di loro Murtada» (Sana’i, ed. Razavi, 1962, p. 
21). 

‘Im. ‘Alî è anche celebrato per il suo #77, cioè per la 
sua conoscenza e sapienza. Un hadit profetico spesso 
citato dice: «Io sono la città della conoscenza e ‘Ali è la 
sua porta». ‘Attar loda ‘Ali per la sua saggezza: 


Quanto eccellente l'occhio, la conoscenza e le azioni! Quanto 
eccellente il sole della legge, il mare pieno e gonfio! 
Il respiro del Leone di Dio è penetrato fino in Cina; per la sua 
conoscenza, muschio si è prodotto nell’ombelico di quel mo- 
Sco. 
Per questo dicono: «Se sei una persona giusta e pia, da Yatrib 
[Medina] va in Cina in cerca di conoscenza». 
Il Leone è l'ombelico della casa del sole, il muschio puro na- 
sce dal respiro di quel mosco. 
Ma sbaglio, non parlo del muschio di Catai, ma di quello pro- 
dotto dall’omonimo, il Leone di Dio. 
Se la sua conoscenza prendesse la forma del mare, il Mar Ne- 
ro non sarebbe che una goccia in esso. 

(‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 23). 


All’epoca del Profeta, l’erudizione e la sapienza di 
‘Ali furono sottolineate in diverse occasioni. Il Profeta 
si servì di ‘Ali come scriba al tempo del Trattato di Hu- 
daybiya. Più tardi, quando fu rivelata la nona sura del 
Corano (al-Tawba, Penitenza), ‘Alî fu scelto per leggere 
i primi sette versi (o ventinove, secondo altre versioni) 
all'assemblea dei pellegrini radunati a Mina. Numerosi 
aneddoti illustrano il suo umorismo, la sua sagacia e la 
sua giustizia, sia quando il Profeta era in vita che in se- 


guito. I primi tre califfi cercarono sempre il suo consi- 
glio e si tramanda che ‘'Umar abbia detto: «O Dio, fa 
che non ci sia un tempo in cui ‘Ali non è qui e io ci so- 
no ancora». In effetti, ‘Umar si rimise spesso al giudizio 
di ‘Ali per questioni che il popolo gli sottoponeva per- 
ché amministrasse la giustizia. 

Per questa ragione, ‘Ali ha incarnato il saggio per ec- 
cellenza nell'immaginario popolare. È considerato il 
fondatore o il patrono di numerose arti e scienze: così 
gli alchimisti ritengono che lui abbia approvato la loro 
arte, i calligrafi attribuiscono a lui l’invenzione di im- 
portanti tecniche e i grammatici gli danno il merito del- 
la fondazione dell’analisi sintattica. Non soltanto in di- 
scipline secolari, ma soprattutto in materie spirituali 
‘Ali venne considerato particolarmente profondo e 
competente. Per questo fu celebrato come specialista 
del ta’wiîl, l’interpretazione esoterica del Corano e per- 
ciò anche della legge divina. La maggior parte degli or- 
dini sufi fanno risalire a lui l’origine della propria si/sila 
(«catena») spirituale, sostenendo che ‘Ali aveva ricevu- 
to a sua volta l'iniziazione e l'insegnamento direttamen- 
te dal Profeta. Nei panegirici, il riferimento alla sapien- 
za di ‘Ali è molto comune. Ad esempio, Hagani loda 
‘Abi al-Fath Minuéihr Sirwansah dicendo: «Tu sei il 
prescelto in tutto il mondo, perché sei come Nabi 
[Muhammad] e Murtada; in te è il mare della cono- 
scenza, e tu sei la porta della città della conoscenza» 
(Haqani, ed. ‘Abbasi e Naha‘i, 1957, p. 373). 

Generosità. La letteratura popolare islamica è ricca 
di storie che illustrano aspetti speciali e santi della na- 
tura di ‘Alî, in particolar modo la sua generosità. Uno 
dei più noti racconti che lo riguardano è l’episodio del- 
le tre pagnotte. Esistono molte versioni diverse della 
storia. Una tradizione narra che Hassan e Husayn si 
erano ammalati, e ‘Ali, Fatima e i loro servitori decisero 
di digiunare per tre giorni. Il primo giorno, al momen- 
to di rompere il digiuno, un mendicante si presentò al- 
la loro porta e loro gli diedero il loro pane. Allo stesso 
modo, la sera dei due giorni successivi di digiuno, il lo- 
ro magro pasto venne ceduto ad altri che si presentaro- 
no alla loro porta. Secondo alcuni commentatori, que- 
sto gesto generoso è ricordato nella sura 76 del Corano, 
che inizia con le parole Ha/ atà («È venuto?»). Nella 
poesia persiana, l’espressione ba/ atd è spesso usata co- 
me nome per indicare ‘Alf. 

Nella poesia didattica e nei panegirici, ‘Ali è presentato 
come S4bib-i hal atà («signore di bal atà»), e il suo gesto 
generoso è celebrato come l’incarnazione della costante 
esortazione coranica alle virtù della generosità e della ca- 
rità. ‘Attar, ad esempio, elogia ‘Ali con questi versi: 


Con la forza della sua lancia ha conquistato questo mondo; la 
storia delle tre pagnotte è passata nell'altro mondo. 
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Nei misteri del dare, ha avuto una totale sincerità; e diciasset- 

te versi del Corano sono dedicati alle tre pagnotte. 

Queste tre pagnotte furono come i dischi della luna e del sole, 

e i due mondi sono seduti a questa tavola per tutta l'eternità. 
(‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 23). 


I governatori-patroni erano celebrati facendo riferi- 
mento agli attributi del Profeta e di ‘Ali. Ad esempio, 
Haqani scrisse di Muwaffaq al-Din ‘Abd al-Gaffar: «Tu 
hai un cuore come il sole e un ascetismo simile a Giove; 
il tuo temperamento è come quello di Ahmad e la tua 
generosità come quella di Haydar» (Hagani, ed. ‘Abba- 
si e Naha'i, 1957, p. 314). 

Povertà. I sufi consideravano la povertà mondana 
una qualità positiva e raccomandavano di sforzarsi con- 
sapevolmente di ignorare la comodità e la ricchezza in 
questa vita. La «povertà» (fa4r) è dunque una virtù no- 
bile che assiste colui che è in ricerca sulla via di Dio; 
rende nobili attraverso la liberazione dalle trappole co- 
stituite dai desideri per il possesso materiale. Molti rac- 
conti sufi, sia storici che semi-leggendari, esaltano i me- 
riti dell’indigenza in questo mondo come mezzo per 
elevarsi in una dimensione oltremondana. Questo idea- 
le di vita basato sulla povertà era in ultima analisi ispi- 
rato al Corano e alla tradizione profetica. Come il Pro- 
feta, anche Fatima e ‘Ali avrebbero attraversato, secon- 
do la tradizione, terribili difficoltà economiche. Così 
‘Attar canta la povertà di ‘Ali: 


Era così assolutamente legato alla povertà e alla fame, da esse- 
re tre volte separato dall’oro e dall’argento. 
Sebbene l’oro e l'argento siano stimati molto, erano come una 
vacca per questa gente. 
Come avrebbe potuto una vacca trovare il coraggio di con- 
frontarsi con un simile leone? 

(‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 24). 


In effetti, come narra lo stesso ‘Attar, ‘Ali dovette 
persino lavorare a giornata come bracciante: 


Non poteva soffrire di essere in obbligo con nessuno; 

perciò risolutamente lavorò come bracciante per un ebreo. 
Qualcuno gli chiese: «Perché lo hai fatto?». Lui si adirò e 
muovendo la lingua come una spada ribatté: 

«Preferisco rimuovere rocce dalla cima delle montagne piut- 
tosto che essere in obbligo verso qualcuno. 

La gente mi dice: “[Lavorare] per vivere è una vergogna”. Ma 
io dico: “Vergogna è abbassarsi a mendicare”». (Ibidem). 


Vita di preghiera. Il concetto di fagr era legato all’i- 
dea che sul sentiero verso Dio colui che è in ricerca per- 
de se stesso o se stessa. Secondo l’esortazione di uno 
hadit, si dovrebbe pregare come se vedessimo Dio o, se 
questo non è possibile, almeno come se Dio vedesse 
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noi. Si racconta che ‘Ali era così assorto quando prega- 
va da non sentire il dolore fisico. Sia Sana’ che‘Attar 
raccontano una bella storia secondo la quale in una bat- 
taglia una freccia colpì ‘Ali a una gamba e dovettero 
estrarla. L'operazione fu compiuta mentre ‘Ali stava 
pregando e lui non si accorse affatto del dolore (Sana'1, 
ed. Razavi, 1950, p. 140; ‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 
24). Dalla preghiera e dall’elevazione spirituale, derivò 
una certezza che permeava tutta la sua vita. Dice ‘Attar: 


Qualunque cosa dicesse, rivelava un mare di certezza. Un 
giorno parlò apertamente e disse: 

«Se il nascosto fosse svelato [un riferimento mistico a Dio] mi 
assiste, davvero, finché non lo vedo come posso io adorarlo?» 


(‘Attàr, ed. Rouhani, 1960, p. 24). 


Coraggio. Il coraggio e l’ardimento di ‘Ali in battaglia 
sono proverbiali nelle cronache musulmane. Numerosi 
aneddoti si riferiscono alla sua forza e all’abilità con cui 
usava la spada. Nel campo del folclore, alcuni racconti 
delle sue gesta sfidano la logica, ma il suo coraggio e la 
sua cavalleria restano dei modelli da imitare. Scendeva 
sul campo di battaglia e restava lì fino a che il combatti- 
mento non si fosse concluso. Sana’i ricorda che la schie- 
na di Haydar era priva di armatura, poiché per una per- 
sona coraggiosa l'armatura serve ad affrontare la batta- 
glia: se si volge la schiena al nemico, è meglio essere uc- 
cisi. L'uomo come acciaio non è come l’acqua, e quando 
è armato non si volge in giro con ogni corrente del ven- 
to (Sana'i, ed. Razavi, 1950, p. 388). Similmente ‘Attar 
afferma, a proposito dell’armatura di ‘Ali: 


Si narra che avesse un’armatura [davanti], il cui retro era sem- 
plicemente una finestra. 
Se la sua schiena era esposta come il suo viso, era perché sulla 
schiena aveva il Profeta come armatura. 
Una volta disse: «Anche se dovessero uccidermi, nessuno ve- 
drà la mia schiena in battaglia». 

(‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 24). 


La tradizione vuole che, durante l'assedio di Haybar, 
il Profeta abbia richiesto esplicitamente l’aiuto di ‘Ali. 
Dopo che le truppe musulmane avevano tentato per di- 
versi giorni (39 secondo alcune versioni del racconto), 
senza successo, di conquistare la fortezza di Qamus, il 
Profeta dichiarò che avrebbe nominato comandante 
una persona capace di portarli alla vittoria definitiva 
perché amato da Dio: fu così che l’incarico venne dato 
ad ‘Ali. La letteratura popolare ricorda che la forza di- 
mostrata da ‘Ali in quell’occasione fu senza precedenti. 
Ad esempio, si racconta che riuscì a sollevare la pesan- 
te porta della fortezza, che doveva generalmente essere 
spostata da quaranta uomini, e a metterla con una sola 
mano sopra il fossato. Poiché la porta era troppo corta 
di un palmo, lui la sostenne con la sua mano finché l’e- 


sercito musulmano non fu passato. L'attribuzione di 
una forza sovrumana è un tratto comune nell’ambito 
delle leggende — le stesse caratteristiche sono attribuite 
a Ulisse, Sansone o Rustam. Nella letteratura musulma- 
na orientale, in particolare, il personaggio storico di 
‘Ali, che diventa una figura semileggendaria per i suoi 
attribuiti sovrannaturali, sostituisce diverse figure eroi- 
che di epoca preislamica. 

Sincerità delle intenzioni. Una totale sincerità di in- 
tenzioni nel combattimento costituisce un tratto fonda- 
mentale della forza e della nobiltà di ‘Ali. Nel primo 
volume del suo Matnavi, Rumi descrive una scena di 
battaglia in cui ‘Ali, proprio sul punto di colpire un av- 
versario, ricevette da quest’ultimo uno sputo in faccia. 
A questo punto ‘Ali mise giù la spada e si rifiutò di uc- 
cidere o di combattere con quella persona, poiché a 
quel punto la lotta avrebbe potuto essere attribuita a 
motivazioni personali piuttosto che al solo desiderio di 
onorare Dio. L'episodio finisce bene: l'avversario rima- 
se tanto colpito dalla sincerità di ‘Ali che si convertì al- 
l'Islam per comprendere meglio il sistema di valori che 
aveva ispirato il gesto di ‘Al. 

Umiltà. Accanto alla nobile immagine di ‘Ali come 
guerriero, nell’immaginazione popolare c’è anche il ri- 
cordo della sua estrema umiltà. Si racconta che accettò 
con orgoglio il titolo di Abù Turab («padre della polve- 
re») dal Profeta. ‘Attar racconta che una volta ‘Ali cal- 
pestò accidentalmente una formica e provò profonda 
angoscia e rimorso. Era disposto a fare qualunque cosa 
per espiare la sua colpa involontaria e, secondo ‘Attar, 
implorò il perdono della colonia di formiche. Questa 
estrema umiltà in contrasto con la sua forza gli procurò 
un posto speciale nella letteratura popolare. In ambien- 
te sunnita la celebrazione di ‘Alî, sebbene accentuata, 
conserva ancora una parvenza di plausibilità, mentre in 
ambiente $i‘ita la sua figura diventa decisamente sovru- 
mana e viene dipinta in termini semidivini. 

Spada. Anche l’equipaggiamento di ‘Alf in battaglia è 
stato ampiamente celebrato. La sua spada a due tagli 
chiamata Duù al-Fagar, che gli era stata data dal Profeta, 
è diventata la personificazione stessa della forza di ‘Alli. 
La letteratura popolare è ricca di descrizioni del valore 
di ‘Ali e della sua spada sul campo di battaglia. Nel ge- 
nere letterario della gasida, o panegirico, i poeti esorta- 
no spesso i loro governanti-patroni ad essere coraggiosi 
come ‘Alî e a procurarsi una spada affilata come Du al- 
Faqar per garantirsi un dominio sicuro, in cui la giusti- 
zia e la prosperità regnino insieme al nome di Dio. 

La spada di ‘Ali era spesso usata anche come simbolo 
del potere e della sincerità dei governanti. In un panegiri- 
co, Sanà'i chiede al suo patrono: «Come può la religione 
essere forte grazie a te e alla tua parola, se tu non sei ‘Ali e 
la tua lingua non è Di al-Fagar?» (Sana’i, ed. Razavi, 


1962, p. 91). ‘Unsuri loda il sultano Mahmud come per- 
fetto esempio di regalità e lo descrive come un modello, 
che ottiene i migliori risultati in guerra e in pace: 


Ma con ciò che turba il suo regno, non rimproverarlo se non è 
tranquillo. 
Invece di una violetta, stringerà le redini; invece di una coppa, 
ha in pugno Du al-Faqar. 

(‘Unsuri, ed. Qarib, 1962, p. 87). 


Le redini e Di al-Fagar indicano il valore di Mah- 
mud in battaglia e la sua abilità nel difendere i suoi ter- 
ritori. La specifica allusione alla spada di ‘Alî sta pro- 
prio ad indicare l'ingresso di Mahmud nel campo di 
battaglia. Analogamente ‘Unsuri scrive in un’altra poe- 
sia: 


Quando riceve un attacco, è come una montagna di roccia; 
quando sferra un attacco è come la brezza di primavera. 
Al momento del trattato, [è] amore dell’amicizia; sul campo 
di battaglia [è] la spada Du al-Fagar. 

(Ibid., p. 168). 


Anche in questo caso il riferimento a Dù al-Fagar in- 
dica che Mahmud affronta la battaglia seriamente e, al- 
lo stesso tempo, è un convinto sostenitore della pace. 

Spesso i poeti usano l’immagine della spada anche 
per descrivere l’eloquenza dei propri versi, come osser- 
va Hagani: «Il Re dell'Universo, per la Sua Maestà [il 
re], ha creato una Di al-Faqar come quella di ‘Ali, dal- 
la gemma della mia lingua» (Haqgani, ed. ‘Abbasi e 
Naha'i, 1957, p. 137). Oltre a queste immagini serie, 
Du al-Fagar ricorre anche in allusioni frivole. Così, nel 
preludio romantico di un’ode a Amir Nasr, ‘Unsuri os- 
Serva: 


Se la sua statura [dell'amato] sfida le sommità e i delta, 
Perché la sua civetteria crea una crepa nella spada Du al-Fagàr? 
(Ibid., p. 119). 


Famiglia. Fatima, moglie di ‘Ali e figlia minore pre- 
diletta del Profeta, è stata celebrata come donna perfet- 
ta, simbolo di purezza e castità, esempio di virtù a cui 
ispirarsi in tutti i tempi. Generazioni di musulmani, 
chiamandola Signora del Paradiso, hanno espresso la 
loro reverenza per lei a causa della sua semplicità, pietà, 
gentilezza e capacità di sopportare in silenzio il dolore 
nelle avversità. La loro devozione ha lasciato traccia 
nella poesia popolare e nella letteratura classica. 

‘Attar, come altri poeti didattici, dipinge l'ideale sufi 
di noncuranza per gli agi della vita materiale attraverso 
l'episodio delle nozze di Fatima con ‘Ali e della sua 
semplice dote: 


Usama racconta: «Il signore [Muhammad] ordinò: “Convo- 
cate Abù Bakr e ‘Umar davanti a me”. 
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Quando furono davanti a lui, disse: “Chiamate anche Zahra 
(Fatima)”. 
E a lei disse: “Tutto ciò che hai come dote, voglio che lo porti 
davanti a me. 
Anche se sei la luce dei miei occhi, o illuminatrice dei cuori, 
oggi ti concederò a Haydar”. 
E quell’eccelsa subito portò fuori dalla casa un macinino, 
una vecchia stuoia di foglie di palma, uno spazzolino da denti 
e un paio di zoccoli di legno consumati. 
Portò anche una ciotola di legno, un robusto cuscino di pelle 
di pecora, 
e un mantello con sette toppe. Depose tutto a terra perché 
fosse esaminato. 
Il Profeta, signore di uno e di tutto, si appese il macinino al 
collo. 
Contemporaneamente, Abù Bakr raccolse la stuoia, 'Umar il 
cuscino e se e andarono. 
Allora Fatima, la luce degli occhi del Profeta, andò e si avvol- 
se il vecchio velo sul capo. 
Poi si allacciò gli zoccoli ai piedi e prese lo spazzolino nella 
mano». 
Usama continuò: «Poi ho preso in mano la ciotola e me ne so- 
no andato. 
Quando arrivai davanti alla stanza di Haydar, non riuscivo a 
vedere i volti della gente a causa delle lacrime. 
Il Profeta chiese: “O giusto, perché piangi così amaramente?”. 
E io risposi: “A causa della povertà di Zahra la mia anima e il 
mio fegato sono diventati pietra. 
Lui, che è il signore dei due mondi - così sobrio nella dote di 
sua figlia. 
Guarda cosa possiedono Cesare e Cosroe, e quali beni mate- 
riali invece aveva il Profeta!”. 
E Lui mi disse: “O Usama, anche queste piccole cose sono 
molto, perché tutti dobbiamo morire. 
Proprio come né mano, né piede, né viso, né corpo, né anima 
rimarranno, anche queste cose saranno cancellate per sem- 
pre». 
Così furono le nozze della figlia prediletta del Profeta — cosa ti 
aspetti? 
Hai sentito come viveva il Profeta — desideri forse accumulare 
ricchezze materiali? 
Poiché la funzione di questo mondo non è altro che bere il 
tuo sangue, 
perché accumulare ciò che sarà un fardello intorno al tuo 
collo? 

(‘Attar, ed. Rouhani, 1960, p. 217). 


Eredità. L'immagine di ‘Ali come guerriero coraggio- 
so e santo perfetto ha alimentato l'immaginazione dei 
musulmani per secoli. La sua vita, sebbene sia stata dif- 
ficile e a tratti traumatica, con vicende politiche avver- 
se, è stata considerata un luminoso esempio per l’uomo 
comune per fare ciò che è giusto, senza badare alle con- 
seguenze. La comunità considera con una certa reve- 
renza la sua intimità con il Profeta e rispetta il suo at- 
teggiamento coraggioso nei confronti della vita. ‘Ali è 
considerato una persona che non ha voluto piegarsi a 
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compromessi su questioni di principio e che non ha 
mai considerato il proprio tornaconto personale. Que- 
ste caratteristiche sono esaltate dai credenti e indicate 
come un modello da imitare. Sebbene questo fascino si 
eserciti maggiormente nel mondo $î'ita, il personaggio 
di ‘Ali ha una certa influenza anche in quello sunnita. 
‘Ali viene descritto come un uomo non molto alto, 
ma estremamente forte, con una tendenza alla corpu- 
lenza, occhi grigi molto espressivi, una carnagione rubi- 
conda e una lunga barba. Tuttavia, nel folclore e nella 
letteratura popolare non vengono mai descritte le sue 
caratteristiche fisiche, quanto piuttosto le sue virtù spi- 
rituali e la sua straordinaria forza. ‘Alî è dunque una fi- 
gura di eroe, un personaggio autorevole che è un sim- 
bolo di perfezione e su cui si può contare in periodi di 
necessità. In molte regioni in cui l'Islam si diffuse, le ca- 
ratteristiche di eroi preislamici confluirono nella figura 


di ‘Alf. 
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HABIBEH RAHIM 


‘ALI SIR NAVATI (844-906 eg. / 1441-1501 d.C.), più 
estesamente Mir Nizam al-Din ‘Ali Sir Navà'i poeta, 
biografo, mecenate delle arti, delle lettere e delle istitu- 
zioni islamiche, originario dell'Asia Centrale. Nato in 
una famiglia dell'alta aristocrazia della città di Herat 
(attuale Afganistan), Nava'i è stato un personaggio dal- 
l’indole versatile, che dedicò la sua vita al pubblico ser- 
vizio e alle arti. Onorato nel mondo islamico orientale, 
egli è considerato, dalla popolazione uzbeka, il maggio- 
re poeta classico, e ha dato un contributo fondamenta- 
le alla storia della cultura persiana. 

Il periodo in cui Nava'i visse è stato caratterizzato 
dagli intensi conflitti causati dalla disintegrazione del- 
l'Impero sotto i discendenti di Timur (Tamerlano). I re- 
sponsabili dei piccoli principati, prevalentemente di 
origine turca, tessevano intrighi per conquistare il pote- 
re, causando in tal modo una profonda instabilità tra le 
classi sociali più elevate. Nella famiglia di Navali, le al- 
terne fortune dettero la possibilità al giovane di incon- 
trare un gran numero di studiosi e di mistici, fonda- 
mentali nella sua formazione intellettuale e religiosa. 
Per gran parte della sua vita adulta, Nava’ fu legato in- 
timamente da un punto di vista politico e personale al 
sultano Husayn Baygara (morto nel 1506): questo gli 
consentì di intrattenere relazioni con uomini di lettere e 
lo indusse alla stesura della sua raccolta di biografie, 
Magalis al-nafa'is (I raduni degli spiriti), composta in 
Caghatai, il linguaggio letterario turco-orientale. 

A quel tempo, Herat era non solo il principale centro 
artistico, ma anche un luogo dove fioriva il misticismo, 
specialmente l’ordine sufi nagsbandita. Sembra che 
Nava'i, descritto come un uomo di indole spirituale 
piuttosto che politica, sia stato un iniziato nel pangdb 
dei nagsbanditi (l'ospizio sufi) diretto da un suo amico, 
il grande poeta mistico ‘Abd al-Rahman Gami (morto 
nel 1492). Sebbene non abbia seguito il sentiero dell’a- 
scesi, Nava'i non si sposò mai e si professò derviscio. 
Poiché era un musulmano sunnita, la sua mancanza di 
pregiudizi nei confronti dei musulmani $f‘iti ha genera- 
to l’idea che potesse aver avuto delle simpatie per quel- 
la confessione. Comunque, il suo atteggiamento ami- 
chevole nei confronti della Si‘a riflette probabilmente 
l'atmosfera religiosa dell’epoca, relativamente calma e 
molto diversa da quella della prima parte del XVI seco- 
lo, quando gli aspri conflitti politici tra sunniti e Si'iti la- 
cerarono le relazioni socioeconomiche e culturali che 
esistevano in tutto l’altopiano iranico. 


La devozione di Nava'i nei confronti degli affari 
pubblici e religiosi è dimostrata dal fatto che nel corso 
della sua vita egli fece restaurare e finanziò circa 370 
moschee, rzadrasa (collegi islamici), caravanserragli ed 
altre pie istituzioni; a lui è dedicata la moschea Mir ‘Ali 
Sir di Herat. È autore di ventinove opere letterarie, per 
lo più poetiche, alcune delle quali imitano i testi misti- 
ci. La maggior parte dei suoi testi sono redatti in 
éaghatai, ma alcuni — scritti sotto lo pseudonimo di 
Fani —- sono in persiano. Per la sua posizione di primo 
rappresentante di alto livello della letteratura Caghatai, 
Nava'i ha un posto speciale nella cultura centroasiatica 
moderna. La sua vicenda biografica, indorata da rac- 
conti apocrifi, è penetrata nella letteratura popolare, 
nel teatro e nell'opera della cultura turco-persiana del- 
la regione. 
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EDEN NABY 


AMEER ALI, SYED (1849-1928), storico, giurista e 
politico indiano musulmano, Ameer Ali nacque in Ben- 
gala, a Chinsura, un sobborgo di Calcutta. La sua fami- 
glia parlava urdu, essendo emigrata da Avadh poco pri- 
ma della sua nascita per raggiungere una piccola comu- 
nità di musulmani $i'‘iti di origine iraniana. Ameer Ali 
non ebbe mai significativi contatti con la lingua benga- 
lese, né una vera e propria formazione in arabo; la sua 
educazione gli venne impartita in inglese, con apporti 
di persiano e di urdu. Su di lui esercitò grande influen- 
za Sayyid Karamat ‘Ali (1796-1876), amico di famiglia e 
autore di un trattato, in urdu, sulla tradizione razionali- 
stica mu'tazilita della scolastica $i‘ita. Dopo la laurea in 
legge e in storia all’Università di Calcutta nel 1868, 
Ameer Ali proseguì i suoi studi a Londra con una borsa 
di studio governativa e nel 1873 prese l’abilitazione ad 
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esercitare l’avvocatura. Dal 1890 al 1904 fu giudice 
presso la Corte Suprema di Calcutta, quindi si stabilì in 
Inghilterra dove, dal 1909 alla morte, prestò servizio 
come membro del Comitato di Giustizia del Reale Con- 
siglio della Corona. 

Quand’ancora era studente in Inghilterra, Ameer 
Ali scrisse The Critical Examination of the Life and 
Teachings of Mohammad (1872), prima versione del 
testo che, attraverso tre successive revisioni, divenne 
famoso con il titolo di The Spirit of Islam. Più che una 
risposta apologetica alle polemiche cristiane e alla sfi- 
da dell’empirismo del xIX secolo, come accade negli 
scritti di Sayyid Ahmad Khan, The Spirit of Islam 
(1922) ritrae l'Islam come una forza dinamica, l’ulti- 
ma in grado di generare «progresso religioso tra gli es- 
seri umani» (p. XIX). Ameer Ali intende «lo sforzo di 
Mohammad nel mondo morale» nei termini tradizio- 
nali del suo ruolo di ultimo dei profeti, culmine e sin- 
tesi di tutte le precedenti rivelazioni religiose. Tutta- 
via, egli sostiene anche che l’iniziale rivelazione dell’I- 
slam è uno «spirito» in continua creazione, fonte del 
continuo progresso in atto nell’intelletto umano uni- 
versale e nella sensibilità morale. Ameer Ali attribui- 
sce «il presente ristagno delle comunità musulmane» 
al fatto che esse impediscano all’ispirazione dell'Islam 
di guidare il giudizio privato, e rifiutino di adattare gli 
universali insegnamenti del Profeta alle «necessità di 
questo mondo in progresso, con i suoi fenomeni so- 
ciali e morali in perenne cambiamento» (pp. 182-83). 


Allo stesso tempo, però, l’autore ribadisce che l’ispi- 


razione deve essere imbrigliata dal razionalismo e de- 
ve opporsi al «volgare misticismo», che «turba le 
menti, indebolisce le basi della società e paralizza l’e- 
nergia umana» (pp. 477-78). 

Figura di spicco nell’elaborazione di una «legge an- 
glo-musulmana», ossia di un adattamento dei princìpi 
etici e legali musulmani alle istituzioni e alle procedure 
giuridiche britanniche, Ameer Ali sostenne le sue argo- 
mentazioni per una continua rilettura delle fonti scrit- 
turali, così da adattarle alla luce delle «mutate circo- 
stanze». Su queste basi, argomentò per esempio contro 
la poligamia e la segregazione delle donne. Interpretan- 
do in questo modo le fonti scritturali, egli reclamava 
per se stesso, e anche per i giudici non musulmani delle 
corti britanniche, il diritto di prescindere dalle tradizio- 
nali autorità musulmane. 

Per tutta la vita, Ameer Ali fu un attivo pubblicista 
e organizzatore politico a favore di quella che, secon- 
do lui, era una comunità musulmana indiana omoge- 
nea. Nel 1878 fondò la National Muhammadan Asso- 
ciation, la prima organizzazione politica composta 
esclusivamente da Indiani musulmani, con più di cin- 
quanta sedi disseminate nel Paese. Si adoperò con 
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successo nell’elaborazione di adattamenti costituzio- 
nali per unificare l'elettorato musulmano e dar peso 
alla sua rappresentanza politica, legittimando il pro- 
prio operato sulla base del fatto che i musulmani ave- 
vano un tempo governato l’India. Nel 1924 si unì al- 
l’Aga Khan nell’appello alla Repubblica turca affinché 
essa mantenesse il califfato, intervento che Kemal 
Atatiirk giudicò argomento sufficiente ad una sua fi- 
nale abolizione. Ameer Ali difendeva l’istituzione sun- 
nita del califfato ottomano, considerandola come una 
sorta di autorità «pontificia» nell’ambito della politica 
mondiale musulmana, e tuttavia rimase legato, in ulti- 
ma analisi, ad una visione «apostolica» dell’imamato 
$l'ita: un contrasto, questo, tra il consenso democrati- 
co «comunque ottenuto» e coloro che, invece, gode- 
vano di una posizione predominante sulla base di 
un’intrinseca superiorità (cfr. Mabommedan Law, 
1912, 1, p. 6). La sua forte difesa del dominio britanni- 
co in India e l'opposizione al nazionalismo indiano, 
soprattutto perché esso destinava i musulmani allo 
status di minoranza, erano fondati su simili princìpi 
antidemocratici. 

Eccezion fatta per alcuni scritti minori in lingua ur- 
du, Ameer Ali scrisse in inglese per un pubblico inglese 
e, in secondo luogo soltanto, per musulmani d’educa- 
zione inglese. Sebbene sia stato giudicato con disprezzo 
dagli eruditi musulmani, le sue idee e il suo stile hanno 
svolto un ruolo essenziale nel rafforzamento dell’auto- 
coscienza musulmana, non soltanto nell’ Asia meridio- 
nale, ma in tutto il mondo islamico. 
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DAVID LELYVELD 


ANDRAE, TOR (1885-1946), storico delle religioni e 
vescovo della Chiesa svedese. Tor J.E. Andrae nacque 
il 9 luglio 1885 a Hevna, nella famiglia di un ministro 
protestante. Terminata la scuola a Link6ping, comin- 
ciò i suoi studi umanistici a Uppsala nel 1903, indiriz- 
zandosi allo studio dell’ebraico e dell’arabo. Laureato- 
si in discipline umanistiche, si dedicò alla teologia, si 
avviò al sacerdozio nel 1909 e, come ciascuno dei suoi 


tre fratelli maggiori, fu ordinato ministro della Chiesa. 
Nel corso dei suoi studi di teologia, Andrae fu profon- 
damente influenzato da Nathan Séderblom, che lo 
persuase a studiare il Profeta e l'Islam e che esercitò un 
ruolo fondamentale nella formazione della sua carriera 
di studioso. Andrae, interessato alla psicologia religio- 
sa, si dedicò al problema della risposta di Muhammad 
alla chiamata divina che fece di lui un profeta. I suoi 
primi passi nell’ambito della letteratura araba furono 
guidati da Ign4cz Goldziher. Giovane teologo, Andrae 
servì la Chiesa prima a Delsbo e poi a Gamla Uppsala, 
ed ebbe l’opportunità di trascorrere diverso tempo nel 
1915 a Berlino a consultare manoscritti arabi. Il risul- 
tato dei suoi intensi studi fu il libro Die Person Mu- 
hbammeds in Lebre und Glauben seiner Gemeinde, 
Stockholm 1918, in cui, per la prima volta, lo sviluppo 
della venerazione di Muhammad nella pietà e nella 
teoria mistica musulmane viene esposto con lucida 
chiarezza. Il dominio delle fonti da parte di Andrae è 
evidente, e il libro rimane tuttora il miglior contributo 
e, virtualmente, l’unico, all'essenziale questione di co- 
me e per quali motivi Muhammad si elevò da «servo 
destinatario della rivelazione» a Uomo Perfetto e asse 
dell’universo. 

Andrae venne insignito del titolo di dottore in teolo- 
gia nel 1921 e gli scritti e le prediche dei primi anni ’20 
mostrano quanto profondo fosse il suo affetto nei con- 
fronti della Chiesa svedese, che gli sembrava incarnare 
l'ideale cristiano di comunità religiosa. Sostenne sem- 
pre con forza che il Cristianesimo è la religione più 
perfetta, una conclusione che, ammetteva, non può es- 
sere provata con metodi scientifici, ma dev'essere spe- 
rimentata come risultato di una personale ricerca della 
verità. 

Nell'autunno del 1923, Andrae fu invitato a tenere 
lezione di storia delle religioni all’Università di Stoc- 
colma. Le sue conferenze sulla psicologia dell’espe- 
rienza mistica, corredate da una vasta panoramica di 
esperienze inusuali a tutti i livelli religiosi, vennero 
pubblicate con il titolo Mystikens psykologi nel 1926. 
Nello stesso anno apparve Der Ursprung des Islams 
und das Christentum, uno studio incentrato su uno dei 
temi favoriti di Andrae, la forte influenza del Cristia- 
nesimo siriaco sulla formulazione dell’Islam delle ori- 
gini. Questa influenza, sottolineava Andrae, è palpabi- 
le anche nelle tendenze pietistiche del primo Islam 
(Zubd und Mònchtum, in «Le monde oriental», 1931). 
Nella sua lezione inaugurale a Stoccolma nel 1927, An- 
drae trattò invece di storia delle religioni e di crisi del- 
le religioni, discutendo la misura in cui la differenza 
tra credente e non credente è percepibile attraverso la 
storia, un argomento che lo porterà più tardi a scrivere 
sul «problema della propensione alla religione» (Die 


Frage der religiòsen Anlage, Uppsala 1932). Nelle sue 
lezioni, Andrae respingeva la mera tendenza evoluzio- 
nistica nel campo della storia delle religioni e sottoli- 
neava il fatto che le religioni primitive, come noi le co- 
nosciamo ora, non devono essere confuse con le reli- 
gioni originarie. 

Nel 1929 Andrae divenne professore di studi reli- 
giosi a Uppsala e negli anni seguenti pubblicò alcuni 
dei suoi libri più noti, fra tutti il suo Mubamzmzed. 
Hans liv och bans tro (Muhammad. La sua vita e la sua 
fede), edito a Stoccolma nel 1930. Questo libro, tra- 
dotto in diverse lingue, fu grandemente ammirato per 
il suo sensibile approccio psicologico alla figura del 
Profeta dell'Islam, ed è tuttora considerata un’opera 
modello. Nel 1931 la morte dell’arcivescovo Nathan 
Séderblom portò Andrae a scrivere una biografia deli- 
cata e profondamente sentita del suo maestro ed amico 
(Uppsala 1931). 

L’anno seguente Andrae fu eletto all'Accademia Sve- 
dese e, in qualità di ispettore dell’Olaus-Petri-Stiftelse, 
ebbe l’opportunità di invitare a Uppsala, negli anni se- 
guenti, importanti studiosi di storia delle religioni. La 
sua monografia sull’eclettico teologo e storico svedese 
Georg Wallin (morto nel 1760) consacrò Andrae come 
storico di alta levatura. Per un breve periodo, nel 1936, 
operò come ministro degli affari ecclesiastici del gover- 
no svedese e quindi venne eletto vescovo della sua pro- 
vincia natale, Linkòping, dove trascorse gli ultimi nove 
anni della sua vita. Morì nel gennaio del 1946, dopo 
aver espresso la sua ferma fede in Dio e nella vita eterna 
nel suo ultimo sermone radiofonico, la vigilia di Capo- 
danno di quell’anno. 

Nonostante il suo radicato amore per la Chiesa sve- 
dese e per la fede cristiana, Andrae seppe apprezzare 
anche le religioni straniere e si adoperò soprattutto a 
dimostrare che l'Islam, così spesso calunniato come re- 
ligione puramente legalista e di un’uniformità militare- 
sca, conoscesse altrettanto bene il segreto della grazia 
divina, dal momento che Dio aveva rivelato Se stesso 
nell'Islam così come in tutte le altre religioni (idea, que- 
sta, che Andrae condivideva con Sòderblom). Il suo li- 
bello I meyrtentridgàrden (Nel giardino dei mirti), pub- 
blicato postumo nel 1947, tratteggia con intuito e amo- 
re il primo sviluppo del movimento sufi. Affascinanti 
sono gli studi di Andrae, Det osynligas varld (Uppsala 
1934), nei quali affronta il problema dell'immortalità e 
della vita eterna e sostiene che, se la vita eterna è vita 
reale, non può essere statica, ma deve implicare un con- 
tinuo sviluppo dello spirito, secondo le idee espresse 
nel 1928 dal filosofo indiano musulmano Muhammad 
Iqbal e rese note grazie a Lotze e Eucken. La visione 
della vita sempiterna dopo la morte propugnata da An- 
drae era il diretto risultato del dinamismo con cui aveva 
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inteso la propria religione, un dinamismo che lo portò a 
disprezzare ogni forma di religione gnostica, che egli 
percepiva troppo intellettualistica. 

I libri di Andrae sono il frutto, stilisticamente perfet- 
to, di un profondo studio delle fonti, accompagnato da 
una intensa comprensione delle radici psicologiche del- 
l’esperienza religiosa e dal rispetto dell’apporto perso- 
nale. I suoi contributi allo studio dell’Islam, in partico- 
lare per quel che riguarda una migliore comprensione 
del ruolo spirituale del Profeta all’interno della comu- 
nità islamica, e l’intenso lavoro che egli svolse per la 
Chiesa svedese sono i due aspetti più notevoli della sua 
vita e delle sue opere. 
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ANNEMARIE SCHIMMEL 


ANIMA (Concezioni islamiche). Le concezioni isla- 
miche di anima sono varie e spaziano da un significato 
tradizionale, peraltro predominante, ad un significato 
mistico. Comprendono dottrine formulate da singole 
scuole di teologia dialettica islamica (k4/77) e teorie 
elaborate nell’ambito della filosofia islamica (fal/safa). I 
diversi tipi di concezione possono approssimativamen- 
te classificarsi in quattro categorie: tradizionale, teolo- 
gica, filosofica e mistica (sufi). Abbondano le differen- 
ze (nonché le contaminazioni), non solo tra queste cate- 
gorie, ma anche al loro interno. Nondimeno, tutte le 
concezioni islamiche di anima cercano, o vantano, un 
fondamento nel Corano. Pertanto, il punto di partenza 
più appropriato per una qualsiasi discussione di tali 
concezioni è appunto il Corano. Prima di passare al 
Corano, tuttavia, sono opportune alcune osservazioni 
preliminari sull’uso delle voci arabe r#5 («spirito») e 
nafs («anima»). 

Come in altre lingue, questi termini si rifanno all’idea 
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di respiro e di vento. Nella poesia araba preislamica, 
rh può significare «vento», «respiro» o «ciò che si sof- 
fia» (come quando si accende un fuoco). Nell’arabo 
postcoranico, i due termini, se usati in riferimento all’a- 
nima umana, sono spesso intercambiabili, ma, nell’am- 
bito di determinati schemi concettuali, vengono anche 
mantenute le reciproche distinzioni. Nel Corano, oltre 
all’uso grammaticale riflessivo di #4fs come «sé», il ter- 
mine richiama l’anima umana, mentre r#b significa di 
solito lo spirito che procede da Dio. Nella poesia araba 
preislamica, questi due termini non presentano conno- 
tazioni religiose o soprannaturali. Così ri indica il re- 
spiro fisico o il vento, mentre rafs (quando non è usato 
riflessivamente) indica il sangue e, a volte, il corpo vi- 
vente. Questo uso è coerente con la natura profana di 
tale poesia, i cui temi ruotano intorno agli amori mon- 
dani del poeta, ai suoi dolori, alle sue gesta eroiche e al 
concetto di onore tribale. È una poesia che si distingue 
anche per le vivide descrizioni della natura — panorami 
desertici e vita degli animali selvaggi e domestici — che 
trasmettono il senso dello splendore, del potere (a volte 
dell’asprezza) e della vitalità della natura, ma mai nulla 
che possa interpretarsi in chiave teologica o mistica. Vi 
si afferma inoltre che, con la morte, tutto finisce, che 
non c'è nulla al di là del sepolcro. Un’apparente ecce- 
zione è costituita dalle allusioni a h4rz4, spettro dalla 
forma di piccolo gufo, che, secondo una credenza ara- 
ba preislamica, esce dalla testa di chi viene assassinato, 
resta appollaiato presso la sua tomba e continua a gri- 
dare «dammi da bere», finché il morto non sia vendica- 
to. E evidente la connessione di questa credenza con la 
legge tribale di vendicare la morte di un congiunto. 

Ruh e nafs nel Corano. Come detto più sopra, rif 
(«spirito») nel Corano si riferisce in genere allo spirito 
di Dio. Il termine compare in vari contesti. È il divino 
spirito creatore: Dio crea l’uomo (Adamo) dall’argilla e 
lo anima soffiando nell’argilla il proprio spirito (15,29; 
32,9; 38,72). Ancora, Dio soffiò lo spirito in Maria, pro- 
vocando la concezione di Gesù (21,91; 66,12). Lo spiri- 
to è inviato da Dio come messaggero: è a/-rub al-amin 
(«lo spirito fedele») che giunge al cuore di Muhammad 
(26,193) — di qui l’identificazione operata dai commen- 
tatori coranici tra «lo spirito fedele» e il nunzio angeli- 
co Gabriele. Maria concepisce quando Dio le manda il 
suo spirito sotto le spoglie di un uomo perfetto (19,17). 
Lo spirito è anche r#h d/-gudis («lo Spirito Santo»), 
che Dio manda in aiuto di Gesù (2,87; 2,253). Gesù 
stesso viene definito come spirito proveniente da Dio, 
ma si precisa anche che ciò non significa che sia figlio di 
Dio (4,171). 

Lo spirito indica anche l’arzr di Dio (16,2; 17,85; 
40,15; 42,52), termine che denota sia «comando» che 
«affare». Gli studiosi musulmani non sono concordi 


sull’interpretazione di questo termine, né sul significato 
di r#b («spirito») nella sura 17,85: «Essi ti interrogano 
[Muhammad] riguardo allo spirito. Dì: “Lo spirito e 
dell’azr del mio Signore; ma a voi ben poco è stato da- 
to della conoscenza”». Alcuni hanno interpretato qui 
amr come «affare», non come «comando» e rib come 
riferito allo spirito umano. Se questa interpretazione è 
corretta, allora il verso costituisce un’eccezione al nor- 
male uso coranico del termine rd. 

Il termine rafs, quando non ha valore riflessivo, indi- 
ca l’anima umana, non lo spirito di Dio. L'anima uma- 
na, tuttavia, è in relazione con lo spirito divino, dal mo- 
mento che, come detto prima, Dio infonde la vita nel- 
l’uomo insufflandogli il proprio spirito. L'equivalenza 
di vita e anima nel Corano, tuttavia, non viene afferma- 
ta esplicitamente. Non vi è neppure alcuna affermazio- 
ne precisa sulla questione se l’anima sia immateriale o 
materiale. Il Corano si occupa essenzialmente dell’o- 
rientamento morale e religioso dell'anima umana, della 
sua condotta e delle conseguenze di tale condotta in 
termini di ricompensa e di punizione nell’aldilà. Que- 
sto interesse per i precetti morali e religiosi dell'anima 
si riflette nella caratterizzazione coranica dell’anima 
come ammdra, lawwima, oppure come mutma'inna. 
L'ammara (12,53) è l’anima che per sua natura suggeri- 
sce o comanda ciò che è male. I commentatori coranici 
l'hanno identificata con l’io fisico. La lawwdarra (75,2) è 
l’anima in continua autocritica, alla ricerca, secondo al- 
cuni commentatori, della bontà. La muta 'inna (89,27) 
è l’anima tranquilla del credente virtuoso che ritornerà 
al suo signore. 

Con la morte, l’anima lascia il corpo, cui si ricongiun- 
gerà nel Giorno del Giudizio, quando i giusti andranno 
in Paradiso e i malvagi all'Inferno. Due questioni in par- 
ticolare, connesse con la resurrezione, hanno interessato 
i pensatori religiosi islamici. La prima questione è se 
quelle che risorgono siano le spoglie dello stesso corpo. 
A questo interrogativo il Corano non fornisce una rispo- 
sta dettagliata, afferma soltanto che Dio ha il potere di 
resuscitare ciò che si è putrefatto: «Chi farà rivivere 
queste ossa quando esse saranno imputridite? Dì: “Co- 
lui che le ha create la prima volta le farà rivivere”» 
(36,78-79). La seconda questione riguarda ciò che acca- 
de all’anima nel lasso di tempo fra il giorno della morte 
e quello della resurrezione. Secondo alcune affermazio- 
ni coraniche (8,49; 9,101; 32,21; 47,27) le anime malva- 
gie saranno punite anche prima della resurrezione e le 
anime dei martiri saranno accolte in Paradiso: «Non 
credere che quelli uccisi in battaglia siano morti; essi vi- 
vono con il loro Signore, che provvede a loro» (3,169). 
Tali affermazioni diventano la base delle dottrine tradi- 
zionali sul destino dell’anima nell'intervallo di tempo fra 
la morte e il giorno del giudizio finale. 


Concezioni tradizionali. Nell’Islam, le concezioni di 
anima predominanti possono forse meglio definirsi 
«tradizionali». Si ispirano direttamente al Corano, in- 
terpretato letteralmente, e agli badit, o «tradizione». 
Una fonte di primaria importanza per la conoscenza di 
queste concezioni è il K:t45 a/-rzb (11 libro dello spiri- 
to), del damasceno Ibn Qayyim al-Gawziya (morto nel 
1350), famoso teologo e giureconsulto hanbalita. 

Il termine rzò, sostiene Ibn Qayyim, nell’uso arabo 
indica sia lo spirito che proviene da Dio, sia lo spirito 
umano. Nel Corano, invece, si riferisce allo spirito che 
.proviene da Dio, e che procede dall’472r di Dio. Il ter- 
mine 472r nel Corano, sostiene Ibn Qayyim, significa 
sempre «comando». Lo spirito procede dal comando 
di Dio, quindi è un essere creato, anche se la sua crea- 
zione precede quella dell'anima umana. Anche il corpo 
umano viene creato prima dell’anima, ma quest’ultima, 
seppur creata, è eterna. Morte significa separazione di 
quest’anima dal corpo, a cui si riunirà per sempre al 
momento della resurrezione. Quando il Corano parla 
di anima che istiga al male, di anima che rimprovera e 
di anima tranquilla, non vuol asserire che un uomo pos- 
siede tre anime. Queste, sostiene Ibn Qayyim, sono sol- 
tanto caratteristiche di un’unica, medesima anima. 

Ibn Qayyim si diffonde in una lunga critica della dot- 
trina filosofica dell’immaterialità dell'anima, includen- 
dovi gli argomenti addotti dal filosofo al-Gazali (morto 
nel 1111) per provare che Ibn Sina (Avicenna, morto 
nel 1037) non era riuscito a dimostrare l’immaterialità 
dell'anima. Ibn Qayyim rifiuta la nozione di anima im- 
materiale. Uno spirito o un'anima immateriali sarebbe- 
ro totalmente estranei al concetto di spazialità. Non si 
può parlare di ciò che è estraneo allo spaziale e al cor- 
poreo affermando che si trova all’interno o all’esterno 
di un corpo, o che se ne separa per poi ricongiungervi- 
si. Ma questo è il linguaggio scritturale che esprime le 
attività dell'anima. L'anima umana è pertanto materia- 
le, ma «differisce per essenza [a/-m24biyya] dal corpo 
sensibile, poiché è un corpo luminoso, elevato, leggero, 
vivo e in movimento. Essa penetra nella sostanza degli 
organi del corpo, scorrendo in essi come la linfa scorre 
nelle rose, l’olio nelle olive e il fuoco nel carbone» (K:- 
tab al-rih, Hyderabad 1963, p. 310). Il corpo, infatti, è 
la matrice (9445) dell'anima. Corpo e anima interagi- 
scono, favorendo la formazione delle rispettive caratte- 
ristiche individuali. Così, all’atto della morte, l’anima, 
lasciando il corpo, possiede una sua individualità, diffe- 
renziandosi pertanto dalle altre anime. 

Durante il sonno, l’anima lascia temporaneamente il 
corpo, talvolta per comunicare con altre anime, sia di 
vivi che di morti. Con la morte, l’anima lascia il corpo, 
ma può ritornarvi anche molto presto. Le anime dei vir- 
tuosi possono comunicare fra di loro, mentre le anime 
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dei malvagi sono troppo prese dai loro tormenti per 
farlo. Nell’intervallo fra la morte e la resurrezione, in- 
fatti, la maggior parte delle anime si ricongiungono ai 
corpi nella tomba, per essere interrogate dai due angeli 
della morte, Munkar e Nakîr. I malvagi e gli infedeli su- 
biscono la punizione e il tormento nella tomba, mentre 
i fedeli virtuosi godono di una forma di beatitudine. 
Ibn Qayyim fa coincidere il periodo della tomba con 
barzab, termine coranico (23,100; 25,53; 55,20) che ori- 
ginariamente significava «ostacolo» o «separazione». 
Le anime dei profeti sono in Paradiso, come quelle dei 
martiri, anche se i musulmani tradizionalisti non sono 
concordi sul fatto che ciò valga per tutti i martiri. Que- 
sti dissensi, afferma Ibn Qayyim, sono appianabili una 
volta acquisita la conoscenza delle leggi che governano 
il destino dell’anima. Per citare solo uno dei suoi esem- 
pi, un martire che muore prima di pagare un debito 
non entrerà in paradiso durante questo intervallo di 
tempo, ma non soffrirà tormenti. 

Le preghiere dei vivi vengono udite dalle anime dei 
morti, che ne traggono giovamento. Nella sua opera, 
Ibn Qayyim dedica ampio spazio a questo argomento. 
Le proporzioni del capitolo dimostrano quale impor- 
tanza abbia per i musulmani la visita delle tombe e l’of- 
ferta di preghiere ai morti; tali visite infatti costituiscono 
parte integrante della tradizionale religiosità musulma- 
na e fonte di consolazione per i familiari del defunto. 

Concezioni teologiche (kalam). I teologi dialettici 
dell'Islam, i mutakallimin, non meno dei musulmani 
più tradizionalisti, tentarono di sostenere una concezio- 
ne coranica dell'anima. Cercarono però di farlo nel- 
l'ambito di prospettive del mondo scritturalmente fon- 
date, da loro stessi formulate e difese razionalmente. Le 
loro concezioni dell’anima umana erano in larga misura 
dominate da due problemi, uno di ordine metafisico, 
l’altro di ordine escatologico. La questione metafisica 
riguardava gli elementi costitutivi ultimi del mondo 
creato: si tratta di atomi indivisibili o di qualcosa po- 
tenzialmente divisibile all'infinito? La questione esca- 
tologica scaturiva dalla loro dottrina della resurrezione 
dei corpi: se, nel tempo compreso fra l’inizio e la fine 
del mondo, i cadaveri umani si decompongono per di- 
ventare parte di altre entità fisiche (organiche o inorga- 
niche), come potrà esserci una effettiva resurrezione, 
ovvero un ritorno alla vita degli individui reali vissuti e 
morti in passato e non una mera nuova creazione di co- 
pie di essi? | 

A proposito della questione metafisica, i m2utakalli- 
min erano in prevalenza atomisti. Le loro concezioni di 
anima erano per lo più materialistiche: la considerava- 
no un corpo, o la identificavano con la vita, che essi ri- 
tenevano una qualità transitoria, un fatto accidentale 
subito dal corpo, Ma non mancarono tra loro i dissensi, 
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soprattutto fra i membri della scuola «razionalistica» 
mu'tazilita del k4/477, che raggiunse l’apice del suo svi- 
luppo e della sua influenza nella prima metà del Ix se- 
colo. Così uno dei suoi capiscuola, il teologo al-Nazzam 
(morto nell’845), respinse l’atomismo e concepì l’anima 
(che identificava con la vita) come un corpo sottile dif- 
fuso in tutte le parti del corpo fisico. Il suo concetto di 
anima è sostanzialmente identico a quello tradizionale 
propugnato da Ibn Qayyim. Altra eccezione fu la par- 
ticolare visione del mu'tazilita Mu‘ammar (morto nel- 
1°835), atomista, che sposò la concezione dell’anima co- 
me atomo immateriale. Altri teologi ritenevano che l’a- 
nima fosse un atomo, ma non immateriale. Ma se è un 
atomo materiale, può la vita essere identica all'anima? 
Se la vita non è identica all'anima, potrebbe essere allo- 
ra un fatto accidentale inerente al singolo atomo? I 
mu'taziliti dissentivano sulla questione se gli accidenti 
potessero riguardare il singolo atomo o solo gli atomi 
legati fra loro a formare un corpo. Dissentivano anche 
sulla questione se spirito, anima e vita siano identici. 
Ma la visione mu'tazilita predominante era che l’anima 
è materiale e che la vita, identica o no all’anima, è un 
accidente transitorio. 

Nei termini di questa visione predominante va inter- 
pretata la questione escatologica accennata più sopra. 
Se la vita è un accidente transitorio e gli atomi del cor- 
po morto si separano per combinarsi in modo differen- 
te, formando altre entità fisiche, dov'è la continuità che 
garantirebbe la resurrezione dell’identità individuale? 
Senza tale continuità, ciò che sembra l’individuo resu- 
scitato non è in realtà che un essere simile, un w5t/. Per 
risolvere questa difficoltà, alcuni mu'taziliti ricorsero 
alla dottrina che la non esistenza (4/-4d47) è «una co- 
sa» (54y') o «un'entità», «un’essenza» (441), per la quale 
l’esistenza è una condizione accidentale. In tal modo, 
l’entità non esistente A acquista esistenza per un certo 
tempo, la perde per un altro lasso di tempo e la riacqui- 
sta infine per l'eternità al momento della resurrezione, 
A restando sempre A attraverso tutti questi stadi. 

La dottrina che la non esistenza è un’entità, una cosa, 
fu respinta dalla scuola del ka/477, fondata da al-AS°ari 
(morto nel 935), in origine un mu'tazilita, poi ribelle al- 
la propria scuola (l’A$‘ariya ebbe influenza crescente, 
fino ad imporsi come la scuola del k4/477 predominante 
nell'Islam). Ma, nonostante che gli as‘ariti si oppones- 
sero alle dottrine mu'tazilite fondamentali, erano an- 
ch’essi atomisti. L'atomismo faceva parte della loro me- 
tafisica occasionalista, secondo la quale tutti gli eventi 
sono diretta creazione di Dio. Gli accidenti sono transi- 
tori e non durano più di un istante; sono pertanto co- 
stantemente ricreati. La vita, sostengono gli aS'ariti, è 
un accidente transitorio creato e ricreato durante la vi- 
ta dell'individuo. Non è quindi difficile constatare che 


permaneva il problema escatologico relativo all’anima, 
per il quale i mu'‘taziliti cercarono una soluzione. 

Per una risposta as'‘arita a questa difficoltà, ricorrere- 
mo ad al-Gazali. I suoi argomenti fondamentali relativi 
alla possibile resurrezione del corpo si trovano in due 
opere. La prima è la sua critica ai filosofi islamici, in 
particolare a Ibn Sina, il Tabafut al-falasifa (L'incoeren- 
za dei filosofi), in cui cerca di dimostrare punto per 
punto che Ibn Sina non è riuscito a provare la sua teo- 
ria che l’anima umana è una sostanza immateriale e im- 
mortale. Al tempo stesso, discute la possibilità della re- 
surrezione del corpo in base alla teoria di un'anima im- 
materiale e immortale, affermando che, al momento 
della resurrezione, Dio crea per tale anima un nuovo 
corpo. La seconda opera, A/-igtisad fi al-i tigad (Mode- 
razione nella fede), scritta poco dopo il Tabdfut, dà una 
spiegazione diversa. È significativo il fatto che in que- 
st'opera al-Gazali ripudi la teoria sostenuta nel Ta5dfut, 
affermando di averla proposta solo per amor di discus- 
sione e per dimostrare che la resurrezione del corpo è 
possibile anche accettando la dottrina di un’anima im- 
materiale. La vera dottrina, continua poi, è quella degli 
as'‘ariti, cioè, che la vita è un accidente transitorio co- 
stantemente creato e ricreato nel corpo vivente. La re- 
surrezione consiste nel ritorno alla vita e all’esistenza di 
ciò che fu in origine una prima creazione di Dio. Dio ha 
il potere di ricreare ciò che aveva creato in precedenza. 
Una copia è semplicemente una copia, non mai la ri- 
creazione di ciò che era realmente una creazione origi- 
nale. Al-Gazali non discute di come si possa distingue- 
re dalla copia (7254/) l'essere originario risorto, ricreato, 
ma è implicito nella dissertazione che questo è noto a 
Dio, creatore di tutte le cose. 

Al-Gazali segue sostanzialmente la linea di ragiona- 
mento del suo predecessore e maestro, l’as‘arita al- 
Guwayni (morto nel 1085). A differenza di al-Guway- 
ni, tuttavia, al-Gazali non discute se sia lo spirito o l’a- 
nima a identificarsi con la vita. Al-Guwayni è più espli- 
cito su questo argomento. Lo spirito è un corpo che 
pervade il corpo fisico, animandolo. La vita, invece, è 
un accidente transitorio inerente allo spirito, Con l’ec- 
cezione di questa distinzione fra vita e spirito, il concet- 
to di anima di al-Guwayni è in armonia con quello tra- 
dizionale sostenuto da Ibn Qayyim. 

Concezioni filosofiche. Le teorie dell'anima formu- 
late dai filosofi islamici, i fal4sifa (sing. faylasuf), deriva- 
no in larga misura da Platone, Aristotele e Plotino. Ma 
sono presenti altri influssi — della medicina greca e del 
pensiero stoico, ad esempio. Un autorevole trattatello 
arabo sulla distinzione fra spirito (r4ò, gr. pneurza), e 
anima (rafs, gr. psychè) del traduttore cristiano Qusta 
Ibn Luka (morto nel 912), si rivela interessante non so- 
lo per le idee, ma anche per la citazione delle loro fonti 


— Platone (Fedone e Timeo), Aristotele, Teofrasto e Ga- 
leno. Secondo questo trattato, lo spirito è un corpo sot- 
tile. La sua forma meno pura si diffonde nel corpo dal 
cuore attraverso le vene, provocando l’animazione, il 
respiro, la pulsazione. La forma più pura si diffonde dal 
cervello attraverso il sistema nervoso e determina le 
sensazioni e il movimento. Lo spirito, tuttavia, è solo la 
causa immediata intermediaria di queste attività; la sua 
efficacia è determinata dall’anima, sostanza immateria- 
le e immortale. Con la morte, viene meno lo spirito, ma 
non l’anima. 

Fu, tuttavia, nella sua formulazione neoplatonica che 
la dottrina dell’immaterialità e dell'immortalità dell’a- 
nima lasciò un’impronta profonda sul pensiero islami- 
co, impronta che non restò confinata alla filosofia pro- 
priamente detta, ma è riconoscibile anche nel pensiero 
religioso di vari gruppi settari islamici — gli ismailiti, fra 
gli altri. L'altra fonte di importanza determinante per il 
concetto di anima dei fa/asifa fu Aristotele. La maggio- 
ranza accettava la definizione aristotelica di anima co- 
me entelechia del corpo, accettava l’idea della sua divi- 
sione in vegetativa, sensitiva e razionale e, di quest’ulti- 
ma, in teoretica e pratica, e accettava infine la descrizio- 
ne degli stadi delle sue varie parti nel passaggio dalla 
potenzialità all’attualità. Entro le strutture del pensiero 
platonico, aristotelico e neoplatonico, esistevano co- 
munque differenze nella concezione di anima dei fa/4si- 
fa. Se ne può avere un’idea prendendo in esame le con- 
cezioni di alcuni filosofi rappresentativi. 

Al-Kindi (morto intorno all’870), il primo filosofo isla- 
mico, aderisce alla dottrina dell'anima come sostanza im- 
materiale e immortale e al tempo stesso sostiene la dot- 
trina coranica della resurrezione del corpo. I suoi trattati 
a noi giunti, tuttavia, non contengono nulla che mostri in 
qual modo sintetizzasse queste due dottrine. Il medico e 
filosofo al-Razi (morto nel 926), presenta invece una teo- 
ria dell'anima largamente ispirata al Tirzeo di Platone. 
L'anima è uno dei cinque princìpi eterni; gli altri sono 
Dio, la materia atomica (disorganizzata), lo spazio asso- 
luto e il tempo assoluto. In un determinato momento, 
Dio impone ordine alla materia, mettendola in grado di 
ricevere l’anima, Quando l’anima si unisce alla materia, 
si individualizza, formando singole creature viventi. Sol- 
tanto l’uomo, tra queste creature, è dotato di ragione, 
emanazione di Dio. C'è un lasso di tempo lungo, ma fini- 
to, in cui l’anima rimane congiunta alla materia indivi- 
dualizzandosi. Durante questo periodo si verifica una 
trasmigrazione di anime nella vita animale e umana. Il 
periodo di tempo finito termina quando negli uomini 
prevale la ragione. Le anime individuali allora si svinco- 
lano dalla materia, riprendendo il loro stato originario di 
anima unica. Gli altri quattro princìpi eterni riprendono 
lo stato iniziale, continuando così all’infinito nel tempo. 
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Con al-Farabi (morto nel 950) e Ibn Sinà, ci imbat- 
tiamo in due teorie psicologiche altamente evolute. En- 
trambe presupponevano uno schema emanatistico neo- 
platonico. Per al-Farabi, il mondo celeste consiste in 
una successione di diadi, intelligenze e sfere corporee 
provenienti da Dio; per Ibn Sina, consiste in una suc- 
cessione di triadi, intelligenze, anime e sfere corporee. 
Per entrambi, l’ultima intelligenza celeste della sequen- 
za è l’Intelletto attivo, dopo di che ha origine il nostro 
mondo terrestre. L'intero processo di successive ema- 
nazioni da Dio esiste in eterno. 

Secondo al-Farabi, l’anima razionale umana è inizial- 
mente una potenzialità del corpo materiale. In alcuni 
individui, gli oggetti della percezione sensoriale, le im- 
magini materiali, sono trasformati dall’azione illumi- 
nante dell’Intelletto attivo in concetti astratti. Queste 
anime umane, che acquisiscono il pensiero concettuale 
astratto, raggiungono una condizione di immaterialità 
(esistono livelli più alti di pensiero concettuale, che, 
con rari individui, i profeti-filosofi, culminano nella pe- 
riodica unione dell’anima umana con l’Intelletto atti- 
vo). Solo le anime che hanno raggiunto la condizione 
immateriale sono immortali. Le anime buone, sempre 
vissute secondo i dettami della ragione, evitando le pas- 
sioni inferiori, vivono nella beatitudine eterna, contem- 
plando le intelligenze celesti e Dio. Le anime razionali 
che hanno tradito la loro vocazione, cedendo alle pas- 
sioni inferiori, vivono nell’eterna infelicità, aspirando 
alla contemplazione delle intelligenze celesti, senza po- 
terla ottenere. La maggior parte delle anime umane, 
tuttavia, non raggiunge mai la condizione immateriale 
e, con la morte, cessa di esistere. 

Ibn Sina, dal canto suo, insiste sull’immortalità indi- 
viduale di tutte le anime. L'anima razionale, emanazio- 
ne dell’Intelletto attivo, si congiunge al corpo umano e, 
grazie ad esso, si individualizza. È una sostanza imma- 
teriale e individuale che esiste con il corpo, ma non vi è 
impressa. Le anime che hanno vissuto la vita razionale, 
esercitando un controllo sulle passioni inferiori e re- 
stando incontaminate dal vizio, vengono ricompensate 
nell’aldilà. Vivono nell’eterna beatitudine, contemplan- 
do gli esseri celesti e Dio. Ciò vale per le anime virtuose 
non filosofiche che hanno vissuto in armonia con la leg- 
ge divina, poiché questa legge è un'espressione della 
verità filosofica nel linguaggio delle immagini e dei sim- 
boli, comprensibile anche ai non filosofi. Le anime che 
non hanno vissuto una vita razionale e virtuosa, o non 
hanno ottemperato ai comandamenti della legge reli- 
giosa, sono condannate nell'aldilà a un eterno tormento 
e al desiderio inappagato della contemplazione degli 
esseri celesti e di Dio. Il linguaggio coranico che descri- 
ve l’aldilà in termini fisici è simbolico. La teoria di Ibn 
Sina sull’anima culmina nel misticismo, ma è un misti- 
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cismo intellettuale. Dio, per Ibn Sina, è puro intelletto. 
Nel viaggio verso Dio, le anime degli uomini ecceziona- 
li saranno colmate di tutto ciò che di intelligibile pro- 
viene dall’Intelletto attivo. Esperienza che, compiendo- 
si in un tratto, è intuitiva. 

Ibn Rusd (Averroè, morto nel 1198) fu il più aristote- 
lico dei falasifa. Negli scritti indirizzati al lettore islami- 
co generico, sostiene la dottrina della ricompensa e del- 
la punizione nell’aldilà, insistendo, tuttavia, che il lin- 
guaggio scritturale che lo descrive dovrebbe essere in- 
terpretato a livelli diversi, secondo la capacità intellet- 
tuale del singolo. I suoi scritti psicologici più tecnici, 
soprattutto i commentari su Aristotele, non lasciano 
spazio a una dottrina dell’immortalità individuale. Que- 
sti scritti, tuttavia, lasciarono un'impronta assai più 
profonda sull'Europa medievale e rinascimentale che 
sull’Islam. Nel mondo islamico, fu la teoria dell'anima 
di Ibn Sina che esercitò successivamente la maggior in- 
fluenza sui fal4sifa e sul pensiero religioso. 

Concezioni sufi. Nel prendere in considerazione un 
argomento così vasto, è bene distinguere tre dei suoi 
aspetti: 1) in che cosa consisteva per i sufi l’anima uma- 
na, 2) la sua purificazione e il modello di santità che de- 
ve seguire nella ricerca di Dio, 3) il rapporto dell'anima 
con Dio, particolarmente nella sua intima esperienza 
del divino. Sono aspetti collegati, ma il terzo rappresen- 
ta un tema fondamentale, sul quale i sufi discordavano 
e che causò controversie in tutta la storia del pensiero 
religioso islamico. 

Secondo alcuni, osserva il sufi (e teologo aS'arita) al- 
Qu$Sayri (morto nel 1074), il termine «anima» si riferi- 
sce alle azioni riprovevoli dell’uomo e alle sue caratteri- 
stiche soggette alle infermità. È possibile, afferma, «che 
l’anima sia un'entità sottile [la}7/2] situata in questa for- 
ma [qakb] [corporea], ricettacolo delle cattive inclina- 
zioni, come lo spirito [4/-r#b] è situato in questa forma, 
ricettacolo delle inclinazioni lodevoli» (A/-risala al- 
Qusayriya, Il Cairo 1966, I, p. 249). Anche l'antico sufi 
al-Tirmidi (attivo nell’894) sostiene che l’anima è mal- 
vagia. Entrambi, inoltre, si rifanno ai concetti del k4/47 
e a quelli tradizionali della materialità dell’anima. 

Al-Gazali, da parte sua, usa spesso il linguaggio di 
Avicenna nelle sue trattazioni sull’anima (cosa che non 
lo ricollega necessariamente all’ontologia di Avicenna, 
dal momento che, come spesso ricorda, il linguaggio fi- 
losofico di Ibn Sinà può interpretarsi in termini occa- 
sionalistici a$'ariti). All’inizio del suo Mizàn al-'amal (Il 
criterio per l’azione), al-Gazali afferma anche che i sufi 
aderiscono alla dottrina dell’immaterialità dell’anima, 
mentre rifiutano il concetto di ricompensa e punizione 
fisica nell’aldilà. Così, all’interno del Sufismo esistono 
credenze differenti, ad esempio sulla materialità o im- 
materialità dell'anima. Minor contrasto (e maggior in- 


teresse) si nota, invece, riguardo alla sua purificazione e 
al percorso ascetico devozionale che essa deve seguire 
(le differenze tra gli ordini sufi a questo proposito sono 
in gran parte una questione di rituale, non di sostanza). 

Tema centrale del Sufismo, ed anche causa di dissen- 
si, fu il rapporto dell’anima — del sé, dell’«io» — con 
Dio. L'esperienza mistica in sé risulta al tempo stesso 
soverchiante e ineffabile. Le espressioni che cercano di 
comunicarla sono simboliche, a volte enfatiche e, per- 
tanto, equivoche. Determinante a questo proposito è 
l’interpretazione dell'esperienza mistica del fara’, la 
«morte» o «annientamento» dell’io nell’essenza divina, 
simbolo quest’ultima di bagd, «permanenza». 

I sufi, come al-Gazali, interpretarono fard’ come «vi- 
cinanza» (gurb) a Dio e contribuirono in tal modo a ri- 
conciliare il Sufismo con i dogmi fondamentali dell’I- 
slam. Il problema, tuttavia, restava delicato, come tra- 
spare, ad esempio, dal racconto filosofico Hayy Ibn 
Yagzin, del filosofo andaluso Ibn Tufayl (morto nel 
1185). Hayy, l’eroe della vicenda, che cresce su un°isola 
tropicale disabitata, vive un processo di autoeducazio- 
ne che culmina nell’esperienza mistica. Dapprima cade 
nell’errore di pensare che la sua anima diventi tutt'uno: 
con l'essenza divina; si libera da questo errore grazie al: - 
la misericordia di Dio, quando si rende conto che con- 
cetti come unità e pluralità, unione e separazione sono 
applicabili solo ai corpi, non alle entità immateriali, che 
hanno conoscenza sperimentale di Dio. 

Il rapporto dell’anima con Dio nel pensiero sufi su- 
bisce una svolta profondamente metafisica nella com- 
plessa teosofia del grande mistico Ibn al-'Arabi (morto 
nel 1240) e dei suoi seguaci, in particolare ‘Abd al-Ka- 
rim al-Gilani (morto intorno al 1428). Ibn al-'Arabi è 
noto per la sua dottrina dell’unità dell’essere (w40da? 
al-wugid), nella quale la creazione (4/-ba/9) è un’imma- 
gine riflessa della Verità (4/-4499) del Creatore. Le ani- 
me perfette riflettono la perfezione dell’essenza divina 
e i profeti ne sono gli archetipi: ciascun profeta è una 
parola (kalizia) di Dio. L'anima perfetta è un microco- 
smo della realtà. L'idea di uomo come microcosmo non 
ebbe origine con Ibn al-'Arabiî; era già presente nella 
dottrina dei fa/asifa e di al-Gazali. Ma con Ibn al-'Arabi 
e i suoi seguaci acquista una dimensione spirituale e 
metafisica tutta propria, che rappresenta una svolta 
fondamentale dell’evoluzione del concetto di anima 
nella storia del pensiero religioso islamico. 
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MICHAEL E. MARMURA 


ANNO RELIGIOSO ISLAMICO. L'anno religioso 
islamico è caratterizzato da due importanti eventi pre- 
scritti dal Corano e celebrati in tutto il mondo musul- 
mano: il pellegrinaggio, o bagg, culminante nella Festa 
del Sacrificio (‘Id al/-Adhé), nell'ultimo mese lunare, e il 
Ramadan, il mese del digiuno, che termina con la Festa 
della Rottura del Digiuno (‘Id 4/-Fitr) nel primo giorno 
del mese successivo, Sawwal. Poiché il calendario isla- 
mico di dodici mesi è basato esclusivamente sull’anno 
lunare di 354 giorni, queste solennità non hanno una 
relazione fissa con le stagioni dell’anno solare di 365 
giorni. Nel corso degli anni possono cadere in primave- 
ra, estate, autunno o inverno. Perciò non è possibile 
stabilire alcun collegamento con le solennità solari prei- 
slamiche, né rintracciare alcuna tradizione di culti agri- 
culturali. Se è vero che in varie parti del mondo musul- 
mano ricorrono celebrazioni delle stagioni solari, non 
sono comunque ispirate né al Corano né agli badiz. 

L'inizio di ciascun mese del calendario musulmano si 
calcola dal sorgere della luna nuova, che, secondo la 
tradizione, deve essere annunciata da almeno due testi- 
moni degni di fede. Poiché in alcuni Paesi musulmani i 
capi religiosi si basano di fatto sul calcolo astronomico 
della prima comparsa della luna crescente, mentre altri 
continuano a seguire la prescrizione coranica di vedere 
realmente la luna, si verificano normalmente differenze 
di un giorno nel calcolare l’inizio o la fine di un mese. 
La data può variare anche per le condizioni locali del 
tempo. 

Da importanti raccolte di padit che toccano questa 
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materia, si rileva che vengono attribuite a certi giorni 
della settimana proprietà positive o negative. Il venerdì, 
giorno della preghiera comune di mezzogiorno, è sem- 
pre considerato propizio; il lunedì e il giovedì hanno in 
sé aspetti positivi, così come le «notti bianche», prima e 
dopo una luna piena. 

L’anno incomincia col mese di Muharram. Il decimo 
giorno, ‘Asura’, indicato dal Profeta come giorno di di- 
giuno, venne in seguito associato alla morte di Husayn 
ibn ‘Ali, nipote di Muhammad, ucciso nella battaglia di 
Karbala il 10 Muharram 81 (10 ottobre 680). Sebbene 
si tratti di un giorno di lutto per tutti i musulmani, fu la 
Sia, il «partito» di ‘Alî, ad attribuire un significato af- 
fatto speciale al martirio di Husayn e all’intero mese di 
Muharram. Perciò, i musulmani sunniti non aderiscono 
alle elaborate celebrazioni sviluppatesi negli ultimi se- 
coli, particolarmente in Iran e in India, dove si prolun- 
gano per l’intera prima decade del mese. In questo pe- 
riodo le donne vestono colori tenui, preferibilmente di 
nero, e senza gioielli. Uomini e donne si riuniscono se- 
paratamente (248415): un predicatore, uomo o donna, 
commemora la passione di Husayn e degli altri imam e 
narra la leggenda degli eventi di Karbala. I cantori reci- 
tano trenodie e i presenti, in lacrime, si battono il petto 
invocando benedizioni sul Profeta. «Piangere Husayn 
apre le porte del Paradiso», si dice, e le stesse lacrime, 
raccolte e conservate, verranno usate come panacea. 

In quei giorni, artigiani specializzati allestiscono 
ta'ziya, o tabit, costruzioni di legno a cupola, alte fino a 
trenta piedi, che simboleggiano le tombe degli imam. 
Finemente intagliate, dorate o dipinte, vengono portate 
nelle processioni dell’‘Asura’, con bandiere multicolori 
levate in alto a ricordo di Ga'far, portabandiera di Hu- 
sayn. Un cavallo bianco sfarzosamente bardato simbo- 
leggia sia il cavallo di Husayn, di nome Du al-Ganah, 
sia quello, pure bianco, sul quale cavalcherà l’Imam 
Nascosto, quando finalmente tornerà ad apparire. Mol- 
ti, in queste processioni, si flagellano con catene muni- 
te di piccole lame (senza che le ferite provochino mai 
infezioni), e c'è a volte chi cammina sul fuoco. In qual- 
che regione, come nel Deccan, le processioni dell’A3ù- 
rà’ assumono aspetti quasi carnevaleschi, come si vede 
in certe miniature del xvIu secolo. Verso sera, poi, le 
ta"ziya più piccole vengono date alle fiamme in un pun- 
to chiamato «Karbala», mentre quelle più pregiate ven- 
gono immagazzinate, insieme con altre attrezzature, in 
‘asirà-bana, o imam-bara, ampi edifici per i raduni della 
comunità Si'ita. Inoltre, si cucina un piatto di svariati 
ingredienti, a ricordo dei miscugli che gli eroi di Karba- 
la preparavano con qualunque cosa potessero trovare 
nel loro bagaglio. In Turchia, è consuetudine tra le fa- 
miglie sunnite e $î'ite dividere questo asure coi vicini. 

A Lucknow, nel XIX secolo, i riti delle #4 "zéya si pro- 
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lungavano fino al decimo giorno del mese seguente, Sa- 
far, cosicché i giorni di lutto arrivavano a quaranta dal- 
l’inizio di Muharram. In questo mese gli $i‘iti non cele- 
bravano matrimoni. Si accentuava il senso della comu- 
nità e della setta e non di rado scoppiavano tumulti. La 
comunità ismailita, almeno dai tempi dell’Aga Khan II 
(regnante dal 1885 al 1957), non partecipa alle celebra- 
zioni di Muharram, poiché, avendo nell’Aga Khan stes- 
so un bazir imdm (imam presente), non ha bisogno di 
rifarsi alla morte di Husayn. 

Intorno agli avvenimenti di Karbala, infine, si sono 
andati sviluppando vari generi letterari e drammatici. Il 
genere magtal Husayn, poesia o prosa sul sacrificio di 
Husayn, era noto fin dal primo Medioevo. Il martiya, o 
trenodia, ebbe inizio coi poeti indiani del Deccan verso 
l’inizio del XVII secolo e, diffusosi nell'India settentrio- 
nale, trovò la più alta espressione alla corte $l'ita di 
Lucknow nel secolo xTx. Nell’Iran e, in grado minore, 
in Iraq e Libano, il martirio di Husayn veniva rievocato 
coi drammi delle ta z#ya, in cui si mischiavano vari ele- 
menti mistici intesi ad affermare la centralità dell’even- 
to nella storia universale. 

Nel mese di Safar, la ricorrenza di una malattia del 
Profeta induceva nei musulmani uno stato d’animo im- 
prontato a mestizia. L'ultimo mercoledì del mese, poi, 
che ricordava il miglioramento del suo stato, era giorno 
di letizia. 

Rabi' al-Awwal («primo Rabi»), terzo mese lunare, è 
contraddistinto dal Mawlid al-Nabi (giorno natale del 
Profeta, che cade il 12). Si festeggia la nascita (725/44), 
benché si tratti in realtà del giorno della morte e venga 
anzi diffusamente commemorato come tale. Nondime- 
no, la gioiosa celebrazione della nascita incominciò ab- 
bastanza presto; si diffuse più ampiamente nell’Egitto 
fatimide, dove i governanti, discendenti di Fatima, fi- 
glia del Profeta, per rievocare la nascita del loro antena- 
to invitavano eruditi a convegno. E, consuetudine tut- 
tora in vigore, si distribuivano al popolo dolciumi e de- 
naro. Da allora, i fedeli hanno sempre percepito nella 
celebrazione del Mawlid il potere di una speciale bene- 
dizione (baraka). 

La prima grande celebrazione di questa ricorrenza si 
svolse nel 604 eg. / 1207 d.C. ad Arbala (odierna Irbil, 
Iraq settentrionale), con la partecipazione attiva dei su- 
fi. La sua popolarità andò sempre crescendo, prima 
nelle regioni islamiche occidentali e poi in quelle cen- 
trali. In quasi tutte le lingue islamiche si sviluppò un ge- 
nere di poesia detta r4w/#d. Si canta tuttora in Turchia 
il meevlid di Sileiman Gelebi (morto nel 1409), che rac- 
conta in semplici versi la vita del Profeta e i miracoli le- 
gati alla sua nascita. Diffuso in molti paesi è l’uso di ac- 
cendere candele — in Turchia questo giorno è tuttora 
chiamato Mevlud Kandili (Festa dei Lumi della Nasci- 


ta) — ed è l'occasione per indossare abiti festivi, brucia- 
re incenso, distribuire dolci. Alcuni gruppi ortodossi 
hanno preso ad usare tradizionalmente le candele per 
analogia col Natale cristiano. Allo stesso tempo, hanno 
proibito le esecuzioni musicali, ritenendo che nel gior- 
no in cui si ricorda anche la morte di Muhammad non 
sia ammesso altro che la lettura del Corano. È poi tra- 
dizione recitare storie in cui si riflettono l’amore e la ve- 
nerazione per il Profeta, la cui nascita, secondo alcuni 
scrittori del xvi secolo, era «più importante del Laylat 
al-Qadm, la notte della rivelazione del Corano, in 
quanto rappresenta l’avvento della «misericordia verso 
le creature» (sura 21,107). Più tardi, tuttavia, si avrà 
una crescente tendenza a smitizzare la letteratura del 
Mawlid; discorsi e poesie detti in quel giorno (o, in 
molti Paesi, per l’intero mese) hanno assunto il signifi- 
cato di uno stimolo per i fedeli a ricordare il ruolo etico 
e sociale del Profeta, «esempio eccellente» (sura 33,21) 
per la sua comunità. Comportamento che viene ormai 
pubblicizzato dalla stampa e dalla televisione. 

Nel mese successivo, Rabi' al-Tani («secondo Ra- 
bi»), non vi sono rituali giustificati dal Corano o dagli 
badit. In molte regioni, peraltro, specie in India e Paki- 
stan, il giorno undici segna l'anniversario di ‘Abd al- 
Qadir al-Gilani, il cui ordine sufi gadirita è la confra- 
ternita più diffusa. Il mese viene perciò detto semplice- 
mente Yarhifi, che significa «undici» nella lingua sindi. 
Come in altri giorni solenni, si espongono bandiere, ci 
si raduna per recitare le lodi del santo, si preparano e si 
distribuiscono cibi in suo nome. 

Nessun evento religioso, salvo per qualche santo lo- 
cale, è previsto nei due mesi seguenti, Gumada al-Ula 
(«prima Gumada») e Gumada al-Ahira («ultima 
Gumada»). Ma il settimo mese lunare, Ragab, è un me- 
se benedetto: nella notte del ventisette si celebra infat- 
ti il Mi'‘ra$ del Profeta, il suo viaggio celeste. In Tur- 
chia questo è ancora un kandil, «festa dei lumi», in cui 
i fedeli digiunano durante le ore del giorno. In altre re- 
gioni, come nel Kashmir, i riti si protraggono per 
un’intera settimana. Benché il Mi‘rag non arrivi a com- 
petere in popolarità col natale di Muhammad, il miste- 
ro del viaggio celeste è profondamente impresso nella 
devozione e nella poesia musulmane. Altre solennità 
del mese di Ragab sono le prime notti del mese, ra- 
gd'ib, corrispondenti in alcune zone, specialmente in 
Turchia, al tempo in cui Amina concepì il Profeta, e al 
giorno della nascita di ‘Ali, festeggiato da tutte le co- 
munità Si'ite il tredici Ragab. 

Nell’ottavo mese, Sa‘ban, la ricorrenza del Laylat al- 
Bara'a (persiano Sab-i Barat), non coranica, ma molto 
popolare, si celebra nella notte di luna piena, nella qua- 
le, storicamente, il Profeta entrò trionfalmente a Mec- 
ca; ma nel folclore musulmano è la notte in cui «lo 


scritto che conferisce l'immunità è scritto in cielo», 0, 
più generalmente, in cui vengono fissati i destini per 
l’anno a venire. 

Perciò i fedeli digiunano, pregano e vegliano. Dap- 
pertutto, peraltro, e specialmente nelle regioni indo- 
pakistane, la notte viene celebrata con luci e fuochi ar- 
tificiali. Critici ortodossi disapprovano queste manife- 
stazioni come sintomo di un influsso induista, sebbene 
lo Sab-i Barat sia menzionato in ambito non indiano già 
nel xII secolo, in un poema di Sana’i di Gazna (morto 
nel 1131). Lo stesso giorno la comunità Si‘ita ricorda la 
nascita dell’imam Mahdi, ultimo dei dodici imam. 

Il mese di Ramadan è il più impegnativo dell’anno 
islamico, specie quando cade nella stagione calda. 
Ogni giorno il musulmano deve digiunare dalle prime 
luci, appena può distinguere un filo bianco da uno ne- 
ro, fino al completo tramonto del sole. L'ordine di 
astenersi da cibo, acqua, fumo, sesso e perfino da pro- 
fumi, richiede nel soggetto una forte determinazione 
(niya). Si potrà poi rompere il digiuno con un numero 
dispari di datteri e un po’ d’acqua prima della preghie- 
ra serale. Il problema di mantenere il digiuno nelle re- 
gioni settentrionali, durante le lunghe giornate estive, 
ha dato luogo a molte controversie. Una delle soluzio- 
ni potrebbe essere quella di interrompere il digiuno 
nel momento in cui il sole tramonta nel Paese musul- 
mano più prossimo o sul quarantacinquesimo grado di 
latitudine. Per ciascun giorno di disobbedienza al di- 
giuno, o di impossibilità ad osservarlo per malattia, 
gravidanza o mestruazione, il musulmano praticante è 
tenuto a rimediare digiunando in qualche altro giorno, 
oppure offrendo del cibo a un certo numero di poveri, 
che ovunque non mancano. 

Il Laylat al-Qadr («notte del decreto divino», sura 
97), in cui fu rivelato il Corano, è una delle ultime notti 
dispari del Ramadan, generalmente il 27. Si può ono- 
rarla trascorrendo gli ultimi dieci giorni del mese in iso- 
lamento, e quanti non hanno ancora digiunato cerche- 
ranno di farlo in questo periodo. Il fedele spera nella vi- 
sione della luce che inonda il mondo in questa notte be- 
nedetta. Gli ismailiti pregano tutta la notte nella loro 
Gama‘at-hana. Molti, dopo aver rotto il digiuno, recita- 
no le orazioni tardwib, una lunga sequenza che com- 
prende da venti a ventitré ra£4 di preghiere e proster- 
nazioni. Dopo di che possono godere l’aspetto più leg- 
gero della vita: l'illuminazione delle moschee e ogni ge- 
nere di intrattenimento tradizionale di queste notti del 
Ramadan. Prima che spunti l’alba si consuma un secon- 
do pasto. 

La Rottura del Digiuno (‘Id al-Fitr), che libera dall’a- 
stinenza osservata nelle ore di luce per un intero mese, 
è detta «festa minore», ma è attesa con impazienza più 
che altro come ritorno alla vita normale. Il nome turco, 
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Seker Bayrami («festa dello zucchero») si riferisce all’u- 
so di distribuire dolciumi. Recitata la preghiera mattu- 
tina del primo giorno di Sawwal, nello spazioso ‘4gàb, 
è consuetudine indossare abiti nuovi e far visita agli 
amici. Il lamento di quanti non hanno per l’occasione la 
possibilità di vestire a nuovo costituisce un elemento di 
commozione nella poesia amorosa islamica. 

Dopo ‘Id al-Fitr non si trovano altre festività di rilie- 
vo nei due mesi di Sawwal e Di al-Qa‘da. Nel secondo 
si fanno i preparativi per il pellegrinaggio (hagg) che 
avrà luogo il mese successivo, Du al-Higga. [Vedi PEL- 
LEGRINAGGIO ISLAMICO)]. 

Il dieci di Dii al-Higga, la Festa del Sacrificio (‘Id al- 
Adha, o ‘Id al-Qurban), detta «festa maggiore», viene 
celebrata nella valle di Minà, presso Mecca, da migliaia, 
e oggi milioni, di musulmani, con la macellazione di pe- 
core o animali più grossi. Si rinnova così ritualmente il 
sacrificio del montone che Abramo immolò in luogo di 
Ismaele (sura 37,102). Trattandosi dell’unica festa che 
commemora un avvenimento mitico, ogni musulmano 
è chiamato a ripetere la macellazione in privato. I teolo- 
gi non ammettono la possibilità di sostituire il sacrificio 
animale col denaro, come suggeriva qualche musulma- 
no liberale. Secondo la credenza popolare, l’animale 
immolato porterà il suo stesso proprietario in Paradiso 
attraverso il Ponte Sirat. La carne dell’animale macella- 
to in casa verrà invece distribuita ai poveri, e la pelle 
donata a un ente di beneficenza. Il fatto che per i mu- 
sulmani dell’India questa si chiami anche Festa della 
Vacca (Baqgar ‘Id) e comporti una strage di questi bovi- 
ni è stato spesso motivo di rivolta da parte degli indui- 
sti. Anche il ritorno dal pellegrinaggio è debitamente 
solennizzato, come si può constatare ogni anno negli 
aeroporti dei Paesi musulmani. Il 18 di Du al-Higga la 
comunità $î'ita celebra la Festa del Laghetto (‘Id al-Ga- 
dir), essendo il giorno in cui Muhammad investì della 
successione ‘Ali presso il laghetto Humm. 

Ciascun Paese del mondo islamico ha poi riti parti- 
colari per celebrare santi locali. Alcune di queste ricor- 
renze, chiamate rs («nozze» spirituali), attraggono 
decine di migliaia di persone e seguono in genere il rit- 
mo dell’anno lunare. Quella detta di Ahmad al-Ba- 
dawiî, nella città di Tanta (Egitto), che segue invece 
l’anno solare, cade verso i primi di giugno, quando cre- 
sce il Nilo, e probabilmente si rifà ai riti preislamici 
della fertilità. In Turchia, l’anniversario della nascita 
del Mawlana Rumi si festeggia ora il 17 dicembre. Co- 
sì pure gli ismailiti festeggiano quello dell’Aga Khan 
secondo l’era cristiana. 

Tra le solennità musulmane legate all’anno solare la 
più importante è il Nawrùz, il Capodanno persiano, 
che cade all’equinozio di primavera e si celebra con ma- 
nifestazioni gioiose ovunque si estenda la cultura per- 
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siana, perfino in Egitto. È consuetudine portare in ta- 
vola sette pietanze (in Iran, i nomi di queste pietanze 
devono avere l’iniziale s). La festa del Nawrùz è stata 
spesso contestata dai musulmani ortodossi, ma molti al- 
tri sentono l’arrivo della primavera come un evento 
troppo gradevole per poterlo trascurare. L'ordine bek- 
tasita dei sufi turchi ha spiegato il Nawrùz come il gior- 
no natale di ‘Ali, e così è stato islamizzato. Un’altra ri- 
correnza turca, Hidrellez, mette insieme le due feste del 
santo profeta Hidr e di Ilyas, riferito al biblico Elia: ca- 
de il sei maggio ed è associata alle variazioni dei venti e 
del tempo. 

Un genere poetico indopakistano, detto barabmdsa 
(«dodici mesi»), rappresenta in modo interessante la 
sequenza dell’anno rituale. Deriva dalla tradizione in- 
duista e descrive in forme islamizzate i dodici mesi at- 
traverso le parole di una giovane innamorata, la quale 
prova in Muharram il dolore di vedere l'amato ucciso, 
ne celebra il compleanno in Rabi' al-Awwal, e infine lo 
incontra in Dù al-Higga, quando visita la Ka'ba a Mec- 
ca e la tomba del Profeta a Medina. 

I mistici musulmani, nei limiti in cui lo consentiva la 
stretta osservanza del rituale, hanno spiritualizzato 
l’anno liturgico. Per essi, la Festa del Sacrificio — che si 
chiami ‘Id al-Adha, ‘Id al-Qurban, o ‘Id al-Nahr - si- 
gnifica sacrificio di se stessi davanti al divino Amato, 
significa che il vero #4 è vedere il volto dell’Amato, la 
cui sola presenza rende festoso ogni giorno a chi lo 
ama. 

[Vedi anche ‘ASURA’, MAWLID, NAWROUZ e, sui 
mesi del Ramadan, la voce SAWM. Sugli eventi dell’an- 
no religioso islamico in un contesto più ampio, vedi 
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ANNEMARIE SCHIMMEL 


ARABE, RELIGIONI. L'avvento dell'Islam nel va 
secolo dell’era volgare segna un netta demarcazione 
nella storia politica e religiosa dell'Arabia. Agli occhi 
degli autori musulmani, il periodo preislamico è consi- 
derato Gahiliya («età dell’ignoranza»), termine applica- 
to alla storia preislamica all’interno e all’esterno dei 
confini arabi. Da un punto di vista religioso tale termi- 
ne corrisponde segnatamente alle credenze e ai rituali 
politeistici che caratterizzavano in larga misura la vita 
araba. 

Oltre al politeismo, nel periodo preislamico erano 
praticati in Arabia anche il Giudaismo e il Cristianesi- 
mo. La seconda invasione abissina dell'Arabia meridio- 
nale nel 525 fu causata — tra gli altri fattori — dagli ec- 
cessi anticristiani di Du Nuwas, il sovrano giudeo 
himyari. Una colonia ebraica si era da tempo stabilita a 
Yatrib (Medina) quando Muhammad vi giunse da Mec- 
ca nel 622. Non vi è alcuna prova che lo Zoroastrismo 
fosse praticato tra gli Arabi preislamici, ma durante il 
dominio sasanide sull’area, dal 575 circa al 628, tale re- 
ligione doveva essere praticata nelle guarnigioni persia- 
ne dell'Arabia meridionale. 

Quadro storico. Conosciuta nell’antichità come Ara- 
bia Felix, l’ Arabia meridionale era una regione fertile 
con complessi impianti idrici che favorirono l’insediar- 
si di numerosi Stati in epoca preislamica: Ma‘°in (i Mi- 
nei), Saba (la terra di Seba), Qataban e Hadramawt; 
più tardi questi ultimi formarono il regno himyari (con 
capitale Zafar), conquistato dagli Abissini nel 525. I Sa- 
bei erano menzionati negli annali dei re assiri fin dal- 
l’vm secolo a.C. e le popolazioni dell'Arabia Felix era- 
no note agli scrittori classici già alla fine del Iv secolo 
a.C. Strabone ha conservato un frammento di Eratoste- 
ne che cita i Minei, i Sabei, i Qatabaniani e gli Hadra- 
mauti ed egli stesso riportò la notizia della spedizione 
di Elio Gallo nella regione nel 24 a.C. Menzioni di tali 
popolazioni si trovano anche nell’anonimo Periplo del 
mar Eritreo (circa 95-130 d.C.) e nelle opere di Plinio 
(circa 77 d.C.) e di Tolomeo (circa 150 d.C.). 

Questa regione, nota come la terra dell’incenso, 
manteneva attivi contatti commerciali con Egitto, Abis- 
sinia e India. Nel Periplo vengono citati i porti dell’ Ara- 
bia meridionale di Okelis, Kané e Muza come le prin- 
cipali postazioni commerciali per abbigliamento e vi- 
no egiziano, avorio africano e spezie indiane. Saba e Ha- 
dramawt sono menzionati nella Bibbia; il primo era no- 
to come la terra di Seba, la cui regina si recò in visita dal 
re Salomone a Gerusalemme; la Bibbia riporta che ave- 
va «un corteo molto numeroso e con cammelli carichi 
di aromi, d’oro in grande quantità e di pietre preziose» 
(2 Cr 9,1-12). Scavi condotti nel 1955-56 e nel 1960 nei 
siti di Yeha e Melazo (in Etiopia), che portarono alla lu- 
ce numerose iscrizioni sabee, rivelarono che entro il V 


secolo a.C. immigrati sabei si erano stabiliti nell’Etiopia 
nordorientale. 

Le capitali degli Stati dell'Arabia meridionale erano 
Qarnaw (Ma‘in), Timna‘ (Qataban), Sabwa (Hadra- 
mawt), Sirwah e Ma'rib (le due capitali sabee). Alcuni 
studiosi datano la nascita del primo Stato dell'Arabia 
meridionale al 1200 a.C., ma la cronologia della nascita 
e della caduta di tali Stati non è ancora ben definita. A 
eccezione del Ma‘in, i sovrani di tali Stati portavano il 
titolo teocratico di mukarrib («re-sacerdote»); con il 
consolidamento e l’espansione dello Stato sabeo, tale ti- 
tolo mutò in malk («re»). 

Sebbene Mecca non fosse una capitale, era un im- 
portante centro economico, che collegava le vie com- 
merciali che dall’Arabia meridionale portavano alle 
grandi città della Siria e dell'Iraq. Era anche un rilevan- 
te centro religioso per le tribù dello Higiaz (Hejaz, 
Arabia occidentale). In seguito, questa regione divenne 
la culla dell’Islam, una religione monoteistica che dove- 
va cancellare tutte le tracce del paganesimo. Al-Azragi 
riporta che non meno di 360 idoli furono distrutti a 
Mecca dopo che fu conquistata dal profeta Muham- 
mad e dai suoi seguaci nel 630. 

Nello Higiaz settentrionale, una colonia minea fiori- 
va ad al-‘Ula. Ancora più a nord, da Mada'’in Salih a Pe- 
tra, vi sono i templi e i monumenti funerari scolpiti nel- 
la pietra dai Nabatei, popolazione araba il cui regno 
durò dal I secolo a.C fino alla caduta a opera dei Roma- 
ni nel 106 d.C. Un altro regno dell'Arabia settentriona- 
le era stato fondato nei pressi della città siriaca di Tad- 
mor (Palmira) ed è noto per aver arrestato l'espansione 
sasanide nella regione. Esso raggiunse il momento di 
massimo fulgore dalla metà del II secolo d.C. fino al 
272, quando fu annesso dai Romani in seguito alla 
sconfitta subita dalla regina Zenobia. 

Religione. La religione dell'Arabia meridionale era 
dominata dal culto astrale. Ogni popolo venerava la 
propria divinità lunare: Wadd (i Minei), ‘Amm (i Qata- 
baniani), Sin (gli Hadramauti) e Ilumquh (i Sabei). In 
alcune iscrizioni sono menzionati altri dei connessi alla 
luna: tuttavia, gli specialisti concordano nel ritenere 
che rappresentino particolari aspetti o funzioni delle 
divinità sopracitate e non divinità distinte. Hawbas po- 
teva pertanto essere invocato con Ilumquh, Anbay o 
Warah insieme ad ‘Amm, Hawl con Sin, e Nahastab 
con Wadd. Le caratteristiche peculiari di ognuno sono 
tuttora materia di dibattito: Gonzague Ryckmans 
(1951) ritiene che Hawbas simboleggi il «flusso e riflus- 
so» del dio lunare, Hawl la «ciclicità» e che il significa- 
to del nome Arbday sia «portavoce». La natura di Naha- 
stab non è chiara, ma Albert Jamme (1947) pensa che si 
tratti probabilmente di una divinità lunare. 

La divinità solare era venerata sotto forma di dea ed 
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è menzionata per lo più con numerosi attributi che ini- 
ziano con la parola ddt («dotata di, in possesso di»). Di 
norma si ritiene che i diversi nomi che assume rispec- 
chino l’aspetto del sole nelle varie stagioni: Dat Hi- 
myam («la fiammeggiante») e Dat Ba‘dan («la lonta- 
na») nelle iscrizioni sabee. Tra gli Hadramauti è nota 
come Sams («sole»). Talvolta è associata al nome del 
tempio locale: Dat Nasq e Dat Zahran in alcune iscri- 
zioni minee e qatabanite. 

La terza grande divinità dell'Arabia meridionale era 
‘Attar, l'equivalente maschile della dea astrale Venere. 
La maggior parte degli studiosi lo considera un dio del- 
l’irrigazione; nelle iscrizioni appare sotto il nome gene- 
rico di ‘Attar, ma spesso accompagnato da un epiteto o 
in un costrutto che denota una località: ‘At tar Sargan 
(«‘Attar orientale»), ‘Attar Sariq («‘Attar che sorge a 
Oriente») e ‘Attar Dù Qabdim («'Attar, signore di 
Qabd»). In genere si invoca ‘Attar prima delle altre di- 
vinità, soprattutto nelle formule conclusive delle iscri- 
zioni votive. 

La triade divinità lunare, solare e ‘Attar venerata dai 
Sabei arabi ricorre altresì nelle iscrizioni sabee rinvenu- 
te in Etiopia. Un'iscrizione proveniente da Melazo (po- 
che miglia a sud-est di Axum) menziona Ilumquh insie- 
me a Hawbas; un’altra è dedicata solo ad ‘Attar (‘Astar) 
e una terza ad ‘Astar, Hawbas, Ilumquh, Dat Himyam e 
Dat Ba'‘dan (cfr. A.J. Drewes, Les inscriptions de Mela- 
zo, in «Annales d’Ethiopie», 3 (1959), pp. 83-99). 

L'assenza di iscrizioni datate impedisce una migliore 
comprensione dell’evoluzione religiosa dell'Arabia me- 
ridionale. Nelle iscrizioni pervenuteci, è menzionata 
una miriade di divinità, da sole o con uno o più membri 
della triade. La loro natura e la posizione nel pantheon 
rimangono tuttavia imprecisate, a causa della disparità 
e della grande varietà di queste divinità «secondarie», 
alcune delle quali sono (con i probabili significati) Balw 
(«morte, sfortuna»), Di Samawi («signore del cielo 
[paradiso]), Halfan («giuramento, contratto»), Halim 
(«il sapiente»), Nasr («aquila»), Rahman («il pietoso») 
e Sami' («colui che ascolta»). 

Il tempio costituiva il centro cultuale tra gli insedia- 
menti sedentari in questa parte della penisola. Ogni 
tempio aveva un custode, le cui funzioni non sono state 
chiarite ma che si pensa avesse assunto alcuni incarichi 
religiosi; per la scarsa conoscenza dell’argomento qui il 
termine sacerdote è improprio. Tra i templi dell'Arabia 
meridionale, due sono molto noti: quello di Hurayda 
(Hureida) in Hadramawt, dedicato a Sin, la divinità lu- 
nare locale, e quello di ‘Awwam (Haram Bilgîs) a 
Ma’rib, dedicato a Ilumquh, la divinità sabea della lu- 
na. Le vestigia indicano che si trattava di strutture com- 
plesse che constavano di un ampio cortile e di diverse 
sezioni destinate a scopi cultuali. 
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Higiaz. Lo stile di vita nomade e l’organizzazione tri- 
bale hanno lasciato il segno: i numerosi dei venerati 
nello Higiaz erano divinità tribali. Ogni tribù aveva il 
proprio dio o dea, rappresentato di norma in forma di 
betilo, una pietra sacra. La mobilità della vita nomade 
portò all’adozione di pratiche cultuali consone: i mem- 
bri di una tribù, pertanto, potevano adorare il proprio 
dio ovunque, divinizzando qualunque tipo di pietra. 
Tale «sostituto» veniva detto nusud (pl. ans4b). Nono- 
stante il culto dei betili fosse la peculiarità religiosa più 
rilevante, vi sono alcuni esempi della venerazione di al- 
beri e spiriti. Lo scrittore musulmano al-Azragi annotò 
che la tribù Quray$s venerava Dat Anwat, un «grande 
albero verde» che si trovava a Hunayn, sulla strada che 
da Mecca portava a Taif. Si credeva che al-'Uzza, la dea 
principale di quella stessa tribù, si fosse incarnata in un 
gruppo di tre alberi di acacia nella valle di Hurad, sulla 
strada tra Mecca e Medina. Il culto di tali alberi è do- 
vuto alla loro presenza lungo i percorsi migratori sta- 
gionali. Come nel caso dei g:rx (spiriti), molte fonti, in- 
cluso il Corano (6,100-101), ne indicano il culto da par- 
te degli Arabi durante il periodo preislamico. Secondo 
Ibn al-Kalbi (trad. Faris, 1952, p. 29), il clan Banù Mu- 
layh della tribù Huza‘a era noto per il culto dei ginr. 

Nell’Arabia centrale erano preminenti tre divinità 
tribali: Manat, Allat e al-'Uzza, le tre dee menzionate 
nel Corano (53,19-22). La più antica delle tre era Ma- 
nat, venerata dalla tribù Azd e il cui santuario era a Qu- 
dayd, sul Mar Rosso, nei pressi di Mecca. Il culto di 
Manat era diffuso anche in Arabia settentrionale, dove 
il nome di questa divinità ricorre nelle iscrizioni nella 
sua forma arcaica: Manawat. A Palmira era associata 
con l’antico dio Bel Hamon; «è presumibile che le iscri- 
zioni ne definiscano la personalità come quella di una 
dea che dispensava doni ai propri fedeli e presiedeva il 
caso e la fortuna» (Teixidor, 1979, p. 17). Un’iscrizione 
nabatea proveniente dalla tomba di Kam Kam (Canti- 
neau, 1932, II, p. 26) invoca Manat e Allat insieme a 
Dusara, il dio nabateo del sole. 

Allat era la dea della tribù Tagif, ma era venerata an- 
che dai Quray; il suo santuario si trovava a Taif e con- 
sisteva, secondo le parole di Ibn al-Kalbi, in una «pietra 
quadrata». Come nel caso di Manat, il suo culto si era 
diffuso in Arabia settentrionale, dove Allat aveva as- 
sunto l’aspetto di una dea guerriera. Aveva un tempio a 
Palmira e anche a Salhad (Sarhad), nella regione siriaca 
di Hauran. G.A. Cooke (1903, p. 253) ritiene che il suo 
culto vi arrivò tramite i Nabatei in seguito alla presa di 
Damasco nell’85 a.C. 

Al-'Uzza era la dea della tribù Quray8 e il suo culto è 
successivo a quelli di Manat e Allat. La si venerava, co- 
me si è detto, in tre alberi della valle di Hurad, dove vi 
era un santuario a lei dedicato. In Arabia settentrionale 


il suo culto non era così diffuso come quelli di Manat e 
Allat. 

Due divinità, Isaf (maschile) e Na’ila (femminile), 
sembra che abbiano avuto origine in Arabia meridiona- 
le ed erano venerate come coppia. Ibn al-Kalbi e al-Az- 
ragi affermano che le loro immagini erano poste in 
prossimità della Ka‘ba ed erano venerate dalle tribù 
Huza‘a e Quray$s. La leggenda afferma che la coppia era 
originariamente costituita da due persone della tribù 
yemenita Gurhum che furono trasformate in pietre per 
aver avuto rapporti sessuali nella Ka'ba. 

Altre cinque divinità, tutte dell'Arabia meridionale, 
sono menzionate nel Corano (71,23-24): Wadd, Suwa', 
Yagut, Ya‘ùq e Nasr; la prima era la divinità «naziona- 
le» dei Minei. Suwa' e Nasr sono citate da Ibn al-Kalbi 
(1952, pp. 8-11) e in alcune iscrizioni. Secondo al-Sah- 
rastàni, Yagut e Ya'ig erano venerate nello Yemen. 

Hubal, la divinità principale di Mecca, presentava 
molteplici aspetti. A differenza degli dei di cui si è già 
parlato, non sembra avere origine locale. Nonostante il 
suo culto sia predominante a Mecca, non è affatto men- 
zionato nel Corano e si tratta di una divinità che si è ag- 
giunta in un secondo momento a quelle venerate nello 
Higiaz. La maggior parte degli scrittori musulmani la 
descrive come una statua di cornalina rossa con il brac- 
cio destro spezzato, che la tribù Quray$ reintegrò con 
uno in oro. I membri di tale tribù affermavano che la 
statua fu portata dalla Siria (secondo al-Azragi dalla 
Mesopotamia) da ‘Amr ibn Luhayy; da un passo di al- 

ahrastani si può dedurre che ciò accadeva non prima 
della metà del I secolo d.C. La statua fu collocata nel- 
la Ka‘ba ed era venerata quale divinità dagli Arabi del- 
lo Higiaz, soprattutto dalla tribù Quray$. Fu proprio 
questo dio a essere invocato da Abi Sufyan, capo dei 
Qurays, durante la battaglia di Uhud contro Muham- 
mad e i suoi seguaci. Secondo la leggenda, Hubal era il 
dio della pioggia e della guerra. Verso la fine del perio- 
do preislamico si distinse soprattutto quale divinità 
guerriera intertribale, venerata dai Quray$ e dalle tribù 
alleate dei Kinana e dei Tihama. 

Il carattere astrale del culto era predominante tra gli 
Arabi meridionali e anche tra i Palmireni e i Nabatei; 
non vi è tuttavia la certezza che lo fosse altresì tra le 
tribù dello Higiaz. Numerosi passi coranici, in partico- 
lare «Non adorare il Sole e la Luna, ma Dio che li ha 
creati» (41,37), e notizie tratte da fonti letterarie indica- 
no l’esistenza di un generico «culto delle stelle» nell’A- 
rabia preislamica. Tali informazioni, tuttavia, sono va- 
ghe e insufficienti per identificare le divinità astrali ve- 
nerate dalle tribù dello Higiaz, ove la religione era ca- 
ratterizzata dalla prevalenza di dei tribali, peculiarità 
che rispecchia lo stile di vita nomade del deserto. Tali 
divinità, e i rispettivi luoghi sacri, erano mobili al pari 


della stessa vita nomade, come testimonia il culto degli 
ansab (betili). Non vi erano molti santuari in pietra e, se 
la Ka'‘ba ne era un prototipo, rispecchiavano la sempli- 
cità della vita nomade. 

Pratiche cultuali. Non è noto se fossero previsti ri- 
tuali specifici, ad esempio preghiere, e la nostra cono- 
scenza delle pratiche di culto è limitata ai reperti degli 
scavi, comprese le iscrizioni, e alle narrazioni occasio- 
nali degli autori musulmani. 

Le offerte costituivano la pratica cultuale più diffusa. 
I fedeli offrivano alcuni oggetti di valore quale ricono- 
scimento della sollecitudine o del sostegno della divi- 
nità. Un ricco mercante mineo, ad esempio, fece un’of- 
ferta in denaro a ‘Attar Dù Qabdim, un sabeo dedicò 
un cammello d’oro a Dù Samawi e un altro una statua 
d’oro a ‘Attar Dù Diban. Le offerte potevano altresì 
consistere in opere pubbliche, ad esempio una cisterna 
o una torre. Tale pratica era diffusa anche nello Higiaz, 
con alcune differenze tra una divinità e l’altra. Le offer- 
te potevano comprendere una parte del raccolto, dena- 
ro, gioielli oppure oro. Diversi racconti riportano che i 
fedeli donavano denaro o cammelli al custode (sadin) 
della Ka‘ba quando consultavano Hubal per un oraco- 
lo, e Ibn Hi$am riferisce che denaro, gioielli, oro e oni- 
ce furono rinvenuti nel santuario di Allat dopo la sua 
distruzione nel periodo islamico. 

Sacrifici animali, soprattutto pecore e cammelli, era- 
no molto diffusi in Arabia e sono confermati da nume- 
rose iscrizioni votive provenienti dall’Arabia meridio- 
nale. Lo scavo, condotto nel 1937-1938 da Gertrude 
Caton Thompson, del tempio di Sîn a Hurayda ha rive- 
lato sezioni che contenevano numerose nicchie con al- 
tari sacrificali nel mezzo, e anche resti di ossa animali. 
Tale pratica cultuale era diffusa nello Higiaz ed è men- 
zionata spesso nelle fonti musulmane più antiche. Ibn 
al-Kalbi (1952, pp. 16-17) riporta che il profeta Mu- 
hammad sosteneva di aver fatto, in epoca preislamica, 
un'offerta ad al-'Uzza, consistente in una pecora. Da un 
altro passo (p. 18) di Ibn al-Kalbi si deduce che la car- 
ne dell’animale sacrificale era divisa tra coloro che pre- 
senziavano al sacrificio. 

Non esistevano, invece, i sacrifici umani. Il Corano 
riferisce (81,8-9) la rara pratica del wa'4 al-bandt (che 
consisteva nel seppellire vive le neonate), che tuttavia 
non dovrebbe essere considerata una forma di sacrifi- 
cio umano (cfr. 16,58-59). 

Offerte di incenso e aromi erano diffuse in Arabia 
meridionale, ma non nello Higiaz. Bruciatori di incenso 
sono stati rinvenuti tra i resti del tempio e le tombe di 
Hurayda, nelle tombe di Timna' (Qataban) e in quelle 
sabee riportate alla luce a Yeha (Etiopia). 

Tra gli Arabi era diffusa la credenza in qualche for- 
ma di vita ultraterrena. La testimonianza archeologica 
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degli scavi summenzionati (che ebbero luogo, rispetti- 
vamente, nel 1937-1938, nel 1951 e nel 1960) tendono 
a confermare tale teoria: sono stati rinvenuti manufat- 
ti, quali ceramiche, gioielli (perlopiù in perle di vetro), 
bruciatori d’incenso e alcuni strumenti e utensili, tutti 
oggetti che venivano posti nelle tombe affinché i morti 
ne usufruissero in futuro. Fino a tempi recenti non è 
stata trovata traccia di mummificazione nelle necropo- 
li dell'Arabia meridionale, ma la scoperta, nel 1983, di 
due tombe vicino a San'a (capitale dello Yemen setten- 
trionale) contenenti cinque mummie porterà senza 
dubbio a una riconsiderazione delle pratiche sepolcra- 
li in tale area. 
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AS'ARI, AL- (260-324 eg. / 874-935 d.C.), più estesa- 
mente Abu al-Hasan ‘Ali ibn Isma ‘il ibn Abi Bisr 
Ishag; teologo musulmano e fondatore della tradizione 
teologica musulmana nota come AS'ariya. In genere 
viene chiamato dai suoi seguaci Maestro Abù al-Hasan, 
mentre dai suoi oppositori Ibn Abi Bisr. 

Vita e opere. Molto poco è noto della vita di al- 
AS'‘ari. Per un periodo aderì alla scuola mu'‘tazilita e fu 
discepolo di al-Gubba'i (morto nel 915), ma ad un cer- 
to momento, probabilmente prima del 909, rigettò l’in- 
segnamento mu'tazilita preferendogli la visione dogma- 
tica più conservatrice dei tradizionalisti (25! a/-hadit): 
abiurò pubblicamente la Mu'‘tazila nel corso di una 
preghiera del venerdì nella moschea della comunità di 
Bassora e da allora scrisse estensivamente contro le dot- 
trine dei suoi precedenti compagni e in difesa delle sue 
nuove posizioni, per le quali divenne molto noto già nel 
912/913. Poco dopo si trasferì a Bagdad, dove restò fi- 
no alla morte. 

Nelle fonti medievali (cfr. McCarthy, 1953, pp. 211- 
30) vengono attribuiti ad al-A$'‘ari qualche centinaio di 
opere, di cui solo le sei seguenti sembrano essere giun- 
te fino a noi: 

Magalat al-Islamiyin (Opinioni teologiche dei musul- 
mani): ampio lavoro che esamina le diverse opinioni di 
pensatori religiosi musulmani; è diviso in due parti, lar- 
gamente ripetitive, che probabilmente costituivano due 
opere separate: è probabile che la prima di esse sia sta- 
ta composta prima della conversione di al-AS'arî. 

Risala ila abl al-tagr bi-Bab al-Abwab (Epistola al po- 
polo della frontiera di Bab al-Abwab [Darband]): bre- 
ve compendio dei suoi insegnamenti, composto poco 
dopo la conversione. 

Al-luma' (Brevi note): conciso compendio di caratte- 
re generale; si tratta probabilmente del più popolare, se 
non del più importante, scritto teologico di al-AS'ariî, 
che ha ispirato anche vari commentatori: al-Bagillani 
(morto nel 1013) e Ibn Furak (morto nel 1015); un ri- 
fiuto dei Luma' è stato scritto dal 9447 («giudice») 
mu'tazilita ‘Abd al-Gabbar al-Hamadani (morto nel 


1024). Citazioni dirette dei Lurmza” contenute in opere 
di discepoli di al-A$‘ari provano l’esistenza di due reda- 
zioni diverse del lavoro, delle quali quella attualmente 
disponibile è la più breve delle due. 

Al-iman (Fede): breve scritto sulla natura della fede. 

Al-ibana ‘an usiil al-diyina (La chiara affermazione su- 
gli elementi fondamentali della fede): esposizione pole- 
mica e apologetica dei dogmi fondamentali, composta 
ostentatamente contro i mu'taziliti e contro i seguaci di 
Gahm ibn Safwan (morto nel 745); il suo stile formale 
tradizionalista suggerisce che quest'opera sia stata com- 
posta a mo’ di apologia per giustificare l’ortodossia dello 
stesso al-As‘ari dopo che gli hanbaliti rifiutarono di rico- 
noscerlo quale aderente alla dottrina tradizionalista. 

Al-batt ‘alà al-babt (Esortazione all’indagine): apolo- 
gia polemica a favore dell’uso del ragionamento specu- 
lativo e della terminologia formale nella discussione 
teologica contro i tradizionalisti radicali. Probabilmen- 
te composta dopo la Ibàna, quest'opera è stata pubbli- 
cata più volte col titolo di Istibsan al-bawd fi ‘ilm al 
kalam (La rivendicazione della scienza del ka/472), ma il 
titolo corretto — fornito nelle liste degli scritti di al- 
As'‘ari elaborate da Ibn ‘Asakir e Ibn Farhin — è stato 
rinvenuto in una copia scoperta recentemente. 

Seguaci più tardi della scuola di al-A$'ari citano fre- 
quentemente un certo numero di altre opere, tra le qua- 
li ricordiamo: il commento al Corano, forse composto 
prima della conversione; A/-m27$1z (Epitome); Al-‘amad 
fi al-ru’ya (I pilastri riguardanti la visibilità [di Dio]), 
un lavoro sulla visibilità di Dio; Idab al-burban (Il chia- 
rimento della dimostrazione); e infine A/-agwiba al-mis- 
riya (I responsi egiziani) e inoltre vari mzagdlis o amdli, 
note o minute delle sue lezioni. 

Sebbene sia assodato che al-AÈ'ari si sia convertito 
dalla teologia mu'‘tazilita ad una dottrina più conserva- 
trice ed «ortodossa», che egli stesso identifica con quel- 
la dei tradizionalisti, l'esatta natura della sua conversio- 
ne e il carattere del suo insegnamento sono sempre sta- 
ti oggetto di ampi dibattiti; certamente la conversione 
comportò l'adesione ad un diverso apparato dogmati- 
co: ad esempio, al-A$‘ari passò dalla tesi mu'tazilita sul- 
l’invisibilità di Dio dovuta alla sua incorporeità, all’idea 
che Dio sia in qualche misura visibile e si manifesterà ai 
beati nella vita ultraterrena. Eppure la rivendicazione 
di al-AS‘arî di insegnare la dottrina tradizionalista è sta- 
ta rifiutata veementemente dalle frange più conservatri- 
ci, in particolar modo dagli hanbaliti, il cui sostegno e 
la cui approvazione al-A$'ari aveva ricercato, ma dai 
quale invece fu sempre considerato ancorato a posizio- 
ni eccessivamente razionaliste. L'ostilità tra gli hanbaliti 
e i sostenitori di al-A$'ari continuò violenta per molti 
secoli, a volte degenerando in vere e proprie rivolte ci- 
vili; più in generale le polemiche e le contropolemiche 
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tra gli oppositori e i sostenitori di al-A$‘ari hanno in 
qualche modo oscurato la vera natura della sua dottri- 
na, giacché opinioni più recenti sono state fatte risalire 
al suo fondatore. La scuola hanbalita accusò al-A$‘ari di 
aver mutato il suo atteggiamento ma non le sue convin- 
zioni più profonde: contro quest'idea, alcuni suoi apo- 
logeti più tardi — in particolar modo Ibn ‘Asakir (morto 
nel 1176) e al-Subki (morto nel 1370) — rappresentano 
al-A$'ari come un tradizionalista a tutto tondo. La mag- 
gior parte di coloro i quali insegnarono o sostennero la 
dottrina di al-A$'ari, come ad esempio il qddi e giure- 
consulto Safi‘ita Abù al-Maî‘ali ‘Azizi ibn ‘Abd al-Malik 
(morto nel 1100) nella sua apologia contro gli estremi- 
sti hanbaliti, sostenne che al-A$‘ari impartì un insegna- 
mento a metà strada fra la teologia razionalizzante dei 
mu'taziliti e il fondamentalismo antropomorfista dei 
tradizionalisti radicali: ciò sarebbe provato dagli stessi 
scritti di al-A$'ari e da quelli della maggior parte dei 
teologi legati alla sua scuola. E questa è anche l’opinio- 
ne corrente tra gli studiosi moderni, con qualche ecce- 
zione che sposa l’una o l’altra visione più estremista. 

Da quanto si evince nelle opere giunte fino a noi, due 
punti sono chiari. Primo, al-A$‘ari non si limitò a rinun- 
ciare ai dogmi caratterizzanti la dottrina mu'tazilita, 
ma, assumendo come dogma centrale e principio fon- 
damentale la rivelazione (Corano e sunra) e il consensus 
dei credenti, egli rifiutò i fondamenti della scuola di al- 
Gubba'i, vale a dire la ragione autonoma come fonte 
primaria, e in molti casi originale e definitiva, e discri- 
mine di ciò che è vero in teologia: questa presa di posi- 
zione comportò una differenza non risanabile con i suoi 
antichi compagni della Mu'tazila. Secondo, dopo la sua 
conversione, al-A$'‘ari continuò a esporre, spiegare e ar- 
gomentare tesi teologiche nel linguaggio formale della 
teologia del ka/772, in modo tale da dare alle sue tesi 
coerenza logica e un certo grado di chiarezza concet- 
tuale: ciò, invece, rese la sua dottrina inaccettabile ai 
tradizionalisti radicali. È per questo che quando al- 
AS'ari scrisse la Ibgna per dimostrare la sua ortodossia 
agli hanbaliti, al-Barbahari (morto nel 941) — uno dei 
più rispettati insegnanti hanbaliti del tempo - la rifiutò 
immediatamente perché al-A$‘ari non vi aveva ripudia- 
to apertamente il ragionamento del ka/47, né vi aveva 
inserito alcunché di incompatibile con le proprie anali- 
si kalim. 

Insegnamenti fondamentali. Nei suoi elementi fon- 
damentali, la dottrina di al-A$‘ari non è del tutto nuova. 
Un primo passo verso la formazione di un ka/4w con- 
servatore e non mu'tazilita era stato compiuto diverse 
generazioni prima, ma il suo progresso si era arrestato 
in conseguenza della rzibra come risultato dell’ascesa 
dell’anti-intellettualismo tradizionalista durante e im- 
mediatamente dopo il regno del califfo al-Mutawakkil 
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(847-861). Al-A$'‘ari si appropriò, adattandoli, di vari 
elementi mutuati da diversi teologi precedenti: il suo 
insegnamento segue e sviluppa in gran parte quello di 
Ibn Kullab (morto nel 855), considerato dai teologi po- 
steriori di scuola a$'‘arita come uno dei loro compagni 
(a5bab). La teoria dell’agire umano di al-A$'‘arî, comun- 
que, si basa su una distinzione formulata in precedenza 
da Dirar ibn ‘Amr (morto nel 815) e da al-Naggar 
(morto intorno alla metà del IX secolo), mentre alcune 
argomentazioni riguardanti i nomi di Dio probabil- 
mente dipendono da concetti formulati da al-Gubba?i. 
Per quanto riguarda il Corano, la sua distinzione tra re- 
citazione e copia da un lato e testo in quanto significato 
articolato letto e compreso dall’altro, sebbene si basi su 
Ibn Kullab, viene considerata come un tratto originale 
da studiosi più tardi. D'altro canto, sebbene l’insegna- 
mento di al-A$'‘arî possa essere interpretato come un 
adattamento e una sintesi in un unico sistema di ele- 
menti già presenti in una o in un’altra forma, ma mai 
precedentemente unificati, nondimeno egli con questi 
elementi ha elaborato un sistema originale, concettual- 
mente ben integrato. 

Secondo al-AS'ari, il Corano e l’insegnamento del 
Profeta presentano un'esposizione ragionata della con- 
tingenza del mondo e della sua diretta dipendenza dal- 
l’azione deliberata di un creatore trascendente, che, seb- 
bene non espressa in linguaggio formale, è completa e 
razionalmente probante. Pertanto, in contrasto con i 
mu'taziliti egli riteneva che l’indagine teologica non si 
origini in maniera autonoma nella mente ma sia provo- 
cata dalle istanze di un profeta, e che la validità raziona- 
le dell’insegnamento fondamentale del profeta Muham- 
mad implichi la necessità da parte dell’uomo di accetta- 
re la rivelazione nel suo complesso, cioè includendo an- 
che quei dogmi che non possono essere compresi su ba- 
se puramente razionale (per esempio, il fatto che Dio 
sarà visibile nella vita futura), e di sottomettersi incondi- 
zionatamente alla legge divina. Intraprendere l'indagine 
teologica diviene obbligatorio moralmente non per una 
qualche ragione psicologica o intellettuale, bensì perché 
è Dio stesso a ordinarlo, e il comando è noto solo nella 
rivelazione. Per quel che riguarda la rivelazione stessa, 
al-AS'ari si pone in netto contrasto con i suoi stessi se- 
guaci in quanto egli non utilizza — nelle opere che noi 
conosciamo direttamente — la classica prova del k4/47 
dell’esistenza di Dio (la cui versione fondamentale si 
trova in Crisostomo e in altri Padri della Chiesa), prefe- 
rendo piuttosto un’argomentazione basata completa- 
mente e direttamente sul testo del Corano. 

Nella discussione sulla natura di Dio e delle creature, 
al-AS'ari impiega un metodo formale basato sull’analisi 
delle proposizioni predicative elaborata dai grammatici 
arabi; egli ritiene che i predicati si dividano in tre cate- 


gorie: 1) predicati che asseriscono l’esistenza del solo 
soggetto (a/-nafs, nafs al-mawstf); 2) quelli che asseri- 
scono l’esistenza di un attributo (sifa, ma nd) distinto 
dal «sé» del soggetto in quanto tale; 3) quelli che asseri- 
scono l’esistenza di un’azione (fi) compiuta dal sog- 
getto. Dal momento che «egli conosce» non è sinonimo 
di «egli esiste», la prima proposizione deve implicare — 
se detto di Dio — l’esistenza di una conoscenza che sia 
in qualche modo distinta dal suo essere essenziale (4/- 
nafs). Seguendo una tradizione comune, al-A$'ari ritie- 
ne che Dio possieda sette «attributi essenziali»: la capa- 
cità di agire (4/-qudra), la conoscenza, la volizione, la vi- 
ta, la parola, la vista, l'udito. Dal momento che «egli 
perdura» (549) non è sinonimo di «egli esiste», al-A$'ari 
aggiunge a questa lista anche un altro attributo distinto, 
«la perduranza» (4/-b494’). Sulla base della rivelazione, 
al-A$°ari include come attributi eterni di Dio anche il 
suo volto e la sua mano (o le sue mani), attributi questi 
che non possono essere interpretati antropomorfica- 
mente come membra fisiche, ma neanche ridotti me- 
taforicamente al suo stesso essere o ad uno dei sette at- 
tributi eterni fondamentali. Nessuno di questi attributi 
può essere completamente afferrato o spiegato dalla 
comprensione umana: ciascun attributo è distinto dagli 
altri e dal «Sé» divino, ma non è vero il fatto che essi 
corrispondano con Dio stesso né che siano altro da 
questo. 

L'idea di al-AS°arî relativa alla creazione è fondamen- 
talmente occasionalistica: tutto ciò che esiste e non è 
eterno è creazione di Dio e la sua esistenza è l’azione di- 
vina creatrice. Tra gli eventi che hanno luogo in noi, è 
comunque possibile distinguere tra quelli che subiamo 
semplicemente e quelli che facciamo intenzionalmente: 
mentre i primi sono atti solo di Dio, i secondi avvengo- 
no attraverso una capacità di agire (bi-gudra) creata in 
noi nel momento in cui l’evento avviene; a ciò ci si rife- 
risce formalmente come kasb o iktisab («operato» o 
«azione», vocaboli in genere tradotti con il termine in- 
gannevole di «acquisizione»). Ciò che esiste è frutto del 
volere di Dio e solo ciò che egli vuole esiste. Poiché i 
suoi atti non sono soggetti ad alcuna regola, essi sono 
legittimi ed eticamente buoni in quanto tali. Gli oggetti 
della volontà divina non sono uguali per estensione a 
quelli del suo comando. I valori etici (20£47) delle 
azioni umane trovano fondamento incondizionato nel 
comando, nel permesso e nella proibizione di Dio, e — 
come Dio ci ha già comunicato — egli ci punirà o ricom- 
penserà nella vita futura a seconda della nostra obbe- 
dienza o disobbedienza in questa vita. Non c’è alcuna 
relazione intrinseca tra le azioni degli uomini e lo stato 
che sarà loro riconosciuto nella vita futura; Dio fa e farà 
ciò che vuole, e ciò che egli vuole è — per definizione — 
giusto. 


Metodo. Sebbene al-A$‘arî sia riuscito a elaborare un 
sistema teologico integrato e coerente, egli sembra aver 
deliberatamente ristretto il campo del suo ragionamen- 
to teologico, che infatti non si estende molto oltre la 
presentazione delle sue tesi fondamentali; esse sono 
esposte in modo tale che le proposizioni esplicitate ri- 
sultano logicamente non ambivalenti sulla base di un ri- 
gido insieme di definizioni e princìpi, e persino questi 
ultimi non sempre vengono spiegati e ancor meno fre- 
quentemente sono argomentati. Gli argomenti raziona- 
li per le singole tesi sono esposti nel modo più elemen- 
tare — talora sotto forma di citazione coranica — e, inol- 
tre, sulla base di presupposti che, anche se esplicitati, 
non sono comunque argomentati. Quando l’argomen- 
tazione si basa sull’autorità della scrittura o laddove 
una citazione coranica allude e incapsula una questione 
razionale, i princìpi formali della sottostante esegesi so- 
no dati per noti e accettati. Poiché le obiezioni e gli ar- 
gomenti in loro sostegno sono logicamente incompati- 
bili con le definizioni e i princìpi utilizzati da al- AS'ari, 
essi sono trattati in modo puramente formale. 

Le opere di natura dogmatica di al-A$'‘arî giunte sino 
a noi sono poche e piuttosto brevi. Per quanto riguarda 
alcune questioni, esse possono essere integrate con cita- 
zioni reperibili in opere dei suoi successori, ma i teolo- 
gi as‘ariti posteriori, sebbene avessero accesso ad un va- 
sto numero di scritti del maestro, non sono stati in gra- 
do di indicare con chiarezza la sua posizione su una 
quantità considerevole di questioni importanti. In alcu- 
ni casi essi conobbero l’insegnamento di ibn Kullab 
(per esempio, quello relativo alla questione dell’enume- 
rabilità degli attributi essenziali di Dio), ma talora le 
fonti stesse riconoscono esplicitamente che quanto esse 
presentano come insegnamento di al-A$'arî è in realtà il 
mero frutto di ipotesi e congetture. Sembrerebbe dun- 
que che su un certo numero di questioni al-AS'ari si sia 
rifiutato di prendere posizione o non abbia spinto la 
sua ricerca oltre un livello elementare. Il suo scopo 
principale sembra essere stato semplicemente quello di 
presentare il senso primo e la verità dei dogmi islamici 
fondamentali, in modo che essi potessero essere com- 
presi e fatti propri in forma non ambigua e potessero 
essere distinti dall’eresia e dalla miscredenza, al fine di 
renderne evidenti e facilmente individuabili gli errori. 

Influenza posteriore. Molto si è discusso su quanto 
rapidamente e ampiamente la teologia di al- A'ari si sia 
diffusa fra i musulmani ortodossi: la questione ha un’e- 
norme rilevanza nella storia religiosa e intellettuale del- 
l'Islam sunnita. La fortuna iniziale della teologia di al- 
A$'arî è testimoniata dal trattamento che egli riceve nel- 
l'enciclopedia biobibliografica di Ibn al-Nadim, A/-ftb- 
rist (Il catalogo), composta nel 987-988, e in A/-fisal ff 
al-milal (Il giudizio sulle sette), un’opera eresiografica 
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del giurista e filosofo zahirita Ibn Hazm di Cordova 
(morto nel 1064). Certamente alla seconda metà dell’x1 
secolo, la teologia a$‘arita era sostenuta dai principali 
giureconsulti $afi‘iti; per lo storico Ibn Haldun (morto 
nel 1406) essa rappresentava la corrente principale del 
kalam ortodosso. Un certo numero di sufi, a comincia- 
re da molti dei discepoli di al-Halla$ (morto nel 922), 
erano as'ariti nell’ambito del pensiero teologico siste- 
matico, dal momento che impiegavano il ka/ér: come 
una sorta di fondamento concettuale e dogmatico per il 
loro pensiero mistico, e altri, come al-Kalabadi (morto 
nel 990), sebbene non strettamente as‘ariti da un punto 
di vista dogmatico, furono influenzati dall’insegnamen- 
to di al-A$‘arî. E ancora, alcune opere della scuola di al- 
Maturidi lasciano trasparire una certa influenza di al- 
A$'‘arî, nonostante il fatto che la scuola stessa si sia sem- 
pre mantenuta su posizioni teologiche distinte. Simil- 
mente l’influenza del linguaggio e dei concetti aì'ariti 
può essere ravvisata in alcune ‘a9ida (profili di dottrina 
di base) hanbalite, e almeno in un caso, il Mutarzad fi 
usùl al-din (Il fondamento nei principi della religione) 
del gigi hanbalita Abù Ya'la al-Farra’ (morto nel 1066), 
molte formulazioni sono riprese direttamente dagli 
scritti teologici di al-Baqillani, eminente teologo aî'ari- 
ta della generazione precedente. 
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AS'ARIYA. La dottrina teologica dell’As°"ariya — lette- 
ralmente, i seguaci di al-A$‘arî — è comunemente consi- 
derata come la più importante scuola di teologia siste- 
matica dell’Islam ortodosso. La scuola e i suoi membri 
sono definiti in genere con l’espressione araba a/- 
at‘ariya, come pure i suoi membri si chiamano al-aid ‘ira 
(gli «as'ariti»). I maestri a$‘ariti del X e XI secolo d.C. in 
genere si riferivano a loro stessi e alla scuola in vari mo- 
di: abl al-bagg («coloro i quali insegnano la vera dottri- 
na»), oppure ab/ al-sunna wa-al-gama'a («gli aderenti 
alla sunna e al consensus [della comunità musulma- 
na]»), o a volte 4b/ al-tabgig («coloro la cui dottrina è 
concettualmente chiara e verificata»). È da notare, co- 
munque, che altri gruppi, compresi gli oppositori della 
AS'ariya, utilizzano queste stesse espressioni, in partico- 
lare le prime due, per definire loro stessi. La A$'ariya in 
quanto tale non è identificabile con una sola tradizione 
giuridica (rzadbab); molti teologi a$‘ariti hanno aderito 
alla scuola S$afi‘ita e alcuni sono divenuti famosi proprio 
in quanto maestri Safi‘iti, ma un gran numero era mà- 
likita, come il più famoso rappresentante della scuola, il 
gadi («giudice») malikita al-Bagillani. 

La storia della scuola può essere divisa in due perio- 
di, chiaramente identificabili: il primo periodo, definito 
anche classico, si conclude all’inizio del XII secolo ed è 
caratterizzato dal linguaggio formale, dall'analisi e dal 
modo di argomentare del k4/77 di Bassora, utilizzato 
dallo stesso al-A$‘arî; la seconda fase, invece, si con- 
traddistingue per l’uso del linguaggio, dei concetti e 
della logica formale della tradizione filosofica islamica 
(falsafa) derivante dalla filosofia greca. [Vedi FALSA- 
FA]. La scuola ricevette forti appoggi ufficiali sotto il 


vizir selgiuchide Nizam al-Mulk (morto nel 1092), che 
inserì molti maestri aS‘ariti nei collegi di giurisprudenza 
Safi‘iti (rzadrasa) da lui fondati. Sebbene molti studiosi 
identifichino in questo periodo l’acme della scuola, al- 
tri (tra i quali figurano innanzitutto G.C. Anawati e L. 
Gardet) ritengono più sofisticato e più profondamente 
teologico il pensiero a$‘arita della fase successiva, carat- 
terizzato sia dall’introduzione e dall’adattamento della 
logica aristotelica, sia da concetti analoghi alla via nova 
della teologia scolastica occidentale. 

Figure principali. Poche sono le informazioni per- 
venute fino a noi circa l'insegnamento dei primi disce- 
poli di al-As'ari. Abu Bakr al-Qaffal al-Sati, Abù al- 
Hasan al-Bahili e Abu Sahl al-Sa'luki vengono sempre 
citati negli scritti teologici dei pensatori aS'‘ariti più 
tardi, ma l’unica opera teologica di un discepolo diret- 
to del maestro pervenutaci è il Ta'wil al-dyàt al-muiki- 
la (L'interpretazione dei versi difficili) di Abu al-Ha- 
san al-Tabari; nella sua ideazione e nella formulazione, 
questo lavoro sembra seguire rigidamente gli insegna- 
menti di al-A$‘ari: ad esempio, le prove della contin- 
genza del mondo e dell’esistenza di Dio non sono 
quelle che verranno impiegate dai pensatori aS'ariti 
più tardi, bensì derivano direttamente da quanto espo- 
sto da al-A$‘ari nella sua opera A/-/umza” (Brevi note). 
Comunque, il più importante tra i discepoli diretti di 
al-A$°ari è stato sicuramente al-Bahili; e, sebbene uno 
degli studenti di al-Qaffal — al-Halimi (morto nel 
1012) — venga citato frequentemente dalle fonti poste- 
riori, sono stati tre allievi di al-Bahili a dominare il 
pensiero as'‘arita nelle due generazioni successive: il 
gidi Abù Bakr al-Bagillani (morto nel 1013), Abu 
Bakr ibn Furak (morto nel 1015) e Abù Ishaq al-Isfa- 
raà'ini (morto nel 1027). 

Molti degli scritti teologici di al-Bagillani sono so- 
pravvissuti fino a noi e sono pubblicati: due compendi 
più brevi, A/-tambid (L'introduzione) e A/-insdf (La vi- 
sione equa), e un lavoro maggiore sul carattere miraco- 
loso del Corano, I'g42 al-Qur “in (L'inimitabilità del Co- 
rano). Invece, della sua opera più lunga ed importante 
— Hidayat al-mustarsidin (Norma per coloro che deside- 
rano essere rettamente guidati) — ci è giunta solo una 
parte, peraltro non pubblicata, della sezione sulla pro- 
fezia. Un certo numero di importanti lavori spesso cita- 
ti non sembra essere sopravvissuto affatto; tra questi fi- 
gurano un trattato sull’ontologia degli attributi e dei 
predicati intitolato Ma yu'‘allal wa-ma la yu'allal (Che 
cosa è fondato nella “Il/la e cosa non lo è), e Al-nagd al- 
kabir (La critica maggiore), che probabilmente è una 
lunga recensione dell’altro suo volume Nagd Al-nagd 
(La critica de La critica) scritto in risposta alla Nagd A/- 
luma” (La critica dei A/-luma” [di al-AS'‘ari]) del mae- 
stro mu'tazilita ‘Abd al-Gabbar (morto nel 1024). Il 


Bayan ta'wil muskil al-badit (La chiara interpretazione 
della tradizione difficile) è l’opera più nota di Ibn Fu- 
rak, e ci è giunta in molte copie, mentre solo pochi 
scritti dogmatici inediti sono arrivati fino a noi. Il lun- 
go trattato Us4/ 4/-din (Dottrina fondamentale), con- 
servato nell’archivio di Santa Sofia a Istanbul, figura in 
vari manuali occidentali tra le sue opere, benché sia da 
attribuirsi a suo nipote. Degli scritti di al-Isfara’ini, si 
conosce un solo breve compendio (‘a9ida), peraltro an- 
cora non pubblicato, sebbene molte siano le sue opere 
teologiche citate da scrittori as'ariti più tardi; tra que- 
ste figurano: Al-gami' (La summa), Al-mubtasar (Il 
compendio abbreviato), A/-wasf wa-al-sifa (Predicati e 
attributi) e A/-asma’ wa-al-sifat (I nomi e gli attributi 
[di Dio]). 

I principali esponenti della generazione successiva 
dell’A$‘ariya, i cui lavori sono giunti sino all’età moder- 
na, sono: ‘Abd al-Qahir al-Bagdadi (morto nel 1037), 
allievo di al-Isfaraà’ini; Abù Bakr al-Bayhagi (morto nel 
1056), meglio conosciuto come tradizionalista e giure- 
consulto; Abu al-Qasim al-Qu$Sayri (morto nel 1072), 
allievo sia di Ibn Fuùrak sia di al-Isfara’îni e noto mae- 
stro e autore di scritti sul Sufismo; il giureconsulto Abu 
Sa‘d al-Mutawalli (morto nel 1086), allievo a sua volta 
di Abù al-Qasim al-Qu$Sayri; Abù Bakr al-Furaki (mor- 
to nel 1094), nipote di Ibn Firak e genero di al-Qu$ay- 
ri. Di Abù al-Qasim al-Isfaraà’ini (morto nel 1060) non 
ci è giunta nessuna opera teologica, sebbene il suo com- 
mento al Mubtasar di Abu Ishaq al-Isfara’ini venga cita- 
to frequentemente assieme ad altri suoi scritti. Il suo di- 
scepolo Abu al-Ma'ali al-Guwayniî (morto nel 1085), 
noto come l’Imam al-Haramayn (l’imam delle Città 
Sante [cioè, di Mecca e di Medina, dove venne costret- 
to a rifugiarsi per un periodo]), è stato non solo uno dei 
maggiori teologi musulmani di tutti i tempi, ma anche il 
leader della scuola legale safi‘ita del suo tempo. 

Tra i lavori dogmatici di al-Guwayni sopravvissuti e 
pubblicati i principali sono: Ir$#4 (Guida), Risala al- 
nizimiya (Libello per Nizdm [4/-Mulk], pubblicato due 
volte con il titolo di A/-‘agida al-nizimiya) e Al-famil fr 
usil al-din (Il compendio completo della dottrina fon- 
damentale), che consiste in un’esposizione estensiva 
(tabrir) del commento scritto da al-Bagillani sugli A/-/y- 
ma" di al-AS'arî. Una parte significativa dell’A/-5drz4/ si è 
conservata, e il contenuto della parte mancante si evince 
da un riassunto anonimo di circa duecento carte, intito- 
lato A/-kamil fi ibtisir Al-samil (Il perfetto riassunto del- 
l’Al-3amil. Sebbene il secondo periodo dell’AS'ariya, 
già preannunciato in alcune opere di al-Guwayni, sia 
inaugurato dal più famoso allievo di questi — al-Gazali —, 
molti tra i suoi discepoli continuarono ad utilizzare il 
kalam nella sua forma tradizionale, e pertanto le loro 
opere costituiscono una fonte importante per la com- 
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prensione delle caratteristiche della scuola nel suo pe- 
riodo classico. Queste opere sono l’Usa/ al-din (Dottri- 
na fondamentale) del rispettato giureconsulto al-Kiya’ 
al-Harasi (morto nel 1110) e A/-gurnya ff al-kalim (Auto- 
sufficienza del k4/47:) di Abù al-Qasim al-Ansari (morto 
nel 1118), del quale resta anche un ampio stralcio del 
commento all’Ir3z4 di al-Guwayni. 

Dottrine e metodi del periodo classico. La scuola di 
al-A$'arî ritiene universalmente che le fonti della cono- 
scenza teologica siano — in ordine di priorità — il Cora- 
no, la sunna, il consensus della comunità musulmana e 
la ragione umana; nel corso del periodo classico, l’inse- 
gnamento di base varia molto poco da un maestro al- 
l’altro. L'essenza di Dio è eterna (gadim) e incondizio- 
nata; nel suo «sé» (nafs, dat) e nei suoi «attributi essen- 
ziali» (sifat al-nafs), la sua non esistenza è impossibile. 
Tutti gli esseri diversi da Dio e i loro attributi essenziali 
esistono in quanto sua azione finita, corporale e tempo- 
rale, e pertanto del tutto differente da lui. Agli esseri 
temporali ci si riferisce come agli «attributi di azione» 
(sifat af'alibi) di Dio, poiché sono detti esistere quando 
un qualsiasi predicato d’azione, come «crea» o «sostie- 
ne», è detto di Dio. 

Nonostante le divergenze sull’enumerabilità degli 
«attributi essenziali» di Dio, l’A$"ariya nel suo insieme 
ne riconosce sette principali: vita, conoscenza, volontà, 
potenza, vista, udito, parola. Essi sono ritenuti reali 
(abita) e distinguibili, dal momento che ciò che si in- 
tende con «vuole» è distinto da ciò che si intende con 
«conosce», e così via. Essi non sono identificabili sem- 
plicemente con il «sé» divino, né sono altro da esso, dal 
momento che essere «altro» da Dio ne implica la sepa- 
razione e dunque la contingenza. Gli oggetti della sua 
capacità di creare sono infiniti e sono conosciuti da lui 
in quanto tali. Ciò che egli sa che sarà, egli vuole che 
sia, e nulla viene in essere che non sia ciò che egli vuole; 
qualunque cosa viene in essere, viene in essere attraver- 
so la sua capacità di azione nei tempi e nei modi deter- 
minati dalla sua volontà. 

Poiché Dio è uno, anche ciascuno dei suoi attributi 
essenziali è uno: egli conosce un numero infinito di 0g- 
getti in un unico ed eterno atto cognitivo, e parimenti 
vuole l’esistenza di un indefinibile numero di esseri in 
un unico ed eterno atto volitivo. Dal momento che egli 
non ha bisogni né desideri, non è possibile dire di lui che 
agisca per un motivo o per una ragione. Né i suoi atti né 
i suoi comandi possono essere razionalizzati; dal mo- 
mento che egli è il Signore supremo della creazione, essi 
sono giusti ed equi (‘24/) semplicemente perché sono 
suoi, indipendentemente da qualsiasi bene o danno ap- 
parente possano costituire o causare relativamente a 
qualunque creatura. [Vedi ATTRIBUTI DI DIO, vol. 1]. 

Dio si rende noto ai credenti in special modo nel Co- 
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rano: una delle questioni più aspramente dibattute tra 
gli as‘ariti e i loro oppositori, sia mu‘taziliti sia hanbali- 
ti, è la validità e il significato dell’enunciato «il Corano 
è la parola non creata di Dio». Secondo l’analisi a$‘ari- 
ta, «parola» o «linguaggio» (k4/7) si riferiscono a un 
intento interiore, che è materialmente significato ed 
esplicitato con espressioni dette, scritte e ricordate (bx- 
raf). Il divino attributo eterno del linguaggio è unico e 
indiviso: diviene differenziato nelle affermazioni, nei 
comandi e così via mediante il suo articolarsi materiale 
in una lingua specifica, per mezzo della quale tale attri- 
buto si rivela e manifesta. Per questo la recitazione (4:- 
ra'a) del Corano da parte del fedele, così come la copia 
scritta, è creata, ma ciò che è recitato (2494), cioè l’in- 
tenzione fatta presente e compresa, è la parola non 
creata di Dio. 

Il Corano è miracoloso non solo perché ha previsto e 
prevede eventi futuri, ma incontrovertibilmente a causa 
della natura sublime della sua espressione retorica. Se- 
condo l’A$‘ariya, Dio è descritto propriamente solo 
dalle affermazioni «per mezzo delle quali egli ha de- 
scritto se stesso», e cioè quelle contenute nel Corano e 
nella tradizione [Vedi I'GAZ]. Sebbene l’essenza divina 
sia fuori della portata della comprensione intellettuale 
umana, questi predicati, noti come «i suoi nomi più 
belli» (asma’ubu al-busnà), sono noti per essere veri e 
adeguati. L’As‘ariya li analizza in maniera sistematica, 
in primo luogo al fine di ricondurli referenzialmente al 
sé divino, ad uno dei suoi attributi essenziali o a uno dei 
suoi attributi d’azione, e in secondo luogo allo scopo di 
esaminarne le specifiche connotazioni. Si ritiene che sia 
razionalmente dimostrabile il fatto che Dio sia visibile 
in un qualche senso reale; il fatto che Dio sarà visto dal 
credente nella vita futura è noto solo grazie alla rivela- 
zione. 

Basi ontologiche del pensiero dell'As‘ariya. Secon- 
do i teologi dell’A$'ariya del periodo classico, il mondo 
consiste di due tipi di entità primarie: gli atomi, che so- 
no congiunti per formare i corpi, e gli «attributi» enti- 
tativi o «accidenti» che risiedono negli atomi, ciascuno 
dei quali contiene una singola istanza discreta da cia- 
scuna classe ($i75) di accidenti o il suo contrario. Gli 
atomi perdurano per molti istanti, mentre gli «acciden- 
ti», dal momento che esistono solo per un istante, sono 
creati continuamente ex zovo da Dio. Gli eventi sono il 
venire in essere delle entità e, dal momento che Dio 
causa l’esistenza di ciascuna entità, viene negato il rap- 
porto causa-effetto di un evento rispetto ad un altro 
(tawallud). Pertanto, il sistema è fondamentalmente oc- 
casionalistico, e nei testi disponibili sono scarsamente 
discusse le interrelazioni tra entità distinte in quanto 
esistenti separatamente in successione temporale. [Vedi 
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Gli eventi propriamente descritti come azioni umane 
(2ksàb) sono definiti come oggetti immediati della «ca- 
pacità creata di agire» (gudra mubdata) e sono limitati a 
quegli eventi che hanno luogo nell’agente nel modo in 
cui, e fintanto che, l’agente li intende. Come entità sono 
ascritte a Dio, in quanto sue azioni; secondo altre de- 
scrizioni, esse qualificano la parte, e solo quella parte, 
dell'agente in cui esse occorrono, e pertanto sono 
ascritte a lui in quanto sue azioni. L'agente umano è 
propriamente in grado di compiere un atto solo nel 
momento in cui di fatto lo compie poiché solo in quel- 
l’istante Dio crea in lui la capacità di realizzarlo. E da 
qui che nasce l'accusa nei confronti dei teologi a'ariti 
di ritenere che gli individui siano comandati in qualche 
modo da Dio a fare ciò che essi non sono in grado di fa- 
re (taklif mà la yutig). Sebbene ciò sia vero da un pun- 
to di vista formale, vengono poste distinzioni appro- 
priate tra il non essere in grado, da parte dell’agente, di 
compiere qualcosa (gayr g4dir) e la sua incapacità (‘712) 
vera e propria, e di conseguenza tra le omissioni volon- 
tarie (fark) e quelle involontarie. Questa analisi delle 
azioni umane è stata radicalmente osteggiata dai mu'ta- 
ziliti, che la consideravano deterministica. Dal punto di 
vista a$‘arita, invece, la questione non è incentrata sulla 
libertà o sul determinismo, bensì sulla possibilità o 
l'impossibilità che qualsiasi evento accada indipenden- 
temente dalla volontà e dall’azione di Dio. 

Di fatto, la questione del determinismo è trattata in 
modo ambivalente nella maggior parte delle opere a 
nostra disposizione. Quegli eventi che accadono rego- 
larmente come conseguenza apparente di azioni umane 
non sono considerati veri effetti dell’atto di base, ma 
sono creati da Dio in modo occasionalistico coerente- 
mente con la «convenzione» (‘744) che egli segue libe- 
ramente nell’ordinare eventi materiali. I miracoli sono 
eventi che Dio ha creato con un radicale allontanamen- 
to dalla sequenza secondo la quale egli fa accadere di 
norma le cose, al fine di verificare l'origine divina di un 
messaggio profetico. Credere (i724n) consiste essenzial- 
mente nell’assenso (tasdî9) da parte del fedele alla ve- 
rità del messaggio di Dio trasmesso dal Profeta, e colui 
nel quale questo assenso ha luogo è per definizione un 
fedele, un credente (r24’7211). L'assenso richiede cono- 
scenza, ma è distinto da essa, e comporta la realizzazio- 
ne di ciò che Dio ordina, ma è distinto da ciò. Dio co- 
manda al miscredente di credere, ma non glielo impo- 
ne, altrimenti il miscredente crederebbe. L'obbedienza 
dei credenti non è né la causa né la condizione necessa- 
ria per la loro ricompensa nella vita a venire; è sempli- 
cemente un criterio per tale ricompensa arbitrariamen- 
te decretato da Dio. [Vedi LIBERO ARBITRIO E PRE- 
DESTINAZIONE]. 

Metodi dell’As‘ariya. La scuola as'arita disapprova il 


taglid, l'assenso non meditato ai dogmi religiosi accor- 
dato solamente per rispetto dell’autorità costituita; al 
contrario, ritiene che, almeno su un livello di fondo, il 
credente debba comprendere il senso e la coerenza in- 
terna di ciò che pensa essere vero, e capire razional- 
mente la validità dei fondamenti della sua fede, fonda- 
menti che risiedono nel Corano e nell’insegnamento 
del Profeta. Secondo il metodo tradizionalista, le affer- 
mazioni di fede e teologiche sono fissate e verificate at- 
traverso la raccolta di un corpus coerente di citazioni 
del Corano, del Profeta e delle autorità riconosciute ri- 
salenti alle generazioni di musulmani, così che qualsiasi 
tesi deviante possa essere rigettata sulla base dell’in- 
compatibilità contestuale con queste fonti canoniche. 
Al contrario, il metodo as'‘arita procede a un’analisi for- 
male, logica e concettuale dei termini di ciascuna tesi 
sulla base di un rigido insieme di definizioni e distinzio- 
ni, assiomi e princìpi, che possono da un lato spiegare il 
senso elementare e i fondamenti di una tesi, e dall’altro 
escludere qualsiasi controtesi come infondata o incoe- 
rente sotto qualche aspetto. 

Tra gli aspetti maggiormente rilevanti dei testi a$'ari- 
ti vi sono il formalismo al quale sono informati tanto la 
loro espressione quanto il loro intento, e la precisa deli- 
mitazione degli argomenti, così come vengono definiti 
dalla specifica tesi trattata. Dal momento che l’AS'arîya, 
a differenza della scuola mu'tazilita, non considerava 
necessario fondare la propria teologia autonomamente 
sul ragionamento filosofico, i princìpi teoretici e le loro 
implicazioni dottrinali non sono esposti estesamente 
nei testi. Essi partono dalle definizioni e dalle distinzio- 
ni di base, presentate e discusse in modo spesso alquan- 
to perentorio, e ad esse ritornano sempre. Anche lad- 
dove una posizione viene esaminata ampiamente in ter- 
mini di varietà di questioni, opponendole una quantità 
di obiezioni, come nell'opera A/-57mi/ di al-Guwayni, 
la discussione dei punti di base raramente travalica di 
molto la proposizione iniziale. Conseguentemente, e 
soprattutto a causa della limitatezza delle fonti a nostra 
disposizione, per un certo numero di questioni impor- 
tanti è assai difficile interpretare cosa sia esplicitamente 
presentato come facente parte delle più ampie implica- 
zioni della questione. Per questa ragione, il kalir: 
a$'‘arita del periodo classico è stato considerato preva- 
lentemente un esercizio dialettico di natura essenzial- 
mente, anche se non del tutto, apologetica. Nell’Islam, 
la disputa formale (mundzara) è stata fin dal suo inizio 
un elemento centrale nello studio e nella pratica delle 
scienze religiose e, come nel caso della scolastica occi- 
dentale, ha determinato l’espressione letteraria della 
teologia musulmana. 

Una quantità di importanti teologi aS‘ariti ha scritto 
varie opere sulla dialettica ($a44/). Sebbene la forma in 
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cui si presentano sia spesso dialettica, poche opere 
a$'‘arite del periodo classico, e forse nessuna, sono dia- 
letticamente apologetiche in senso stretto, dal momen- 
to che sia il problema sia le argomentazioni sono pre- 
sentati sempre all’interno del ristretto contesto dei pre- 
supposti formali e teoretici della dottrina stessa della 
scuola, e non sulla base di quelli della controtesi o su 
qualunque altro presupposto presumibilmente accetta- 
bile da entrambe le parti. Anche così, gli oppositori 
musulmani, in un primo momento soprattutto i mu'ta- 
ziliti e poi la Karramiya, hanno avuto un potente effetto 
catalizzatore sullo sviluppo della teologia as'arita nel 
periodo classico, non soltanto come sostenitori di con- 
trotesi con le quali l’A$‘ariya dovette confrontarsi, ma 
anche come importanti figure dell’ambiente religioso e 
intellettuale: sotto questo profilo, insieme con gli han- 
baliti, essi si sono contesi la fedeltà e, in alcuni casi, an- 
che il patronato della comunità musulmana. 

Problemi filosofici. Probabilmente sotto la pressio- 
ne della scuola mu'‘tazilita di Bassora, che a quel tempo 
raggiungeva il suo apice, la teologia as'‘arita subi, all’i- 
nizio dell’xI secolo, un'evoluzione rapida verso forme 
più sofisticate. Concetti che erano rimasti in qualche 
modo vaghi, o che erano stati elaborati in maniera ina- 
deguata, nei lavori di al-AS'arî e dei suoi diretti disce- 
poli furono rivisti e ridefiniti, e vennero riformulati 
quei princìpi e quei costrutti che non erano stati suffi- 
cientemente meditati così che il sistema nel suo insie- 
me venne portato a un più alto grado di coerenza. In 
questo processo, un certo grado di diversità di inse- 
gnamento divenne palese nei lavori dei principali mae- 
stri. La differenza tra l’esistente necessariamente (l’e- 
terno) e il contingente (4/-mubdat, il temporale) acqui- 
sì un ruolo fondamentale. 

Inoltre, la maggior parte dei teologi a‘ariti del perio- 
do classico concepì l’essere univocamente, a tal punto 
che termini per indicare «entità» (5ay’, dit, mawgnd) 
erano indifferentemente applicati agli atomi e alle loro 
proprietà accidentali. L'’A$‘ariya di questo periodo era 
fondamentalmente nominalista: Dio determina i vari ti- 
pi di esseri, creando ciascuno con le sue proprie carat- 
teristiche; i nomi delle classi o dei tipi di cose, attraver- 
so i quali i loro casi individuali sono chiamati, vengono 
dati originariamente nell’istruzione divina (t4w9if), non 
dalla convenzione umana. I termini fondamentali quali- 
ficativi o descrittivi che ascrivono proprietà distinte o 
accidentali alle cose derivano da nomi di queste pro- 
prietà, come ‘lim (conosce) — che descrive un soggetto 
in cui esiste conoscenza — deriva da 7/7 (conoscenza). 

Fortemente dibattuta fu la questione relativa a quali 
predicati o qualifiche dell'essere siano o non siano fon- 
dati (m24‘allala) su proprietà distinte. Dal momento che 
il sistema si fonda sul suo formalismo analitico, inevita- 
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bilmente sorsero dei problemi concernenti l’universa- 
lità di certi termini; in particolare fu problematico so- 
stenere la fondamentale univocità dei termini relativi 
ad attributi sia umani che divini (ad es. vita, conoscenza, 
volizione), asserendo al tempo stesso che Dio e i suoi at- 
tributi eterni sono del tutto differenti dalle cose create 
e pertanto non appartengono ad alcuna classe ($1r5) di 
entità: noi sappiamo che questi termini nominano gli 
attributi di Dio in modo veritiero e completo perché 
sono usati da Dio stesso nel Corano. Formulazioni co- 
me quella per cui la volontà divina, ad esempio, sareb- 
be «una volizione dissimile dalle volizioni» posero fine 
al problema, pur non risolvendolo adeguatamente. 

Seguendo una formula già usata da al-A$'arî, Ibn Fù- 
rak e altri sostennero che le cose semplicemente «meri- 
tano» (1st4bagga) di essere chiamate con i termini che le 
descrivono in modo appropriato e veritiero. Soggetti 
nei quali vi sia conoscenza, per esempio, «meritano» di 
essere descritti ciascuno con l’espressione conosce, e la 
conoscenza è in ogni caso la ragione o causa del predi- 
cato (lat al-wasf); ciò che essi hanno in comune ($4- 
mi°) è questa causa o ragione. D'altro canto, ciò che 
due conoscenze hanno in comune è semplicemente il 
fatto di meritare di essere chiamate con l’espressione 
conoscenza. Alcuni autori diranno che hanno le stesse 
«caratteristiche specifiche» (bawdss, basd’is), ma al-Ba- 
qillani, mutuando e adattando un concetto mu'tazilita 
impiegato dai suoi contemporanei, postula l’esistenza 
di attributi non entitativi o «stati» (45104/) delle cose 
che sono il referente o la base ontologica dell’universa- 
lità dei termini descrittivi. 

In questo modo ciascuna conoscenza, sia creata sia 
non creata (eterna), viene qualificata dallo stato di «es- 
sere una conoscenza» (‘ilrzîya), e ciascun soggetto in 
cui esiste conoscenza viene qualificato dallo stato di 
«essere conoscente» (‘a/irzîya). Allo stesso modo, un’a- 
zione umana (kasb) viene qualificata dallo stato di esse- 
re un'azione umana (kasbiya). Tra i maestri aS'ariti del 
periodo classico, solo al-Guwayni ha accettato e difeso 
il concetto di «stato» di al-Bagqillani. 

I teologi as'‘ariti del periodo affrontarono varie altre 
difficoltà e divergenze, che però sono meno documenta- 
te nelle fonti disponibili. Ad esempio, sebbene la scuola 
ritenesse unanimemente Dio capace di creare un infini- 
to numero di individui appartenenti a qualsivoglia clas- 
se dell’essere, non si raggiunse un accordo sulla capacità 
di Dio di creare un'infinità di classi altre da quelle da lui 
effettivamente create. É stato oggetto di lungo dibattito 
l’accertare se, ed eventualmente come, la volontà di Dio 
sia generale o piuttosto particolare per quanto concerne 
gli oggetti della volontà stessa, ma non è chiaro come sia 
stato trattato esattamente il problema dai vari autori. Al- 
lo stesso modo, sembra che al-Guwayni, e soltanto lui, 


abbia sostenuto che la conoscenza divina delle creature 
sia generale e non particolare, ma anche in questo caso 
le fonti disponibili non forniscono una visione adeguata 
del suo pensiero sulla questione. Sebbene le stesse di- 
stinzioni di base siano state fatte riguardo all’essere 
creato delle azioni umane, e lo stesso insieme di propo- 
sizioni di base sia stato mantenuto formalmente da tutte 
le autorità, vi sono comunque differenze riguardanti il 
modo in cui vengono interpretate le relazioni concrete 
tra elementi coinvolti nelle azioni umane. Alcuni autori, 
e tra questi al-Guwayni, ritengono che la relazione tra la 
capacità creatrice di un atto e il suo oggetto sia sempli- 
cemente intenzionale. La realtà, antecedente o concomi- 
tante, di motivazione e volizione è raramente discussa 
nei testi che conosciamo, dal momento che non è for- 
malmente pertinente, dato il modo in cui la questione di 
base dell’essere creato delle azioni umane è posta e trat- 
tata. Il discostamento più significativo dalla forma con- 
sueta dell’insegnamento aS‘arita in questo periodo si 
ritrova nella Risàla (0 “Agida) di al-Guwaynî dedicata a 
Nizam al-Mulk. Anch’egli mantiene intatti i dogmi teo- 
logici fondamentali della scuola, ma il modo in cui li 
presenta e li spiega è decisamente nuovo e, nel caso di 
elementi anche importanti, non conciliabile con l’inse- 
gnamento dei suoi predecessori né con quanto egli stes- 
so sostiene in altri scritti teologici. Per molti aspetti, 
quest'opera anticipa la tendenza fondamentale del pe- 
riodo seguente. 

L’AS‘arîya più tarda. Grazie alla sempre più rapida 
assimilazione di insegnamenti classici ed ellenistici, di 
carattere sia scientifico sia filosofico, e alla loro integra- 
zione nella vita intellettuale dell’Islam, il cambiamento 
nel linguaggio e nella concettualizzazione del secondo 
periodo della teologia a$‘arita fu inevitabile, e reso im- 
perativo dall’urgente bisogno dell’ortodossia sunnita di 
frenare la crescente influenza sia dello gnosticismo 
ismailita sia delle correnti filosofiche (falasifa), come ad 
esempio il neoplatonismo di Ibn Sina (Avicenna). I tre 
teologi più creativi di questo periodo sono al-Gazali 
(morto nel 1111), al-Sahrastani (morto nel 1153) allievo 
di Abù al-Qasim al-Ansari, e Fakr al-Din al-Razi (mor- 
to nel 1209). I testi principali as‘ariti di questo periodo 
sopravvissuti fino a noi sono più numerosi e diversi per 
tipologia rispetto a quelli del periodo precedente, dal 
momento che molte opere, in particolar modo quelle di 
al-Gazali e al-Razi, ebbero grande popolarità attraverso 
i secoli, mentre le opere precedenti, velocemente supe- 
rate, divennero sempre più antiquate sia nella forma 
che nei contenuti. Le opere apologetiche e polemisti- 
che dei teologi aS'‘ariti di questa fase si contrappongono 
direttamente ai loro oppositori razionalisti, non solo sul 
piano del linguaggio, ma anche su una base puramente 
razionale, come ad esempio nella famosa confutazione 


di al-Gazali della filosofia di Ibn Sina, Tabdafut al-falàsi- 
fa (L'incoerenza dei filosofi), e nella Musara‘at al-falasi- 
fa (La vittoria sui filosofi) di al-Sahrastani. I princìpi 
teoretici e formali che non erano stati discussi nel pe- 
riodo classico ora vengono affrontati in dettaglio. 

L'attitudine generale dei tre grandi maestri del perio- 
do e il carattere del loro pensiero non sono uniformi: la 
visione di al-Gazali della natura e del valore della teolo- 
gia formale e sistematica, in particolare, non era condi- 
visa dagli altri pensatori a$'‘ariti a lui precedenti e suc- 
cessivi. In un contesto di crisi intellettuale e religiosa, 
egli si convinse che la sola conoscenza valida e certa di 
Dio è data da un’esperienza mistica diretta. Mentre la 
tradizione a$'‘arita comune riteneva che la teologia siste- 
matica fornisse un fondamento concettuale giusto e va- 
lido, se non essenziale, alla fede di ciascuno, al-Gazali 
insiste sulla sua totale inadeguatezza. Dal momento che 
non poteva essere fondata sulla ragione umana autono- 
ma, inoltre, essa era nel migliore dei casi basata sul £a- 
glid e quindi, conclude, non assolveva ad altra funzione 
valida se non a quella di apologetica dialettica. Ciò no- 
nostante egli redasse due compendi di k4/47 nella for- 
ma tradizionale: Igtisàd fr al-i“tigad (Il giusto mezzo nel 
credere) e ‘Qawd'id al-'aga’id (Fondamenti delle cre- 
denze, che costituisce il secondo libro della prima parte 
della sua Ibyd' ‘uliam al-din [La rivitalizzazione delle 
scienze religiose]). Sebbene questi lavori non rendano 
conto interamente del suo pensiero teologico, essi di- 
mostrano comunque il suo pensiero dogmatico nel 
contesto della tradizione dell’A3'ariya. 

In queste opere, come pure in Nibayat al-igdam fr 
‘ilm al-kalam (I passi estremi nella scienza del k4/477) di 
al-Sahrastani, non si scorge una rottura immediata e ra- 
dicale con il passato, quanto piuttosto uno sforzo di ri- 
pensamento e rimaneggiamento dei dogmi di base al- 
l'interno di una cornice teoretica più ampia, che richie- 
se e produsse un movimento di distacco netto e defini- 
tivo da quella rigidità analitica e da quella ristrettezza di 
argomenti che avevano caratterizzato la scuola sin dalla 
sua fondazione. Pertanto, la formulazione tradizionale 
delle tesi dogmatiche di base si mantiene coerente, ma 
l'esposizione e le argomentazioni di gran parte delle te- 
si sono per molti aspetti nuove e spesso notevoli. 

Contro ciò che ritenevano un impoverimento con- 
cettuale dell’essere di Dio sostenuto dai falgsifa, al- 
Gazali e al-Sahrastani rielaborano la concezione dei set- 
te attributi essenziali di Dio, intendendoli più come 
aspetti dell’«essenza» di Dio che come proprietà distin- 
te, raggiungendo quindi una posizione in qualche mo- 
do analoga a quella della scuola mu'tazilita di Bassora. 
La relazione tra l'eterno potere, l’eterna conoscenza e 
l'eterna volontà di Dio e i loro oggetti temporali è 
esplorata più profondamente e più esplicitamente di 


AS'ARIYA 49 


quanto non fosse stato fatto nei testi a$'ariti più antichi, 
e in termini differenti, più aristotelici. La parola di Dio 
è concepita in modo simile alla conoscenza, con la ten- 
denza a ridurre a proposizioni tutte le modalità del di- 
scorso interiore. L’attributo del «perdurare» (4/ b494°), 
in precedenza rifiutato da molti maestri a$'ariti, è consi- 
derato semplicemente come un concetto negativo 
(«perdura» = «non cessa di esistere») da al-Gazali, che 
esplicitamente rifiuta la precedente concezione del fon- 
damento ontologico degli attributi. 

Se la dottrina as'arita classica aveva ritenuto tutti gli 
esseri all’infuori di Dio corporei, i teologi a$'‘ariti rico- 
noscono ora l’esistenza di una schiera di «spiriti» 
(anwab) che appartengono al mondo superiore (4/- 
‘alam al-a lî). La concezione atomistica dei corpi mate- 
riali continua ad essere enunciata più o meno negli stes- 
si termini di prima, ma, d’altro canto, si tende a parlare 
degli esseri viventi non come di meri composti di atomi 
e dei loro «accidenti» distinti, ma come di esseri con 
una reale ed essenziale unità. La concezione di Dio cau- 
sa unica dell’esistenza di tutti gli esseri contingenti per- 
dura, sebbene venga discussa e argomentata ora con 
una terminologia in qualche modo differente, così co- 
me accade per la teoria dell'essere creato delle azioni 
umane, che continua ad essere espressa sulla base dello 
stesso insieme di distinzioni già presente nei testi del 
periodo classico. Il linguaggio occasionalistico che ca- 
ratterizzava gli scritti a$‘ariti classici viene formalmente 
mantenuto, ma il suo tono radicale è in una certa misu- 
ra mitigato e la funzione delle cause secondarie aperta- 
mente riconosciuta. 

L'adozione della psicologia aristotelica è di cruciale 
importanza. La nuova prospettiva del k4/477 aS'arita è 
esemplificata nel modo più considerevole dalla discus- 
sione di al-Gazali intorno a ciò che è moralmente buo- 
no e riprovevole, giusto e sbagliato. Egli razionalizza, 
attraverso una sorta di utilitarismo della virtù, la conce- 
zione tradizionale dell’A$'ariya circa le valutazioni eti- 
che dal punto di vista degli obblighi fondati sulla proi- 
bizione, sull’autorizzazione o sul comando incondizio- 
nato di Dio: si deve sempre agire per il proprio bene 
definitivo (cioè, quello che si raggiungerà nella vita fu- 
tura), e ciò è reso noto unicamente nella rivelazione di 
Dio. Al-Gazali spiega il bene (basan) e il male (gadid) 
non facendo diretto riferimento a ciò che è concesso o 
proibito, bensì dal punto di vista dei fini (26r4@) in cui 
la perfezione morale è misurata dalla propria vicinanza 
a Dio, armonizzando così l'insegnamento sufi con il 
concetto aristotelico di virtù. 

Nelle loro opere di 2/47, al-Gazali e al-Sahrastani 
sembrano aver armonizzato o giustapposto strutture 
concettuali disparate in una sintetica unità; non così al- 
Razi, che ha mantenuto una profonda adesione alla tra- 
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dizione filosofica musulmana. Al-Razi ha scritto estesa- 
mente di filosofia (come pure di medicina e altre scien- 
ze), e nei suoi principali lavori di k4/47:, Ma'‘alim usil 
al-din (Le pietre miliari della dottrina fondamentale) e 
il più lungo Kitàb al-arba'in fr usil al-din (Le quaranta 
[questioni] concernenti la dottrina fondamentale), co- 
me pure nel suo monumentale commento del Corano, 
ritroviamo la teologia as‘arita quasi completamente 
adattata all’universo concettuale della tradizione filoso- 
fica. Certamente, sembra possibile che in alcuni passi 
al-Razi possa aver seguito le sue fonti filosofiche (Ibn 
Sina in testa) fino a compromettere uno o più fonda- 
menti teologici della scuola. La sua produzione, co- 
munque, è così ricca per quantità e per varietà di argo- 
menti trattati che, allo stato attuale delle nostre cono- 
scenze, non è possibile pervenire ad una completa com- 
prensione del suo pensiero. 

Dopo al-Razi, la teologia dell’A$‘ariya si esplicita in 
una serie di manuali basati ecletticamente sul pensiero 
di alcuni grandi autori del passato. Il più famoso tra 
questi manuali, A/-mawdgif fi usil al-din (Gli stadi nel- 
la dottrina fondamentale) di ‘Adud al-Din al-Igi (morto 
nel 1355), è servito da testo scolastico di teologia fino ai 
giorni nostri. Tra i vari commentari scritti su di esso, il 
principale e il più largamente usato è quello di al-Gur- 
Jani (morto nel 1413), che assieme allo stesso Mawdgif 
ha avuto molte riedizioni a stampa sin dall’inizio del 
XIX secolo. 

A causa delle differenze di linguaggio e di concettua- 
lizzazione tra i vari teologi as‘ariti del periodo classico e 
quelli dell’età successiva, specialmente dopo al-Razi, è 
impossibile definire o caratterizzare la tradizione dal 
punto di vista di un unico modo di concepire, formula- 
re e trattare le problematiche teologiche e metafisiche. 
Il successo iniziale della teologia as'‘arita deriva da un 
certo coerente equilibrio che essa ha raggiunto tra la 
comprensione razionale e il senso religioso radicato 
nella lettura fondamentalmente conservatrice del Cora- 
no e della surza. Lo sviluppo della teologia as‘arita ha 
seguìto l’evoluzione intellettuale e religiosa dell’Islam 
sunnita. L'unità della scuola risiede largamente, da un 
lato, nella comune adesione a un insieme basilare di te- 
si, che la differenzia dalle altre scuole musulmane di 
teologia speculativa, come ad esempio la Maturidiya e, 
dall’altro lato, nella razionalizzazione concettuale di 
queste stesse tesi, che la differenzia dai più rigidi tradi- 
zionalisti. Ma soprattutto è la percezione di continuità 
che questa tradizione possiede, a cominciare dai diretti 
discepoli di al-Aù‘ari, che consente ai suoi appartenenti 
e agli altri di definirsi e definire gli a‘ariti. 

[Per ulteriori approfondimenti sulla teologia a‘arita, 
vedi KALAM, e le biografie di AL-AS'ARI, AL-GAZA- 
LI, AL-IGI, NIZAM AL-MULK, AL-RAZI e AL-SAH- 


RASTANI. Sulle tendenze della teologia islamica, vedi 
MU'TAZILA, HANABILA, e le biografie di ABÙ AL: 
HUDAYL AL-'ALLAF e MATURIDI, AL-1. 
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R.M. FRANK 


ASSASSINI. Il termine dispregiativo assassini, in ara- 
bo basiiya (consumatori di hashish, Cannabis sativa), 
denotava i seguaci della corrente islamica degli ismailiti 
nizariti. Nella forma originale, dal XM secolo circa in 
avanti, il nome è stato introdotto da coloro che, ostili 
alla Isma‘iliya della Siria, ne volevano stigmatizzare il 
supposto uso di droga. La designazione, oltre ad una 
leggenda sul gruppo, via via ampliata, fu trasmessa al- 
l'Europa da cronisti occidentali delle Crociate e da 
viaggiatori come Marco Polo. La leggenda descriveva i 
seguaci degli ismailiti nizariti come un «ordine religioso 
di assassini» capeggiati dal diabolico «Vecchio della 
Montagna» che, con l’uso della droga e la creazione di 
un illusoria sensazione paradisiaca, li incitava a uccide- 
re. Rafforzato dai primi studi occidentali, il termine e 
insieme la visione distorta sugli ismailiti nizariti diven- 
nero generali, finché furono smentiti dalla ricerca mo- 
derna. 

Sviluppo storico. La ramificazione nizarita degli 
ismailiti ebbe origine da una disputa sulla successione 
in seguito alla morte dell’imam ismailita Fatimid al- 
Mustansir nel 1094. I fedeli di Nizar, primogenito di 
Mustansir, che lo consideravano successore e imam, si 
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organizzarono localmente in diverse parti della Siria e 
dell’Iran, partendo dal lavoro di base già iniziato du- 
rante il periodo fatimide e ampliandolo. 

In Iran, soprattutto, i nizariti si trovarono di fronte a 
circostanze notevolmente cambiate, a causa della pre- 
senza bellicosa della potente dinastia turca sunnita dei 
Selgiuchidi. Oltre all’ostilità in campo politico e milita- 
re, gli ismailiti nizariti, come i loro predecessori sotto i 
fatimidi, divennero oggetto di attacchi teologici e intel- 
lettuali, il più notevole dei quali fu quello del teologo 
sunnita Al-Gazali (morto nel 1111). Questo clima di 
minaccia accentuò nei nizariti il senso di isolamento e li 
incitò all’azione politica e militare contro i capi dello 
Stato selgiuchide che, a sua volta, fomentò il già ostile 
sentimento popolare dei sunniti verso di loro. 

Il punto focale del movimento nizarita era la fortezza 
di Alamut sulle montagne Elburz nell’Iran settentrio- 
nale. Questa fortezza, catturata dal famoso capo ismai- 
lita Hasan-i Sabbah nel 1090, divenne il centro di un 
numero crescente di capisaldi ottenuti per via militare 
o diplomatica. Col tempo, questi centri divennero par- 
te di una rete in Iran e in Siria. Secondo la tradizione 
nizarita, Hasan agendo da rappresentante dell’imam, 
organizzò i vari insediamenti. Il processo di consolida- 
mento fornì la base del futuro Stato ismailita nizarita, 
che comprendeva capisaldi iraniani e siriani e era go- 
vernato dalla fortezza di Alamut da imam discendenti 
di Nizar, che assunsero il controllo dopo il periodo ini- 
ziale di formazione. Benché sotto costante minaccia, lo 
Stato prosperò per oltre centocinquanta anni, quando 
gli scontri con il potere mongolo in continua espansio- 
ne portarono alla sua caduta, alla distruzione delle 
principali roccaforti e al massacro generale degli ismai- 
liti. 

Poco nota è la storia degli ismailiti nizariti dopo la di- 
struzione del loro Stato e la dispersione dei capi in Iran 
e altrove. In Siria e in Iran continuarono a sopravvivere 
alle persecuzioni. Le fonti nizarite parlano di una suc- 
cessione ininterrotta di imam in diverse parti dell'Iran e 
della comparsa di nuove attività nel secolo XV, che por- 
tarono ad un incremento degli ismailiti nizariti in alcu- 
ne zone dell'India e dell’Asia centrale. In tempi moder- 
ni, la comunità ha visto la rinascita sotto i suoi imam, 
Sultan Muhammad Sah, Aga Khan m (1877-1957) e il 
presente imam, Sah Karim Aga Khan (1957-), e ambe- 
due hanno avuto una parte importante nel promuovere 
azioni di sviluppo nel mondo musulmano e nel Terzo 
Mondo. Gli ismailiti si trovano oggi in diversi paesi in 
Asia, Africa, nel Medio Oriente e in Occidente. [Vedi 
AGA KHANI. 

Insegnamenti. Mentre stavano ancora organizzando 
la visione Sl'ita ismailita dell'Islam sviluppata sotto i fa- 
timidi, i nizariti posero l’accento sul principio del 
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ta‘lim, insegnamento autorevole, e sul significato co- 
smico e metafisico dell’imam, il cui ruolo era di impar- 
tire l'insegnamento. Queste nozioni fondamentali ac- 
quistavano notevole rilievo quando le condizioni ri- 
chiedevano maggiore disciplina e obbedienza. Sfortu- 
natamente, ci sono giunte poche fonti ismailite del pe- 
riodo, ed è spesso difficile, sulla base del materiale di- 
sponibile, valutare il significato preciso dello sviluppo 
dottrinale. 

Un avvenimento religioso, posto in risalto nelle fonti, 
fu di particolare rilevanza dottrinale: la giyéma. Agli 
estranei poteva apparire come una dichiarazione di 
riforma, ma in realtà era l’affermazione di uno slancio 
religioso presente nella dottrina ismailita fin dall’inizio. 
L'avvenimento costituì il culmine della storia sacra de- 
gli ismailiti e segnò la supremazia del significato spiri- 
tuale e intimo degli atti religiosi. L'esecuzione materiale 
del rituale elaborata nella far", o legge religiosa, non 
veniva abrogata come generalmente si pensa; come ha 
argomentato Henry Corbin, noto studioso francese 
delle forme esoteriche islamiche, l’Ismaî‘iliya afferma la 
religione positiva per spingere i credenti a superarla. Il 
significato simbolico della qiyàmza fu l’affermazione 
della base esoterica del pensiero ismailita, la proclama- 
zione pubblica di ciò che finì per rappresentare un con- 
trasto con la mentalità, basata sulla fara, degli eruditi 
di altre scuole che erano arrivati a una diversa sintesi 
dell'Islam. 

La dottrina forniva anche una base spirituale per la 
natura dell’imam e per l’intima trasformazione realizza- 
ta nell'essere di ogni seguace che cercasse di acquisire 
questa conoscenza. Nasir al-Din Tusi (morto nel 1274), 
noto studioso $i°ita, fu attratto dall'ambiente intellet- 
tuale dello Stato ismailita e durante il suo soggiorno 
colà divenne un esponente della dottrina ismailita. Dal- 
le sue opere si ricava che nella prospettiva esoterica il 
legame fisico fra l’imam e il seguace doveva essere tra- 
sceso dallo sviluppo del legame spirituale, così che, ol- 
tre all'accettazione dell'aspetto storico e formale del 
ruolo dell’imam, il credente sarebbe stato portato an- 
che a riconoscere la bagiga, l'aspetto dell'Islam che, nel 
pensiero ismailita, era complementare alla far7" e costi- 
tuiva il più alto livello della realtà dell'Islam. [Vedi 
IMAMATO per ulteriori chiarimenti sul concetto di 
imam degli Assassini] 

Lo scopo della vita religiosa, presentato all’ismailita 
da questa visione, era una continua ricerca di trasfor- 
mazione interiore e una conquista graduale di livelli 
successivi di crescita e conoscenza spirituale. Nel perio- 
do che seguì la caduta di Alamut, la ricerca personale 
interiore del significato religioso doveva portare ad una 
crescente interazione fra dottrina ismailita e alcuni dei 
princìpi del Sufismo. 
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AZIM A. NANJI 


‘ASURÀ?’. È il decimo giorno di Muharram, primo me- 
se del calendario islamico. Il suo significato generale 
come giorno del digiuno per i musulmani deriva dai ri- 
ti dello Yom Kippur ebraico (giorno dell’espiazione). Il 
termine arabo ‘45r4’ è costruito sulla parola ebraica 
‘asor con la desinenza determinativa aramaica. 

Gli studiosi non concordano sul giorno esatto in cui 
si celebrava questa solennità nell'Islam delle origini. La 
prima tradizione degli badit sembra indicare che 
“afiirà' avesse una particolare sacralità nella società 
ebraica, anche prima dell'Islam. Così, il rito ebraico, 
che il Profeta celebrò a Medina nel 622 d.C., contribuì 
semplicemente a che una tradizione araba già in vigore 
acquistasse un contenuto religioso e quindi maggior 
prestigio. Il carattere ebraico della ricorrenza, tuttavia, 
venne presto oscurato col suo inserimento nel calenda- 
rio musulmano e con l’osservanza come giorno musul- 
mano del digiuno. Nel secondo anno dell’egira, poi, 
con l’istituzione del digiuno del Ramadan, quello 
dell’A5#r2° divenne facoltativo. 

Il martirio di Husayn. Da oltre tredici secoli la co- 
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munità Sita celebra il giorno dell’’A5zr4° come giorno 
di lutto. Il dieci del mese di Muharram dell’anno dell’e- 
gira 61 (10 ottobre 680) Husayn ibn ‘Ali, pronipote del 
Profeta e terzo imam dei musulmani Si'ti, cadde in bat- 
taglia nella piana di Karbala, cittadina irachena sulle ri- 
ve dell'Eufrate. Mu‘awiya, primo califfo omayyade, era 
morto nella primavera dell’anno stesso e gli era succe- 
duto il figlio Yazid. Questa nomina ereditaria incontrò 
una forte opposizione in molti settori della comunità 


musulmana, già lacerata da contrasti e dissensi. Fra i 
gruppi dissidenti vi era il «partito» ($7°) di ‘Ali. 

Gli avvenimenti che portarono alla morte di Husayn, 
in seguito elaborati e arricchiti, valsero ad esaltare il 
dramma della sofferenza e del martirio. Il secondo gior- 
no di Muharram, Husayn si accampò a Karbala con la 
famiglia e un centinaio di seguaci. Per tutta una setti- 
mana, durante la quale vennero tentate trattative in- 
fruttuose con ‘Umar ibn Sa'‘d, inviato del governo ira- 
cheno, fu negato a Husayn e ai suoi di attingere all’Eu- 
frate. La sete e le strazianti implorazioni delle donne e 
dei bambini fornirono al dramma di Karbala uno dei 
maggiori temi del dolore e dell’eroismo. La battaglia 
che ne seguì contro l’esercito del governatore iracheno 
‘Ubayd Allah ibn Ziyad, forte di quattromila uomini, fu 
fatale a Husayn, che cadde con quasi tutto il suo segui- 
to. Le donne e i bambini vennero dapprima condotti 
prigionieri al vincitore ‘Ubayd Allah ibn Ziyad, a Kufa, 
e di qui a Damasco, dove il califfo Yazid li accolse be- 
nevolmente e ne consentì il ritorno a Medina. 

L''Asura’ nella devozione sî°ta. La morte di Husayn 
provocò una reazione immediata nella comunità mu- 
sulmana, soprattutto in Iraq. Racconta al-Mafglisi in 
Bihar al-anwar (vol. 45, pp. 108-115) che, quando il po- 
polo di Kufa vide la testa dell’imam martirizzato e le 
pietose condizioni dei prigionieri, prese a battersi il 
petto, colto dal rimorso di aver tradito il nipote del 
Profeta, il figlio ed erede di ‘Ali. La reazione diede luo- 
go a un importante movimento noto come al-Tawwabin 
(«i Pentiti»), che alimentò lo spirito di vendetta per il 
sangue di Husayn e fornì un terreno fertile al nuovo 
culto dell'Azùrà’. ‘Ali Zayn al-'Abidin, unico figlio su- 
perstite di Husayn, fu proclamato quarto imam da larga 
parte della comunità $î'ta. La sua casa di Medina e 
quelle dei successivi imam divennero importanti centri 
di diffusione dell’A3ùra’, nei quali si svolgevano le fun- 
zioni commemorative (wmagdlis al-‘azà’). Da principio 
esse consistevano nella rievocazione della tragedia di 
Karbala, nella riflessione sul suo significato e nella reci- 
tazione di elegie (r24r4t7) in memoria dell’imam marti- 
re. Ben presto, i templi degli imam finirono col diventa- 
re importanti mete di pellegrinaggio (21y4ra), e tuttora i 
fedeli continuano a tenervi le loro funzioni celebrative. 

Sotto il regno omayyade (680-750) la segretezza del 
culto dell'Asura’ si accentuò. Ma con gli Abbasidi (750 
eg. /1258 d.C.), che pervennero al potere sull'onda del- 
le rivolte a favore degli ‘Alidi, il culto stesso venne in- 
coraggiato e agli inizi del rv secolo dell’egira (x secolo 
d.C.), le commemorazioni pubbliche furono caratteriz- 
zate dalla presenza di un lamentatore professionale 
(4°) che intonava trenodie e guidava i fedeli nel can- 
to funebre per l’imam martire e per i suoi. 

Nel 962, sotto i Buyidi (dinastia iraniana con forti 
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simpatie Si'te, al potere in Iraq e Iran dal 962 al 1055), 
l‘Asura’ fu dichiarato a Bagdad giornata di lutto pub- 
blico. Le processioni affollavano le strade, i mercati 
erano chiusi, le botteghe parate a lutto. Si costruivano 
edifici particolari, detti busayniyàt, per ospitare le cele- 
brazioni. Verso la fine del I secolo eg., edifici di questo 
tipo erano comuni al Cairo, Aleppo e in molte città ira- 
niane. 

Il maggiore impulso allo sviluppo di questa solen- 
nità, come fenomeno popolare religioso e artistico, si 
ebbe in Iran con l’inizio della dinastia safavide, nel 
1501. I Safavidi adottarono la Sî‘a come religione di 
Stato e si adoperarono instancabilmente per consoli- 
darla e propagarla. Fu durante il loro regno che eb- 
be grande sviluppo e popolarità il genere letterario 
noto come £a‘ziya (commedia della passione). [Vedi 
TA'ZIYA]. Dall’Iran la celebrazione dell’'A%ùra’ si 
estese dapprima al subcontinente indiano e di qui ad 
altre regioni influenzate dalla lingua e dalla cultura 
iraniane. 

Taluni studiosi hanno ipotizzato una relazione diret- 
ta fra il culto dell'Asura’ e gli antichi riti di Tammuz e 
Adone, senza peraltro arrivare a stabilire in che misura 
questi ultimi abbiano potuto influire sul primo. Che 
Husayn morisse proprio sul luogo dove si erano cele- 
brati quei riti potrebbe essere una mera coincidenza 
storica, ed è forse più plausibile che l'accostamento sia 
dovuto a un movente psicologico e al bisogno di espri- 
mere forti emozioni attraverso una forma comune di 
mito e di rituale. 
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MAHMOUD M. AYOUB 


‘ATTAR, FARID AL-DIN (540?-618? eg. / 11452- 
1221? d.C.), poeta mistico persiano, nato a Nishapur e 
qui ucciso nel corso di un’incursione mongola contro la 
città. Poco è noto della vita di ‘Attar, ad eccezione del 
fatto che era un farmacista e che esercitava la medicina 


594 ATTRIBUTI DI DIO 


nella sua bottega. A Nishapur, importante centro della 
civiltà islamica, avrebbe ricevuto un'approfondita for- 
mazione in letteratura e nelle scienze religiose. Grandi 
poeti e mistici che vivevano in quella città lasciarono in- 
fatti una ricca tradizione di cultura spirituale, alla quale 
‘Attar consacrò il suo animo e il suo dono poetico. Tut- 
tavia, non si affiliò ad alcun ordine sùfi. 

L'infinita ricerca della verità e un ardente desiderio 
di unione con Dio sono i temi dominanti della sua 
produzione poetica, la quale abbonda di racconti di 
varia lunghezza che spiegano princìpi morali e mistici. 
Sebbene dedito appassionatamente all’Islam e assolu- 
tamente non scettico come il suo concittadino ‘Umar 
(Omar) Hayyam, ‘Attar spesso ha espresso perplessità 
sul tema ultimo dell’esistenza. Era un liberale che pre- 
dicava la tolleranza nei confronti delle altre confessio- 
ni religiose. Le sue proteste contro l’ingiustizia socia- 
le, la povertà e la tirannia, come pure l’esternazione 
della sofferenza per la malattia e la morte hanno un 
tono filosofico e, in genere, prendono voce nei suoi 
versi attraverso i cosiddetti ‘ugalà’-i maganin, i «saggi 
folli». 

‘Attar, che è stato più un poeta sufi che un teorico 
del misticismo, non ha sviluppato un sistema originale 
di pensiero, ma ha seguito piuttosto il sentiero modera- 
to che combina fede e ragione. Più di ogni altro sufi, 
predicò la necessità di obbedire alle leggi dell’Islam. 
L'amore di ‘Attar per il profeta Muhammad, definito in 
termini accesi come «il re del mondo e il sole della crea- 
zione», permea e anima i suoi versi; in molte lunghe se- 
zioni dei preamboli e degli epiloghi delle sue composi- 
zioni, tesse le lodi del Profeta utilizzando simboli quali 
la luce, la rosa, l'amato e l’anima per rappresentare la 
centralità di Muhammad nell’Islam. 

‘Attar ha composto in persiano numerosi poemi epi- 
ci, un’ampia raccolta di liriche religiose e un lavoro 
agiografico in prosa, il Tadkirat al-awliyà' (Le biografie 
dei santi). Tuttavia la sua fama è legata a tre componi- 
menti poetici originali: 1) il Mantig al-tayr (La conver- 
sazione degli uccelli), che descrive il viaggio di trenta 
uccelli (s7 w24rg) alla ricerca del loro re; essi, dopo aver 
attraversato le sette valli (le stazioni di colui che cerca) 
della Ricerca, dell’Amore, della Gnosi, della Dipenden- 
za dal Divino, dell'Unità, dello Smarrimento e dell’ An- 
nullamento, riconoscono di essere loro stessi il Simur- 
gh, la divinità o divina Fenice (sirzurg) che stavano cer- 
cando; 2) il Musibat-nima (Libro dell’afflizione), che 
parla dell'anima tormentata del mistico il quale, nella 
sua disperata ricerca di Dio, fa appello uno dopo l’altro 
a quaranta esseri cosmici o mitici, per rendersi conto 


infine che Dio dimora nell'anima stessa. Le espressioni 
emotive utilizzate in quest'opera da ‘Attar per esprime- 
re il desiderio ardente di Dio sono particolarmente 
commoventi; 3) l’Ilzbi-ndma (Libro divino), incentrato 
sul tema della rinuncia agli attaccamenti terreni. Vari 
interessi di questo mondo sono difesi da sei principi 
cui, nel corso di una discussione col loro padre, viene 
dimostrata la vanità delle loro aspirazioni; così vengono 
spronati a perseguire obiettivi più alti. 

Insieme a Sana’i prima e a Rumi dopo di lui, ‘Attàr 
occupa un posto significativo nella storia letteraria del- 
l'Iran: puro di mente, sincero nel pensiero, eloquente 
nel linguaggio, egli ha avuto un impatto che ha fatto 
riecheggiare il suo nome per secoli nelle terre orientali 


dell'Islam. 
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BABI sono detti i seguaci di Sayyid ‘Ali Muhammad, 
noto come il B4b («la porta»). L'idea dell’esistenza di 
un bab, un tramite tra l’imam vivente ma nascosto e i 
credenti, è molto antica nell’Islam Si°ita: quando l’ulti- 
mo imam si nascose a Samarra nel x secolo d.C., inca- 
ricò un uomo di trasmettere i suoi ordini alla comunità 
$i‘ita in pericolo; quest'uomo venne chiamato «il Bab». 
Dopo il quarto B4b, il «passaggio» con l’imam venne 
chiuso definitivamente, e il cosiddetto grande occulta- 
mento ebbe inizio. 

La nascita dei babi. Nella prima metà del XIX secolo, 
un giovane mercante di Shiraz si proclamò Bab e iniziò 
a predicare teorie che, se applicate, avrebbero posto fi- 
ne al potere dei numerosi e autorevoli mullah e ayatol- 
lab iraniani. Sayyid ‘Ali Muhammad nacque a Siraz nel- 
l’ottobre del 1819 da una famiglia di commercianti 
sayyid (presunti discendenti del profeta Muhammad) 
che godevano di speciali privilegi in Iran. Ancora bam- 
bino rimase orfano e venne affidato alle cure di uno zio 
materno, Sayyid ‘Alî, che lo avviò alla stessa professio- 
ne paterna. Fonti sia babi sia musulmane affermano 
che fin da piccolo Sayyid ‘Ali Muhammad si dimostrò 
molto pio. Durante un pellegrinaggio a Kerbala, co- 
nobbe personalmente Sayyid Kazim Raîti, il leader del 
movimento $Sayhita. 

I successivi rapporti con la Sayhiya non sono molto 
chiari: agli occhi dei musulmani, egli divenne uno 
Saybita, dunque un seguace di Sayyid Kazim Raîti, 
mentre i babi ritengono che Sayyid ‘Ali Muhammad 
godette di una posizione speciale nella scuola Sayhita. 
In ogni caso, egli accolse molte delle teorie della scuola: 
tra le altre, la convinzione $ayhita che le allusioni con- 
cernenti l’escatologia presenti nel Corano e nella tradi- 


zione islamica fossero da interpretarsi simbolicamente 
piuttosto che alla lettera. Sayyid Kazim Rasti morì nel 
dicembre del 1843, ma prima della sua morte mandò i 
discepoli in tutta la Persia alla ricerca dell’atteso Mabdi, 
il Sabib al-Zaman («maestro del tempo») che, secondo 
la sua predizione, non avrebbe tardato a manifestarsi. 

Uno di questi discepoli, Mullah Husayn di Busruya, 
era affascinato dalla figura del giovane Sayyid ‘Ali 
Muhammad, e fu il primo a pensare a lui come alla 
«porta» verso la verità e all’iniziatore di un nuovo ciclo 
profetico. Questo riconoscimento giunse il 23 maggio 
1844, giorno in cui il Bad rispose in modo del tutto sod- 
disfacente alle domande che Mullah Husayn gli pose; 
in questa occasione, inoltre, il Bà45 cominciò a compor- 
re il Qayyirm al-asma’, un lungo commentario sulla sura 
coranica di Yusuf (Giuseppe) considerato dai babi e 
dai baha'i come la sua prima opera rivelata. A partire 
da quell’anno egli acquisì un numero sempre crescente 
di discepoli, diciotto dei quali furono designati Hurif 
al-Hayy («lettere del vivente»). 

Autori sia babi sia musulmani sottolineano con am- 
mirazione la velocità della sua scrittura e il fortissimo 
fascino della sua voce. Tra i suoi seguaci figura anche 
l’allor giovane poetessa Qurrat al-'Ayn, sopraffatta dal 
carisma della sua personalità benché non l’avesse mai 
visto, e considerata una precorritrice del moderno mo- 
vimento femminista. 

Il Bab compì un pellegrinaggio a Mecca, ma ebbe 
un'impressione piuttosto negativa del viaggio, come ri- 
portato in vari passi del Bay4n (Dichiarazione), il libro 
sacro dei babi. Secondo la tradizione babi, a Mecca il 
Bab affermò pubblicamente, ma con risultati deluden- 
ti, la sua missione di Mabdi. Di lì a poco, i suoi disce- 
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poli diedero inizio a una vera e propria rivolta, e molti 
furono arrestati. Subito dopo il suo ritorno da Mecca, 
nella primavera del 1845, il B4d stesso venne tratto in 
arresto: dopo un breve periodo a Shiraz e Isfahan, fu 
imprigionato nella fortezza montana di Mahkù in 
Azerbaigian; quando riuscì a convertire persino il go- 
vernatore di questa fortezza, ‘Ali Khan, il Bab venne 
trasferito nell’inaccessibile castello di Chiriq. A seguito 
della pubblica abiura della fede islamica e della fari"4 
da parte dei babi (convenzione di Badasht del 1848), si 
scatenò una violenta catena di insurrezioni babi, re- 
presse con estrema violenza; nel luglio del 1850 il Bab 
venne trasferito a Tabriz, e qui giustiziato di fronte a 
un plotone di esecuzione assieme a uno dei suoi disce- 
poli. 

Sviluppi successivi. La storia dei babi è una storia di 
persecuzioni; si possono distinguere due periodi, sepa- 
rati dalla repressione del 1852-1853 che seguì l’attenta- 
to alla vita dello $ah Nasir al-Din e che virtualmente po- 
se fine al movimento. I babi del primo periodo non ri- 
fiutavano la violenza e furono responsabili di numerose 
rivolte contro il governo, alle quali opponevano scarsa 
resistenza le truppe persiane dello $ah. In queste occa- 
sioni, essi mostrarono un alto grado di eroismo, e ot- 
tennero così tanti successi che alcuni orientalisti dell’e- 
poca predissero una conversione dell’intero Iran alla 
fede babi. 

Le attività del secondo periodo possono essere consi- 
derate pacifiste, anche se molti babi vennero uccisi in 
questa fase. Una delle vittime della persecuzione del 
1853 fu la poetessa Qurrat al-'Ayn. I fedeli più impor- 
tanti, tra cui Baha’ Allah (Mirza Husayn ‘Ali Nuirî) e il 
suo fratellastro Subh-i Azal (Mirza Yahya Nuri), venne- 
ro esiliati in Iraq. Dopo che Baha' Allah proclamò la 
sua missione profetica nel 1864, il movimento si divise 
in due rami disuguali: i baha'i che seguirono appunto 
Baha’ Allah, e gli azaliti che seguirono Subh-i Azal e 
che rimasero sempre una frangia minoritaria (persino la 
valutazione di 50.000 aderenti proposta da alcuni stu- 
diosi sembra esagerata). 

Il Bab scrisse numerose opere, tutte considerate 
sacre dai suoi seguaci: i loro libri sacri sono i Bayax 
arabi e persiani, che espongono varie leggi, anche se 
alcuni sono inclini a ritenere che tutti gli scritti del 
Bab possano essere inclusi nei Baygn. Gli insegna- 
menti fondamentali riguardano principalmente la 
spiritualizzazione delle dottrine escatologiche dell’I- 
slam e l’attesa del man yuzbirubu Allab («colui al 
quale Dio si manifesterà»), che per i baha°i altri non 
è che Baha Allah, mentre per gli azaliti deve ancora 
giungere. 

[Vedi anche BAHA'I e la biografia di QURRAT AL- 
AYNI. 
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ALESSANDRO BAUSANI 


BAHATI sono detti i seguaci di Mirza Husayn ‘Ali Nù- 
ri (1817-1892), noto come Baha’ Allah («Gloria di 
Dio»). Nuova religione sorta nella seconda metà del 
XIX secolo tra quei babi che riconobbero in Baha’ Allah 
la figura profetica annunciata dal loro /eader, il Bab: 
«Colui al quale Dio si manifesterà» (man yuzbirubu 
Allah). [Vedi BABI]. 

Sviluppi storici. Mirza Husayn ‘Ali Nuri nacque in 
un'importante famiglia di Teheran, che aveva dato nu- 
merosi ministri alla corte persiana. Secondo la tradizio- 
ne baha'i e secondo quanto riportato nei suoi scritti, 
non andò mai a scuola. Giovane molto pio, si convertì 
alla nuova dottrina babi, sebbene non avesse mai in- 
contrato personalmente il Bab. Sembra che, come egli 
stesso dice nelle sue opere, sebbene non avesse mai let- 
to il testo sacro dei babi, Bayan (La Dichiarazione), lo 
conoscesse a memoria. 

A seguito dell’onda repressiva scatenatasi contro i 
babi dopo il tentativo di omicidio dello $ah Nasir al- 
Din (1852), venne rinchiuso nella prigione di Teheran 
nota come S#y4h Chél («il buco nero»), dove ebbe la 
prima esperienza mistica, considerata dai baha’i come il 
primo richiamo alla sua futura missione. Come descrit- 


to nel suo Lawbh-i Ibn Di°b (Epistola del Figlio del Lu- 
po), sentì una voce che, urlando, diceva: «In verità noi 
ti soccorreremo grazie a te e alla tua penna. Non avere 
paura... tu sei al sicuro. E presto Dio farà sorgere le te- 
sorerie del cuore, vale a dire quegli uomini che ti soc- 
correranno per amor tuo e del tuo nome, attraverso cui 
Dio porterà in vita i cuori dei saggi». In un’altra occa- 
sione, egli sentì che un grande torrente d’acqua scende- 
va dal suo capo sul petto «come un potente fiume che si 
rovesci sulla terra dalla sommità di una montagna ele- 
vata». 

Dopo il rilascio dalla prigionia (gennaio 1853), i suoi 
beni vennero confiscati e lui stesso fu mandato in esilio 
con la sua famiglia a Bagdad. Qui esercitò un’influenza 
spirituale via via crescente sugli esuli babi, mentre quel- 
la del suo fratellastro Mirza Yahya (noto come Subb-i 
Azal, «l'alba dell’eternità») diminuiva. Nel 1854, Baha' 
Allah si trasferì in Kurdistan, dove visse come un dervi- 
scio nomade nei pressi di Sulaymaniya. Quando, due 
anni dopo, fece ritorno a Bagdad, la sua influenza pres- 
so gli esuli babi e i numerosi visitatori persiani era tale 
da indurre il console persiano a richiedere alle autorità 
ottomane di farlo trasferire a Istanbul; poco prima del- 
la partenza, il 21 aprile 1863, nel giardino di Nafib 
Pasa nei pressi di Bagdad (chiamato dai baha'i Bdg-i 
Rizvan, il «Giardino del Paradiso»), Baha’ Allah si pro- 
clamò «colui al quale Dio si manifesterà» come pro- 
messo dal Bab. 

Dopo aver trascorso qualche mese a Istanbul, gli esu- 
li furono mandati a Edirne: qui Baha’ Allah dichiarò 
apertamente la sua missione profetica, inviando lettere 
(note come alwéb, «tavolette») a vari sovrani, tra cui fi- 
gura anche papa Pio IX, per invitarli a sostenere la sua 
causa. La maggior parte dei babi da allora noti come 
baha'i lo accettò. Una minoranza, i seguaci di Subh-i 
Azal (azaliti), provocarono degli incidenti: per questa 
ragione il governo ottomano esiliò i baha'i (con alcuni 
azaliti) in Palestina, e gli azaliti (con alcuni baha'1) a Ci- 
pro. Baha’ Allah giunse ad Acri con la sua famiglia nel- 
l'agosto del 1868, ed è per questa ragione che i baha' 
considerano la Palestina come la Terra Santa. 

Baha’ Allah venne imprigionato nella fortezza di 
Acri per nove anni, ma in seguito gli fu permesso di tra- 
sferirsi in un’abitazione di campagna che aveva affittato 
a Mazra'a. Tra il 1877 e il 1884 fu assorbito dalla stesu- 
ra della sua opera principale, il Kitàb al/-agdas (Il libro 
più sacro). Intorno al 1880 gli venne concesso di recar- 
si a Bahgi, vicino a Haifa, dove morirà dodici anni più 
tardi a seguito di una breve malattia. Secondo la sua vo- 
lontà (Kit4b ‘abdî), suo figlio maggiore, ‘Abbas Effendi 
(1844-1921), che gli era stato fedelmente a fianco in 
tutti i viaggi e nell’esilio, divenne l’interprete infallibile 
dei suoi libri e dei suoi scritti e il «centro del patto» 
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(markaz-i ‘abd). ‘Abbas Effendi divenne noto come 
‘Abd al-Baha' («il Servo della Gloria [di Dio]»). Le vo- 
lontà di Baha’ Allah furono però contestate da un altro 
suo figlio, Muhammad ‘Ali, che mise in piedi un’orga- 
nizzazione rivale, tentando con ogni mezzo di compro- 
mettere il fratello agli occhi delle autorità ottomane, già 
piuttosto ostili. ‘Abd al-Baha’ uscì legalmente di prigio- 
ne nel 1908, a seguito dell’amnistia generale promulga- 
ta dal governo dei Giovani Turchi; nel 1910 intraprese 
il primo dei suoi tre viaggi missionari, che ebbe per me- 
ta l'Egitto; nel 1911 si recò in Europa e l’anno seguente 
fu nuovamente in Europa nonché in America; nel 1913 
fece ritorno definitivamente in Palestina. 

Il primo gruppo baha'i in America si era formato già 
nel 1894, e nel dicembre del 1898 erano giunti ad Acri i 
primi pellegrini americani. Sebbene uno degli scopi dei 
viaggi di ‘Abd al-Baha' fosse quello di opporsi alla pro- 
paganda dei sostenitori di suo fratello, egli diede vita a 
gruppi baha' in tutte le nazioni da lui visitate. Nel 1920 
venne nominato cavaliere dal governo britannico; l’an- 
no seguente morì e venne inumato accanto al Bab nel 
mausoleo del Monte Carmelo. Nelle sue ultime vo- 
lontà, nominò Shoghi Effendi Rabbani (1899-1957), 
primogenito della sua figlia maggiore, «guardiano della 
causa di Dio» (wali-yi amr Allah) e interprete infallibile 
degli scritti suoi e di suo padre. Dopo aver concluso gli 
studi ad Oxford, Shoghi Effendi ritornò nel 1923 nella 
nativa Haifa, che divenne il centro amministrativo della 
fede baha'i. Nel 1936 sposò Mary Maxwell, figlia del- 
l'architetto canadese che ha progettato il sacrario del 
Bab sul Monte Carmelo e altri monumenti baha'î; Mary 
Maxwell assunse il nome di Ruhiya Khanum. Quando 
Shoghi Effendi morì senza aver lasciato un testamento, 
la causa di successione venne amministrata per cinque 
anni da un Consiglio delle Mani della Causa, con sede 
in Israele; nel 1962, in una convenzione internazionale 
tenutasi a Haifa vennero scelti i membri della Casa In- 
ternazionale della Giustizia, predetta da Baha' Allah 
nel suo Kitab al-agdas. Da allora, quest’organismo è sta- 
to rieletto ogni cinque anni. 

La fede bahai si è diffusa rapidamente in tutto il 
mondo: attualmente è praticata in 340 Paesi, e i suoi te- 
sti sono stati tradotti in 700 lingue. Il sovrano di Samoa 
è baha'i, così come interi villaggi indios in Perù e Boli- 
via. Una stima esatta del numero totale di baha°i è co- 
munque difficile, dal momento che le statistiche ufficia- 
li riguardano in genere le unità amministrative: queste 
comprendevano, nel 1985, 143 assemblee spirituali na- 
zionali e 27.887 assemblee locali. Sempre in quella da- 
ta, la popolazione baha’i nel mondo avrebbe contato da 
un milione e mezzo a due milioni di fedeli, di cui circa 
300.000 risiedevano in Iran e costituivano la più nume- 
rosa minoranza religiosa di quel Paese. Negli ultimi an- 
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ni del XX secolo, la fede baha’i ha conosciuto una gran- 
de espansione in Africa, nel subcontinente indiano e in 
Vietnam, dove si contano centinaia di migliaia di prose- 
liti. 

Credenze e pratiche cultuali. Il nucleo della teologia 
baha'7 può essere rapidamente riassunto nella succinta 
formula seguente: «evoluzione nel tempo e unità nell’o- 
ra presente»; secondo gli insegnamenti baha'î, «la ve- 
rità religiosa non è assoluta, ma relativa». L'inaccessibi- 
le essenza di Dio si manifesta attraverso il Logos eterno, 
ma mentre il Logos è uno, le sue manifestazioni sono 
molteplici; il compito di tali manifestazioni è quello di 
formare nel mondo sempre più ampie unità: per questa 
ragione, Abramo unificò una tribù, Mosè un popolo, 
Muhammad una nazione, mentre Gesù venne per puri- 
ficare le anime dei singoli individui. L'obiettivo di cia- 
scuna manifestazione di Dio si è compiuto completa- 
mente; il Cristianesimo non ha fallito perché la santità 
individuale voluta da Cristo è stata raggiunta. Ma ciò 
non è più sufficiente: adesso è richiesta la santità collet- 
tiva dell’intero genere umano. Questo è stato il compi- 
to di Baha’ Allah. 

Tuttavia il manifestarsi di Dio attraverso i Profeti 
non cessa mai: a differenza dei musulmani, che ritengo- 
no che Muhammad sia l’ultima manifestazione del vo- 
lere di Dio e che nessun'altra sia più necessaria, i baha'i 
credono che tutte le persone abbiano sempre bisogno 
di una manifestazione divina, e che neanche Baha' 
Allah sarà l’ultima di queste. La fede baha’i è l’unica 
credenza religiosa a prevedere la sua stessa estinzione, 
anche se non prima di «un migliaio d’anni», com'è 
scritto nel Kit4b al-agdas. I baha'i riconoscono la divina 
missione di Muhammad e lo accettano come il béatar 
al-nabiyin («sigillo dei profeti»), nel senso che ciascun 
profeta è sigillo dei suoi predecessori. 

La psicologia bahai è più complessa di quanto in ge- 
nere si ritenga; ‘Abd al-Baha' distingue cinque tipi di 
spiriti: animale, vegetale, umano, lo spirito di fede e lo 
Spirito Santo. Lo spirito di fede, dato da Dio, è l’unico 
che conferisce «vita eterna» allo spirito umano (e que- 
sta credenza ha fatto pensare ad alcuni orientalisti che i 
baha'i non credano nell’immortalità dell’anima). La fe- 
de è l'elemento essenziale della vita spirituale baha'i: 
come è scritto nel primo verso del Kit4b a/-agdas, «Il 
primo comandamento di Dio al suo servo è riconoscere 
l'aurora della sua rivelazione e l’alba del suo grado 
[cioè del profeta, della manifestazione di Dio], che è il 
suo rappresentante autorizzato nel creato. Colui che ha 
raggiunto questa conoscenza, ha raggiunto ogni bene. 
Colui che non sa, appartiene al mondo dell’errore an- 
che se opera il bene». L’eternità dell'anima per i baha'i 
significa la continuazione del viaggio verso l’essenza in- 
conoscibile di Dio. Paradiso e inferno non sono che 


simboli, il primo del viaggio dei credenti verso Dio e il 
secondo dell’infruttuoso cammino verso l’annienta- 
mento intrapreso da coloro che coscientemente rifiuta- 
no la fede e praticano opere malvagie. 

La religione bahai non prevede riti o sacramenti 
pubblici, né rituali privati di carattere sacro. I soli do- 
veri religiosi di un baha'i sono: 1) riunirsi in assemblea 
ogni diciannove giorni, nel primo giorno di ciascun me- 
se baha'i, per celebrare la cosiddetta Festa del Dician- 
novesimo Giorno; 2) digiunare per diciannove giorni 
dall’alba al tramonto, secondo l’uso musulmano, per 
l’intera durata del mese di ‘Ala, che si conclude col ca- 
podanno del 21 marzo (che, come accade anche nel ca- 
lendario persiano, corrisponde all’equinozio di prima- 
vera); 3) astenersi completamente dalle bevande alcoli- 
che; 4) pregare ogni giorno. A differenza di cristiani e 
musulmani, la preghiera obbligatoria (in persiano w4- 
maz, in arabo salgt) è da praticarsi privatamente e non 
in comunità; fa eccezione la preghiera speciale peri de- 
funti. Inoltre, le preghiere possono essere recitate in 
qualsiasi lingua, e non necessariamente in arabo, come 
accade nell’Islam. 

Oltre a questi doveri, il Kità2 al-agdas indica alcune 
regole precise che riguardano la successione ereditaria 
(una parte dei beni sono destinati al proprio maestro) e 
la raccolta di una tassa del 19% sul reddito, e prescrive 
molte altre norme e leggi di carattere penale, civile e re- 
ligioso che, alla fine del XIX secolo, erano seguite dai so- 
li baha’i d'Oriente. Uomini e donne sono considerati 
uguali; vige la monogamia (la bigamia era permessa nel 
Kitàb al-agdas, ma questa regola venne cancellata da 
‘Abd al-Baha’); affinché il matrimonio sia valido è ne- 
cessario il consenso dei genitori degli sposi; il divorzio è 
ammesso, ma non favorito. 

L'aspetto forse più originale della dottrina bahai 
concerne l’amministrazione comunitaria: si tratta di 
una sorta di «teocrazia democratica» simile a quella 
dell'Islam primitivo, e considerata di origine divina. Gli 
organi di controllo della comunità, che ha una struttura 
piramidale, sono di due tipi: amministrativo ed educati- 
vo. I primi comprendono le Assemblee Spirituali locali 
e nazionali e la Casa Internazionale di Giustizia. Le As- 
semblee Spirituali locali, ciascuna composta di nove 
membri eletti a suffragio universale, si costituiscono in 
qualunque caso sia presente almeno tale numero di 
baha'i. Le elezioni sono considerate un atto di culto e 
pertanto non implicano una responsabilità dell’eletto 
nei confronti degli elettori, che sono semplicemente 
strumenti della volontà di Dio. Le elezioni si tengono 
annualmente durante la festa di Rizvan (21 aprile-2 
maggio). Quando c’è un numero sufficiente di assem- 
blee locali, una loro rappresentanza eletta a suffragio 
universale elegge a sua volta l'Assemblea Nazionale 


della comunità baha'i allargata, anch’essa di nove mem- 
bri. Ogni cinque anni (ma la durata di questo periodo 
può essere soggetta a cambiamenti), una riunione inter- 
nazionale di tutti i membri delle Assemblee Nazionali 
elegge la Casa Internazionale di Giustizia (bayt al-‘adli 
umimi), l'organo amministrativo supremo, che ha il 
potere, qualora sia necessario, di abrogare leggi vigenti 
o di elaborarne di nuove non previste nel Kit4b al-agdas 
o in altri scritti del fondatore. 

La piramide del sistema educativo comprende le Ma- 
ni della Causa (inizialmente nominate da Baha' Allah e 
poi da Shoghi Effendi), il Comitato Continentale e il 
Comitato Ausiliario, i cui membri nominano i loro stes- 
si assistenti. Tutti i membri della piramide educativa, 
nell’attività pratica, obbediscono agli organi ammini- 
stratiVi. 

Sebbene i baha’i non abbiano un culto pubblico, il 
Kitab al-agdas raccomanda l’erezione di una struttura 
templare, chiamata Masrig al-Adkar (letteralmente «un 
luogo dove la menzione del nome di Dio si alza all’au- 
rora»), che ha una pianta a nove lati ed è sormontata da 
una cupola a nove sezioni. Questa struttura è aperta ai 
credenti di ogni religione. Il primo tempio siffatto, si- 
tuato a ‘Isgabad, in Turkestan, venne costruito nel 
1920, ma è stato distrutto da un terremoto. Nel 1910, 
‘Abd al-Baha' posò la prima pietra del Ma5rig al-Adkar 
di Wilmette, nell’Illinois: l’edificio è stato inaugurato 
ufficialmente nel 1953. Verso la fine del xx secolo altri 
cinque templi sono stati terminati (a Panama, in Au- 
stralia, in Germania, in Uganda e a Samoa), mentre un 
sesto è attualmente in costruzione in India. Altri monu- 
menti significativi sono la tomba di Baha’ Allah a Bahji 
e quelle del Bab e di ‘Abd al-Baha’ nel Centro Mondia- 
le della Fede a Haifa. 

Il fatto che proprio il Centro Mondiale della Fede si 
trovi nello Stato di Israele (in precedenza Palestina) ha 
fatto sì che i bahai vengano considerati come una sorta 
di quinta colonna nei Paesi musulmani, e che di conse- 
guenza abbiano subito gravi persecuzioni. Particolar- 
mente dura è stata la repressione dei baha'i in Iran che 
ha avuto luogo dopo la proclamazione della Repubbli- 
ca Islamica: tutte le attività di culto e di propaganda re- 
ligiosa sono state ufficialmente messe al bando nell’ago- 
sto del 1983, e sembra che più di 170 baha'i siano stati 
giustiziati nei primi cinque anni della Rivoluzione ira- 
niana. 
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Alcune conversazioni con ‘Abd al-Baha’ tenutesi ad Acri sono 
raccolte e tradotte nel volume di Laura Clifford Barney, Sorze 
Answered Questions, Chicago 1908, rist. London 1961. Le tra- 
duzioni inglesi di scritti di ‘Abd al-Baha’ comprendono: The Mys- 
terious Forces of Civilization, Chicago 1919; Selected Writings of 
Abdu'l-Baba', Wilmette 1942; Tablets of ‘Abdu’l-Baba', 1-11, 
New York 1930; e infine The Wisdom of ‘Abdu’l-Baha’, New 
York 1924. Tra le pubblicazioni di Shoghi Effendi ricordiamo: 
Baha'i World Faith, Wilmette 1943; Gleanings from the Writings 
of Baha'ullah, New York 1935; God Passes By, Wilmette 1945. 

Per quanto concerne la storia iniziale del movimento, cfr. N. 
Zarandi, Ta'rib-i Nabil, scritto tra il 1887 e il 1888, tradotto in in- 
glese da Shoghi Effendi, The Dawn-Breakers, Wilmette 1932, 
rist. 1970 (trad. it. Gli araldi dell'aurora. La narrazione delle ori- 
gini della rivelazione Bahaî scritta da Nabil, tradotto dall’ed. ingle- 
se di Shoghi Effendi, Roma 1978). M. Momen (cur.), The Babi 
and Baha'i Religions 1844-1944. Some Contemporary Western Ac- 
counts, Oxford 1981, offre un affresco storico basato su scritti e 
documenti di missionari, viaggiatori e ufficiali governativi. Vari 
aspetti dell’attività baha'i in Medio Oriente, in America setten- 
trionale e in altri luoghi sono presentati in M. Momen (cur.), Stu- 
dies in Babi and Baha't History, 1, Los Angeles 1982 e in J.R. Co- 
le e M. Momen (curr.), From Iran East and West, Los Angeles 
1984 (che costituisce la continuazione del vol. 1 curato dal solo 
Momen): ambedue hanno un’ampia bibliografia. Per una raccol- 
ta delle fonti in lingua persiana e in lingua araba, cfr. le voci a cu- 
ra di A. Bausani, Bahd' Allah e Bahd'îs, in The Encyclopaedia of 
Islam, nuova ed., Leiden 1960-. 


ALESSANDRO BAUSANI 


BAYDAWI, AL- (morto tra il 685 e il 716 eg. / 1286- 
1316 d.C.), più propriamente conosciuto come Abù 
Sa‘id ‘Abd Allah ibn ‘'Umar ibn Muhammad ibn ‘Ali 
Abù al-Hayr Nasir al-Din al-Baydawi; erudito religioso 
islamico e giudice. Nato a Bayda’, presso la città persia- 
na di Shiraz, al-Baydawi fu educato a Bagdad nelle 
scienze religiose e trascorse gran parte della sua vita a 
Shiraz seguendo le orme del padre in qualità di respon- 
sabile giuridico della provincia di Fars. Appartenne al- 
la scuola legale Safi‘ita (r24dbab) e fu seguace della tra- 
dizione teologica di al-A$'‘arî. Scrisse una ventina di vo- 
lumi su vari argomenti, tra i quali la giurisprudenza, la 
legge, la grammatica, la teologia e le scienze coraniche. 
Tutte queste opere sono scritte in arabo, ma egli fu au- 
tore anche di una storia del mondo redatta in persiano, 
sua lingua madre. 

La fama e la reputazione di al-Baydawi si basano so- 
prattutto sul suo commentario (#afsîr) del Corano, inti- 
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tolato Anwdr al-tanzil wa-asràr al-ta’wil (La luce della ri- 
velazione e i segreti dell’interpretazione). Quest'opera 
esamina il Corano frase per frase, nel tentativo di pre- 
sentare, in modo conciso e comprensibile, le conclusio- 
ni dei primi commentatori, in maniera tale da permette- 
re ad al-Baydawi di esprimere la propria visione perso- 
nale della contemporanea interpretazione ortodossa 
sunnita del Corano. Le fonti cui egli principalmente at- 
tinge per il suo lavoro interpretativo sono l’opera del fa- 
moso filosofo e commentatore coranico Fahr al-Din al- 
Razi (morto nel 1209) e l’opera del teologo mu'tazilita 
al-Zamah$ari (morto nel 1144). Quest'ultimo costituì 
certamente la fonte più importante per al-Baydawi, il 
cui commentario può essere considerato in buona misu- 
ra come un compendio semplificato dell’opera del suo 
predecessore, poiché vi condensa quel che riteneva es- 
sere l'essenziale nell’ambito della grammatica, del signi- 
ficato e delle varianti testuali. Egli omise nella maggior 
parte dei casi, e talora appena accennò o non si curò di 
eliminare, quelle espressioni che riflettevano le posizio- 
ni teologicamente razionaliste di al-Zamah$ari. Per 
esempio, nell’interpretazione della sura 3,8: «O Signor 
nostro! Non far deviare i nostri cuori dopo che li guida- 
sti al Vero», al-Zamah$ari afferma che «non far deviare i 
nostri cuori» significa «non negarci la tua grazia dopo 
avercela concessa», sostenendo così energicarmente che 
la grazia di Dio viene concessa all’uomo quando questi 
ha agito in modo da meritarla. Al-Baydawi, invece, rifiu- 
ta il libero arbitrio e la posizione razionalista, e modifica 
in questo senso l’interpretazione, sostenendo che, poi- 
ché Dio può portare gli uomini anche su una cattiva 
strada, essi Lo devono pregare affinché conceda loro il 
dono divino della guida e della grazia. 

Grazie alla sua formulazione concisa, il commentario 
di al-Baydawi si è dimostrato utile, in tutti questi secoli, 
per consultazioni rapide, non certamente per un’analisi 
approfondita. Per questa ragione è stato ampiamente 
letto nel mondo musulmano, dando vita ad un gran nu- 
mero di commentari da esso derivati, e ben presto, 
quando in Europa nacque l’interesse accademico per 
l'Islam, divenne il commentario del Corano più cono- 
sciuto in Occidente. Rappresentante di ciò che può es- 
sere a miglior ragione definito come il consolidamento 
del tradizionalismo nel campo dell’interpretazione co- 
ranica, il tafsir di al-Baydawi è stato il testo base per tut- 
ti gli studenti della materia, tanto in Oriente quanto in 
Occidente. 
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ANDREW RIPPIN 


BESTEMMIA NELL'ISLAM. Per la legge religiosa 
islamica rivolgere un'offesa (sabb) a Dio, al profeta 
Muhammad o a qualunque parte della rivelazione divi- 
na è un crimine, del tutto paragonabile alla bestemmia. 
Nella tradizione cristiana la bestemmia denota propria- 
mente scherno o «lesa maestà» a Dio. Nella tradizione 
islamica non vi è un equivalente esatto della besterzzzia, 
sebbene la formulazione coranica «espressione di mi- 
scredenza» (kalimat al-kufr) ci si avvicini. Dal punto di 
vista della legge islamica, la bestemmia può essere defi- 
nita come qualunque espressione verbale che dia adito 
al sospetto di apostasia (ridda). In termini teologici 
coincide sovente con la miscredenza (£#4/r), ovvero con 
il rifiuto deliberato di Dio e della rivelazione; in tal sen- 
so, esprimere opinioni religiose difformi dalle dottrine 
islamiche ortodosse potrebbe essere facilmente consi- 
derato un atto blasfemo. La bestemmia può essere al- 
tresì vista come l’equivalente dell’eresia (z4rdaga), ter- 
mine persiano preislamico impiegato in relazione agli 
ammaestramenti rivoluzionari di Mani e Mazdak: in ta- 
le accezione può indicare ogni manifestazione pubblica 
di insegnamenti ritenuti pericolosi per lo Stato. Nel de- 


scrivere il concetto islamico di bestemmia, pertanto, bi- 
sogna comprendere non solo il linguaggio offensivo ri- 
volto a Dio, al Profeta e alla rivelazione, ma anche posi- 
zioni teologiche e sentenze mistiche che siano sospette. 

La bestemmia nell’Islam delle origini. Nel corso del- 
la sua vita, il profeta Muhammad (morto nel 10 eg. / 
632 d.C.) incontrò una forte opposizione da parte dei 
vertici dei clan arabi di Mecca alla sua predicazione del 
culto di un Dio unico e ai suoi attacchi contro il tradi- 
zionale politeismo arabo. Per lo più tale opposizione 
assumeva la forma di dispute verbali e ingiurie, con le 
quali le autorità pagane respingevano e ridicolizzavano 
gli insegnamenti coranici sull’unicità di Dio e sulla re- 
surrezione. Gli avversari di Muhammad schernivano 
inoltre la sua pretesa di essere un profeta ispirato e lo 
accusavano di essere un indemoniato, un indovino, un 
mago, un poeta o un arrivista senza scrupoli. Fin dal 
principio, come attestato dal Corano, il linguaggio bla- 
sfemo degli avversari del Profeta consisteva pertanto 
nel definire una menzogna (takdib) la rivelazione divi- 
na. Offendere il Profeta era un atto particolarmente 
blasfemo, poiché egli rappresentava lo strumento prin- 
cipe della rivelazione. Tra gli oppositori di Muhammad, 
il Corano (sura 111) indica segnatamente Abù Lahab 
quale predestinato alla punizione infernale; secondo le 
narrazioni tradizionali, il Corano rigettò su Abu Lahab 
le esatte parole che egli aveva impiegato per maledire 
Muhammad. I seguaci di Muhammad che uccisero due 
poeti, autori di satire sul Profeta, evidentemente consi- 
deravano blasfemo tale genere di scherno. Il Corano 
sottolinea l'opposizione che sperimentarono i profeti 
precedenti, come nel caso rilevante del faraone che ave- 
va definito la rivelazione di Mosè una menzogna affer- 
mando: «Sono io il vostro Signore, l Altissimo» (79,24). 
In quanto rifiuto dell’autorità divina, questa afferma- 
zione è di norma considerata l’apoteosi della bestem- 
mia. Anche nell’ambito della comunità islamica delle 
origini gli «ipocriti» (w2urdfigin) proferivano beffe bla- 
sfeme su Dio e sul Profeta (9,65-66). Tale scherno costi- 
tuiva miscredenza (ku) dopo la professione di fede 
(i24n) e annullava qualsiasi buona azione precedente- 
mente compiuta (5,5). 

La bestemmia nella legge islamica. Attingendo alle 
descrizioni e alle dichiarazioni concernenti la bestem- 
mia presenti nel Corano e all’esempio (suna) del Pro- 
feta, le diverse scuole legali hanno definito la natura e le 
condizioni della bestemmia e le relative pene. I giuristi 
la connotano come un’espressione di denigrazione 
(istibfaf), disprezzo (ibàna) o scherno (bagara) nei con- 
fronti di Dio, dei profeti, del Corano, degli angeli o del- 
le dottrine religiose tradizionali fondate sulla rivelazio- 
ne. I manuali legali della scuola hanafita, in particolare, 
offrono numerosi esempi di asserzioni blasfeme, di nor- 
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ma classificate sotto la dizione «espressioni di miscre- 
denza» (kalimat al-kufr; cfr. sura 9,74). Poiché la mag- 
gior parte delle raccolte classiche di sentenze proces- 
suali (fa44w4) di tale scuola provengono da giuristi per- 
siani e dell’Asia centrale dell’x1 e del xl secolo, le di- 
chiarazioni blasfeme di norma non sono in arabo, ma in 
persiano, la lingua parlata in tali aree. Le dichiarazioni, 
molte delle quali furono senza dubbio pronunciate con 
leggerezza o sull'onda dell’emotività, sono generalmen- 
te osservazioni argute, giuramenti o imprecazioni di na- 
tura irreligiosa o violenta. Alcuni sono esempi di casi 
giudicati ambigui o risoltisi con un’assoluzione. Opere 
successive, che comprendono diverse monografie indi- 
pendenti sulle «espressioni di miscredenza», fornisco- 
no raccolte ancora più ampie di esempi, con un’atten- 
zione specifica a quei commenti che risultano offensivi 
per gli studiosi di religione intesi come categoria. Of- 
fendere lo studio della religione equivale a respingere il 
sapere religioso e, dunque, a smentire la rivelazione di- 
vina. Sotto la medesima denominazione i manuali com- 
prendono anche gli atti sacrileghi quali, ad esempio, in- 
dossare abiti giudaici o mazdei, oppure partecipare a 
festività religiose non islamiche. Costituisce altresì un 
atto blasfemo l’asserire che siano consentite azioni 
proibite o invocare il nome di Dio mentre si commette 
un peccato. Una parte minore delle asserzioni blasfeme 
(soprattutto nei testi hanafiti) concerne questioni dot- 
trinali, come la formula impiegata per dichiararsi ado- 
ratori fedeli. 

Le autorità legali convengono che per essere accusati 
di bestemmia bisogna essere adulti, liberi e sani di men- 
te; è irrilevante invece che il colpevole sia musulmano o 
meno. La bestemmia fortuita di norma non è giustifica- 
ta, sebbene i giuristi hanafiti ammettano che afferma- 
zioni sospette siano considerate innocenti se si può 
istruire una causa legale per l’interpretazione. La scuo- 
la malikita consente che siano giustificati coloro che si 
sono convertiti all'Islam da un’altra religione; diversa- 
mente, la bestemmia comporta l’apostasia (ridde). 

La pena per la bestemmia differisce tra le varie scuo- 
le: quella hanafita definisce le affermazioni blasfeme at- 
ti di miscredenza (k4fr) e priva il bestemmiatore di tut- 
ti i diritti legali: il matrimonio viene annullato, gli atti 
religiosi sono invalidati e si perdono la proprietà o l’e- 
redità. La pena di morte è l’ultima risorsa e la maggior 
parte delle autorità cerca di evitarla, segnatamente se si 
è in presenza di circostanze fortuite o ambigue. In ogni 
caso, il pentimento ripristina tutti i diritti pregressi, 
sebbene sia necessario ripetere la cerimonia nuziale. 
Sono riportati alcuni casi in cui una donna aveva be- 
stemmiato al fine di rendere nullo il proprio matrimo- 
nio, con l’intenzione di pentirsi successivamente per 
riacquistare gli altri diritti. La scuola malikita, reputan- 
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do la bestemmia equivalente all’apostasia, esige l’esecu- 
zione immediata del colpevole: come in tutti i casi di 
apostasia, non si offre alcuna possibilità di pentimento. 
Un’eccezione è costituita dalle donne, che non vengono 
giustiziate ma punite ed esortate a pentirsi. Nei casi di 
bestemmie minori, o laddove vi sia un solo testimone, 
la scuola malikita prescrive una pena discrezionale in 
luogo di quella capitale. 

La bestemmia nella teologia e nella filosofia islami- 
ca. Come si è già osservato, alcune affermazioni dottri- 
nali rientrano nell’ambito delle asserzioni blasfeme. 
Uno dei documenti più antichi della professione di fe- 
de islamica, il Figb Akbar I, attribuito al giurista Abù 
Hanifa (morto nel 767), riporta due asserzioni blasfeme 
sui profeti e su Dio e le definisce miscredenza. Ma con 
lo svilupparsi del dogma teologico nacque la tendenza 
da parte degli studiosi a definire le posizioni dottrinali 
avverse come miscredenza, anche se si trattava soltanto 
di argomentazioni estremamente astratte. Le conse- 
guenze legali di tali accuse furono piuttosto gravi, come 
si è detto, e pertanto fu naturale che i più moderati in- 
vitassero a limitare l’impiego di tali anatemi nelle di- 
scussioni teologiche. L'eminente teologo Abi Hamid 
al-Gazali (morto nel 1111) risolse codesta questione ri- 
muovendo la miscredenza (e di conseguenza la bestem- 
mia) dall'ambito dottrinario. Affermando che la mi- 
scredenza è una questione strettamente legale, al-Gaz4- 
li stabilì che essa consistesse nel sostenere che il Profeta 
è un bugiardo: ciò significava equiparare la miscreden- 
za alla bestemmia. Asserì inoltre che nessuno che pre- 
ghi rivolto verso Mecca e che ripeta la confessione di 
fede musulmana debba essere accusato di miscredenza, 
a meno che non sussista la prova evidente che sia in 
causa una questione nodale per la fede stessa. In termi- 
ni dottrinali, vi sono soltanto tre insegnamenti che al- 
Gazali reputa come miscredenza in tal senso. Tali dot- 
trine, tutte tratte dalle opere di filosofi quali Ibn Sina 
(Avicenna, morto nel 1037) sostengono che: 1) il mon- 
do è eterno e non è una creazione di Dio; 2) Dio non 
conosce i particolari; 3) la resurrezione non è corporea 
ma spirituale. Sebbene al-Gazali elenchi numerose altre 
teorie che egli ritiene reprensibili, solo queste sembra- 
no contraddire il Profeta e la rivelazione divina su que- 
stioni essenziali (creazione, onniscienza divina ed esca- 
tologia). Insegnare tali dottrine, pertanto, è un atto bla- 
sfemo punibile con la morte. È irrilevante che il filosofo 
andaluso Ibn Rusd (Averroè, morto nel 1198) abbia 
contestato le sentenze di al-Gazali sia sul piano dottri- 
nale sia su quello legale, e che in seguito filosofi persia- 
ni, come Mulla Sadra (morto nel 1637), abbiano soste- 
nuto posizioni analoghe. Nonostante che gli asserti del- 
la filosofia greca fossero esclusi dalle offese triviali di 
norma ritenute blasfeme, alcuni di questi insegnamenti 


si ponevano potenzialmente in conflitto con la conce- 
zione islamica tradizionale della rivelazione. La filoso- 
fia diveniva blasfema nella misura in cui si poteva rite- 
nere che essa considerasse il Profeta un bugiardo. 

La bestemmia nel misticismo sufi. Nel caso del mi- 
sticismo il concetto di bestemmia assume una sfumatu- 
ra alquanto differente. Il Sufismo, incentrato su prati- 
che meditative che prevedevano l’interiorizzazione del 
Corano e la preghiera rituale, si distingueva anche per 
la formulazione di un vocabolario tecnico che serviva a 
esprimere i vari stadi dell’esperienza mistica. I legalisti 
contestavano tale innovazione reputandola un allonta- 
namento dalla pratica coranica. Ancor più sospette era- 
no le affermazioni estatiche (544bîy4t) che i mistici pro- 
ferivano in modo incontrollato. Mistici sufi quali Abù 
Yazid (Bayazid) al-Bistàmi (morto nell’874) e al-Hallag 
(giustiziato nel 922) erano famosi per tali asserzioni; il 
primo proclamava: «Lode a me! Quanto è grande la 
mia Maestà!», e il secondo: «Io sono la Verità». Tali 
proclamazioni sembravano essere rivendicazioni divine 
o profetiche e rientravano prontamente nella categoria 
della bestemmia. Altri asserti analoghi criticavano la re- 
citazione meccanica del rituale, sminuivano le pene in- 
fernali e, in generale, formulavano dichiarazioni estre- 
mamente audaci. 

Poiché la legge islamica non riconosce formalmente 
l’esistenza di stati mistici, la reazione legale alle espres- 
sioni estatiche non fu sistematica. Alcuni sufi, come 
Nuri (morto nel 907), ‘Ayn al-Qudat (morto nel 1131) e 
il summenzionato al-Hallag furono messi sotto proces- 
so e addirittura giustiziati, ma tali processi erano pesan- 
temente politicizzati e non riflettevano una procedura 
giuridica corretta. Contrariamente all'opinione popola- 
re, tuttavia, sufi come al-Hallag non furono giustiziati a 
causa delle loro affermazioni; le narrazioni storiche ri- 
portano un insieme di accuse, tra cui: Si‘a radicale, atei- 
smo filosofico, pretese divine e profetiche e libertinag- 
gio. Al-Hallag fu accusato formalmente di sostenere la 
legittimità di un rituale privato che poteva sostituire il 
pellegrinaggio a Mecca. I codici legali della scuola ha- 
nafita riportano alcuni esempi di affermazioni blasfeme 
che hanno un aspetto mistico. Di norma si tratta della 
pretesa di conoscere l'invisibile (g2y2), l’asserto che so- 
lo Dio esiste e il riconoscimento dell’onnipresenza divi- 
na. Le autentiche proclamazioni estatiche erano tutta- 
via di gran lunga più audaci degli esempi menzionati 
dai giuristi. Uno dei pochi giuristi che esaminò in detta- 
glio le proclamazioni estatiche fu Ibn al-Gawzi (morto 
nel 1200) che, nel suo trattato polemico La delusione 
del diavolo, attaccò duramente tali asserzioni. Giuristi 
di epoca successiva criticarono sovente le opere teosofi- 
che del sufi andaluso Ibn al-‘Arabi (morto nel 1240), 


giudicandole blasfeme; egli suscitò polemiche segnata- 


mente quando sostenne la validità della confessione di 
fede del faraone, benché avvenisse mentre le acque del 
Mar Rosso si richiudevano su di lui (10,90). Ciò non co- 
stituiva tanto una contraddizione del Corano, quanto 
un rifiuto dell’opinione prevalente. 

Alcune autorità cercarono un compromesso in merito 
alle proclamazioni estatiche, considerandole il prodotto 
di un’intossicazione (sur). In quanto tali, esse costitui- 
vano i vaneggiamenti di un pazzo e, pertanto, non erano 
punibili quali bestemmie. In tal senso, le proclamazioni 
estatiche non erano né accettate né condannate. D'altra 
parte, i sufi affermavano che esse rappresentassero espe- 
rienze interiori, comprensibili unicamente per coloro 
che avevano raggiunto una conoscenza esoterica. I legali- 
sti erano dunque incapaci di formulare un’esegesi spiri- 
tuale (#2°wi/), l’unica che poteva fornire l’interpretazione 
corretta delle proclamazioni estatiche. Una minoranza 
significativa di studiosi di legge accettava tale distinzione 
e quindi assolveva tali proclamazioni dall’accusa di bla- 
sfemia, ritenendole simboliche. 
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BIRUNI, AL- (362-442 eg. / 973-1051 d.C.), più pro- 
priamente conosciuto come Abu Rayhan Muhammad 
ibn Ahmad al-Biruni; poliedrico scienziato e letterato 
musulmano. Una delle menti più brillanti, eclettiche e 
fertili mai prodotte dalla civiltà islamica all’apice del 
suo evo medio, al-Biruni è un genio, alla stregua dei 
due letterati musulmani a lui contemporanei, Ibn Sinà 
(Avicenna, morto nel 1037), il medico e filosofo col 
quale mantenne una sporadica corrispondenza, e Fir- 
dawsi (morto nel 1020), autore della conclamata e assai 
illustrata epopea persiana, la S4hndmza. Firdawsi condi- 
vise con al-Biruni la triste sorte di essere uno studioso 
prigioniero alla corte del guerriero turco Mahmud di 
Gazna (che regnò all’incirca dal 1000 al 1030). 

Vita. La vita di al-Biruni esemplifica il profondo in- 
teresse dimostrato dalle dinastie persiane e turche del x 
e dell’xI secolo nel promuovere la conoscenza scientifi- 
ca e la produzione letteraria. Tuttavia essa rivela anche 
quanto grande fosse la dipendenza alla quale tutti gli 
studiosi, e tutte le branche del sapere, erano sottoposti, 
alla mercé del gusto, e talora del capriccio, dei potenti 
mecenati politici. Se da un lato il sostegno ufficiale per- 
metteva ad al-Biruni di lavorare su larga scala, di racco- 
gliere disparate informazioni e di sviluppare un’ampia 
rete di contatti in Asia centrale e meridionale, dall’altro 
lato alcuni dei suoi protettori, e in particolar modo 
Mahmid, gli furono d’impedimento tanto quanto 
d’aiuto nel suo cammino intellettuale. Soltanto re e 
principi, nella sua visione, «possono liberare le menti 
dei dotti dall’ansia quotidiana per le necessità della vita 
e stimolare la loro energia per guadagnarsi maggior fa- 
ma e favore», ma, aggiunge, «i tempi presenti non sono 
così. Sono anzi proprio l'opposto e perciò è pressoché 
impossibile che una nuova scienza o un nuovo metodo 
di ricerca possano sorgere ai nostri giorni. Quel che noi 
abbiamo nel campo delle scienze non è che il misero re- 
sto di perduti tempi migliori» (E.C. Sachau, trad. A/be- 
runi's India, 1, p. 152). 

Nonostante questo duro giudizio, la biografia di al- 
Biruni è assai utile nel delineare il modo in cui un ge- 
nio, sebbene soggetto, come gli altri mortali, alle strut- 
ture politiche e al mutare della sorte, possa tuttavia 
sfruttare al massimo le ridotte opportunità che gli si 
presentano. Nato presso Khorezm, a sud del Lago Aral, 
nell’attuale Repubblica dell'Uzbekistan, studiò sotto la 
guida di eminenti scienziati locali. Sebbene preferisse la 
matematica e l’astronomia, esercitò continuamente il 
suo sapere in molti campi. I turbamenti politici lo co- 
strinsero spesso a mutare sede; dal 995 al 1004 trovò 
impiego sotto la protezione delle dinastie dei Samanidi 
e dei Ziyaridi. Dopo il suo ritorno a Khorezm nel 1004, 
fu coinvolto in attività diplomatiche e accademiche fino 
al 1017, anno in cui la sua regione d’origine venne tra- 
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volta dalla conquista ghaznavide. Costretto da Mahmùd 
ad entrare a far parte della sua cerchia di palazzo, al-Bi- 
runi venne inviato prima a Ghazna (Afganistan) e poi in 
varie regioni dell’India, nel corso della lunga campagna 
militare laggiù. Mahmud morì nel 1030, ma al-Birùni ri- 
mase a Ghazna, dove servì prima sotto il figlio e succes- 
sore di Mahmud, Mas'ùd, e poi sotto la sempre più de- 
bole dinastia, fino alla morte che avvenne nel 1051. 

Opere. L'erudizione di al-Birùni trascende le limita- 
zioni materiali della sua vita e rivela una mente di va- 
stissimi interessi ed enciclopediche cognizioni. Fu in 
primo luogo un empirista, affascinato dalla scoperta del 
mondo fisico attraverso precise osservazioni e calcoli 
attenti. Usufruì di tutte le risorse scientifiche a disposi- 
zione dell’élite intellettuale nell’Oriente musulmano 
dell’xI secolo, studiò e scrisse di astronomia, matemati- 
ca, geologia, farmacologia, lingue e geografia, ma si oc- 
cupò anche di storia, filosofia e religione. Durante la 
sua vita, al-Biruni scrisse circa tredicimila pagine di te- 
sti pubblicati, la maggior parte dei quali di elevato spes- 
sore tecnico. La sua produzione può essere quantificata 
in 138 titoli, sebbene alcuni sostengano che scrisse 146, 
o addirittura 180, monografie. Soltanto 22 delle sue 
opere, tuttavia, sono giunte sino a noi: la maggior parte 
di esse è scritta in arabo, la sua lingua di studio preferi- 
ta, ma alcune ci sono giunte in versione persiana. Tra le 
più notevoli ricordiamo: 


1. Al-atar al-bagiya ‘an al-quriin al-baliya (Vestigia dei 
giorni perduti), la sua opera maggiore, completata 
intorno al 1000, ma in seguito rivista. In essa al-Bi- 
runi sviluppa una cronologia comparata delle ere e 
delle festività di vari gruppi etnici e religiosi. 

2. Qanin al-Mas'udi (Il canone mas'udico), stilato nel 
corso di vari anni, ma dedicato nel 1031 a Mas'uùd, 
figlio e successore di Mahmud. Si tratta della sua 
opera più sistematica, che comprende l’intera sua 
vasta produzione nel campo dell'astronomia e inclu- 
de un’appendice sull’astrologia, che lascia pochi 
dubbi riguardo alla sua avversione per quella che 
considera una pseudoscienza, a dispetto della popo- 
larità di cui godeva tra i suoi correligionari. 

3. Kitaàb tabgig ma lil-Hind min magbila lil-'agl aw 
mardtila (Inchiesta in India sul razionale e sull’inac- 
cettabile), spesso citato più semplicemente come Ix- 
dia. Composto nel 1030, questo testo si basa sullo 
studio dei testi scientifici sanscriti e sulla conversa- 
zione con pandit indiani, incontrati da al-Birùni 
quando dovette accompagnare Mahmid nelle cam- 
pagne militari contro quel Paese. Né gli Azàr, né il 
Qanîn, né alcun’altra sua opera sopravvissuta può 
superare il puro afflato di sapere di India e il suo 
inedito senso di cosmopolita oggettività. 


L'opera di al-Biriini come comparativista religioso è 
tenuta in alta considerazione, sulla base della sua pro- 
duzione letteraria totale, soprattutto grazie a India. In 
quest'opera l’autore non soltanto prende le distanze dal 
suo battagliero mecenate, Mahmud, per la cui brutalità 
esprime qualche velata denuncia, ma tenta anche di ca- 
pire in quale modo pensino gli Indiani, senza esprimere 
giudizi a priori su ciò che di vero o di falso vi è nel loro 
credo religioso e nelle loro pratiche rituali. Se un punto 
debole è da cercarsi in India, questo è da individuare 
nella costante preferenza di al-Biruni per le testimo- 
nianze letterarie a detrimento dell’osservazione etno- 
grafica, e nella sua predilezione a fondare le basi di 
un’unione metafisica tra élite induiste, greche e musul- 
mane, dimostrando invece un disinteresse che sfiora il 
disprezzo per le opinioni della gente comune. Ma i di- 
fetti di India impallidiscono in rapporto ai suoi risulta- 
ti: quest'opera è un enorme compendio senza prece- 
denti e irripetibile, che esamina nel dettaglio i tratti cul- 
turali di un popolo conquistato dal punto di vista di un 
suo conquistatore. 

La vasta erudizione e il carattere innovativo degli 
studi di al-Birùni avrebbero dovuto raccomandare le 
sue opere ai musulmani della sua generazione e di quel- 
le future. Sfortunatamente, egli si configura come 
un'eccezione per i suoi tempi, piuttosto che come un 
modello da rispettare ed emulare. La sua opera scienti- 
fica gli garantì la reputazione di somma autorità nei 
campi più disparati, quali l'astronomia, la geologia e la 
farmacia, eppure il suo contributo come comparativista 
non ispirò successori musulmani. Toccò piuttosto agli 
studiosi europei del XIX secolo il compito di riscoprire 
l'eredità di al-Biruni come storico culturale e risvegliare 
l'interesse nei suoi confronti, sia presso gli studiosi mu- 
sulmani, sia tra gli islamisti occidentali. Un segno del 
continuo successo di al-Biruni è il gran numero di ope- 
re che sono state pubblicate, curate e tradotte nell’ulti- 
mo secolo, alcune ad opera di studiosi ex sovietici che 
l'hanno rivendicato come loro compatriota. 
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BISTAMI, AL- (161-234 eg. / 777-848 d.C.), più este- 
samente Abi Yazid Tayfar ibn ‘Isa ibn Sarù$an al-Bi- 
stimi: antico mistico musulmano. Nativo di Bistaàm, 
nell’Iran nordorientale, al-Bistàmi era nipote di un 724- 
go convertito all'Islam. Adottato lo stile di vita sufi al- 
l’età di dieci anni, abbandonò Bistam e vagò di luogo in 
luogo per trent'anni, mettendosi al seguito di vari mae- 
stri sufi e perfezionando se stesso nelle pratiche asceti- 
che. All’età di circa quarant'anni, al-Bistami ritornò 
nella sua città natale, dove si dedicò alle pratiche misti- 
che e all’insegnamento: qui ebbe contatti con un certo 
numero di importanti sufi del suo tempo, tra cui Abù 
Musa al-Daybuli e Ahmad (ibn) Hadriya, che si recò a 
visitarlo, Yahya al-Razi e Dù al-Nuùn Misrî, con il quale 
intrattenne una corrispondenza. Morì a Bistàm, dove la 
sua tomba è ancora oggi un luogo di pellegrinaggio per 
molti. La data della morte (848) è stata stabilita sulla 
base di quanto riportato dal suo discepolo al-Sahlagi, e 
dovrebbe essere più attendibile di quelle proposte da 
autori più tardi. 

Nessuno scritto è stato attribuito ad al-Bistami. Al- 
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Gunayd (morto nel 910?) cita e scrive dei commentari 
ad alcuni suoi detti, frammenti dei quali sono riportati 
nel Kit4b al-luma’ di al-Sarràg (morto nel 988). Una 
fonte più esauriente di informazioni su al-Bistami è il 
Kitàb al-nàr (Libro della luce) di al-Sahlagi (morto nel 
1093?), un sufi di Bistam che faceva capo alla tradizio- 
ne di al-Bistami. 

La vita e il pensiero di al-Bistami furono caratterizzati 
dall’estremismo. Possedeva un’insolita capacità di discri- 
minare ciò che è e ciò che non è consentito, uno spiccato 
atteggiamento di devozione nei confronti della madre e 
una straordinaria umiltà nei confronti di Dio e delle sue 
creature. Si dice che il suo timore di Dio fosse talmente 
grande che nel momento della preghiera chi gli era vici- 
no poteva sentire il tremito delle sue scapole scosse dalle 
convulsioni delle spalle. Nel praticare una forma rigoro- 
sa di ascetismo, negò completamente il rafs («sé») in 
quanto sorgente di passioni e desideri. Affermava di aver 
messo il rafs nella fornace della disciplina, di averlo bru- 
ciato nel fuoco dell’automortificazione e di aver pronun- 
ciato infine la formula musulmana per il divorzio con lo 
scopo di non tornare mai più ad esso. Nello stato di tran- 
ce mistica pronunziò numerose affermazioni insolite, co- 
me: «Siano lodi a me; quanto grande è la mia maestà», 
«vedermi una volta è meglio per te che vedere Dio mille 
volte», e «il mio stendardo è più grande di quello di 
Muhammad». A causa di queste affermazioni stravagan- 
ti, venne perseguitato dagli /274’ (studiosi religiosi) e 
venne esiliato sette volte per brevi periodi da Bistam. Ma 
proprio queste affermazioni lo hanno reso molto noto 
nella storia del Sufismo. Inoltre, egli è stato il primo a ri- 
petere, passo dopo passo, il 725‘r4$ (viaggio notturno) del 
Profeta nella propria esperienza mistica. 

La questione di un'influenza indiana su al-Bistami 
resta controversa: poche sono le prove di un legame di- 
retto tra il suo pensiero e i sistemi filosofici indiani e — 
come ho già detto in altri contributi — il pensiero di al- 
Bistami trova una sua spiegazione in seno al contesto 
islamico. 

Al-Bistami ha dato al Sufismo nuovi concetti, imma- 
gini e metafore estremamente significative per l’espres- 
sione dell’esperienza mistica, e ha inoltre elaborato al- 
cune delle ancora attuali idee sufi. Per quel che con- 
cerne l’influenza da lui esercitata sulla posteriore tradi- 
zione sufi, si può affermare che al-Bistàmi è stato pro- 
babilmente il più grande sufi mai esistito fino a quel 
momento. 
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MUHAMMAD ABDUR RABB 


BUHARI, AL- (194-256 eg. / 810-870 d.C.), il cui no- 
me completo è Muhammad ibn Isma'il al-Buhari; emi- 
nente studioso dell’Islam che dedicò la sua carriera al- 
la raccolta, alla trasmissione e alla classificazione di ha- 
dît. Nato a Bukhara, in Iran, importante centro di stu- 
di islamici dell'Asia centrale, manifestò presto interes- 
se per lo studio degli badi: all’età di dieci anni iniziò 
ad apprendere i resoconti della vita e delle parole del 
profeta Muhammad trasmessi dagli studiosi di Bukha- 
ra. A sedici anni si recò in pellegrinaggio a Mecca con 
la madre e il fratello e da allora viaggiò spesso tra 
Balkh, Bagdad, Mecca, Medina, Bassora, l'Egitto, Da- 
masco, Homs e altre località alla ricerca di badit. Prima 
di raggiungere la maturità era già famoso per l’accura- 
tezza e la precisione con cui aveva raccolto e appreso 
gli badit. 

Su consiglio di un collega più anziano, Ibn Rahwayh 
di Nishapur (morto nell’853), al-Buhàari intraprese la 
stesura di un compendio di badit selezionando accura- 
tamente il materiale che aveva a disposizione. Si narra 
che per tale impresa abbia impiegato sedici anni e la 
raccolta che ne derivò costituisce un monumento impe- 
rituro alla sua scienza. 

L'opera, intitolata A/-g;4r2‘“al-sabib (La valida epito- 
me), è il risultato del rigoroso vaglio effettuato dal com- 
pilatore su una raccolta di badît che si dice ammontasse 
a 600.000 voci. 

Il Sabib di al-Buhari rappresenta l’esito precipuo del- 
la critica degli padit. Laddove i primi compilatori ten- 
devano a riportare materiale proveniente da tutte le 
fonti possibili, senza considerare il grado di affidabilità 
della catena di trasmissione, al-Buhari definì autentici 
(sabib) i 2602 differenti testi del Sab in base alla com- 
petenza e all’integrità dei rispettivi narratori. Dopo 
molti secoli di analisi condotte dagli studiosi musulma- 
ni è stata contestata l'autenticità solo di 110 testi della 


sua raccolta, e nel mondo islamico la A/-gj4mi“al-sabib 
rimane la raccolta di padît più rispettata. 

Al-Buhari considerava il Sab7h un’opera di devozione 
religiosa, e si narra che non avesse mai inserito un testo 
nella raccolta senza aver prima pregato ed effettuato le 
abluzioni. Tale testo intendeva anche essere uno stru- 
mento per lo studio della giurisprudenza, con numerosi 
testi sistemati secondo le categorie della legge islamica; la 
titolazione delle diverse sezioni indica la competenza le- 
gale del compilatore. Sebbene tutte le quattro scuole del- 
la legge sunnita lo ritengano una delle loro fonti fonda- 
mentali, al-Buhari non si identificò mai con una scuola 
specifica. Il Sabib contiene anche cospicuo materiale 
concernente l’interpretazione del Corano, la vita morale 
e religiosa e la storia delle origini dell'Islam. Poiché mol- 
ti testi vengono ripresi sotto diverse titolazioni, gli padit 
nel Sabîb, ripetizioni incluse, ammontano a 9082. 

Al-Buhari ritornò in seguito nella sua città natale, 
che fu però costretto a lasciare a causa di contrasti con 
il governatore locale. Morì nel villaggio di Khartank, vi- 
cino a Samarcanda. 
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CALIFFATO. La carica di «successore» di Muham- 
mad, quale leader della comunità musulmana, è un’esclu- 
siva istituzione islamica. Perciò la traduzione «califfato» 
del termine arabo bi/afa è preferibile ad altre traduzioni 
inadeguate (non ci occupiamo qui del concetto di pilgfa 
nel misticismo islamico). Alla morte del Profeta, l’anno 
11 dell’egira (632 d.C.), vigeva una potente comunità 
islamica (72724) autogovernata, da lui creata conforme- 
mente a quanto gli era stato rivelato. Fino alla morte, la 
sua autorità temporale e spirituale era indiscussa: egli go- 
vernava l’urzzza, era arbitro delle dispute interne, capo 
delle milizie e principale stratega. Nelle tribù e nelle re- 
gioni più lontane aveva delegato altri come suoi rappre- 
sentanti. A quanto pare, il termine balifa, nell'accezione 
di «incaricato», era già in uso in epoca preislamica. 

La morte del Profeta fu per l’urzzza un evento trau- 
matico addirittura inconcepibile. I musulmani si trova- 
rono improvvisamente privi della guida divina, fonte 
dell’autorità carismatica di Muhammad. E nondimeno, 
erano sufficientemente impregnati della visione islami- 
ca per proseguire nello sforzo di costruire una società 
ideale informata a quell’imperativo etico. 

Ma chi avrebbe guidato questa società? Quale l’auto- 
rità di tale leader? Il califfato, espressione della guida 
temporale di tutti i musulmani, intesi come un'unica 
comunità, era la risposta istituzionale. Esso, tuttavia, 
scaturì 44 hoc come reazione ad una crisi. L'evoluzione 
pratica diede luogo a costruzioni teoriche, soprattutto 
per mancanza di qualsiasi fondamento coranico condi- 
viso. Perciò la condotta dei detentori del potere, i calif- 
fi, provocava continue ed aspre controversie non solo 
in merito alle qualità morali degli individui, ma al carat- 
tere dell’istituzione stessa. 


Per un’analisi di tali controversie, gli elementi in gio- 
co vanno distinti in teorie islamiche del califfato e in- 
fluenze storiche sull’istituzione stessa. 

Teorie classiche del califfato. Secondo la visione sun- 
nita maggioritaria delle origini del califfato, Muhammad 
non lasciò istruzioni per la futura guida dell’urzzza. Alla 
sua morte, la comunità cercò disperatamente un capo ri- 
conosciuto, e da allora tutte le rivalità che il messaggio 
profetico era riuscito a soffocare riemersero con fazio- 
sità tribale. Il nucleo originario dei musulmani rispose 
acclamando come capo uno dei più anziani di loro e cer- 
tamente fra i più prestigiosi, Abù Bakr (regnante tra il 
632 e il 634). Non è chiaro se questi venisse effettiva- 
mente proclamato balifat rasàl Allah («califfo del mes- 
saggero di Dio»), comunque tutti i sunniti lo considera- 
no il primo califfo. A lui spettava il compito di guidare 
l’umma in pace e in guerra, come era stato per il Profe- 
ta, e dirigere la preghiere rituali e il pellegrinaggio, fun- 
zioni che in precedenza aveva adempiuto per conto del 
Profeta stesso. Non era previsto invece il ruolo profetico 
espresso negli atti di Muhammad con autorità quasi in- 
fallibile. In teoria, la comunità di musulmani scelse, gui- 
data dall’ispirazione divina, i primi califfi sunniti, men- 
tre l’atto di acclamazione (24y’4) costituiva più che altro 
un ideale elettivo per scongiurare eventuali tendenze di- 
nastiche. 

Secondo la teoria sunnita più evoluta, il califfo dove- 
va essere un maschio adulto della tribù Quraiò, la prin- 
cipale tribù di Mecca e, fra i criteri di selezione, si 
guardava abitualmente alla salute della mente e del 
corpo, alla conoscenza della religione, alla devozione, 
alla probità. Sue prerogative erano quelle di guidare la 
preghiera, essere riconosciuto nel sermone del venerdì 
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quale capo di tutti i musulmani, battere moneta, gui- 
dare l’esercito, ricevere per conto dell’u7z774 un quinto 
dell'intero bottino. Più tardi, i califfi abbasidi (750- 
1258) si arrogarono il diritto di indossare il presunto 
manto del Profeta, una sacra reliquia che si trovava in 
loro possesso. 

Queste, per i sunniti, le incombenze del califfo: di- 
fendere e possibilmente estendere il dominio dell’I- 
slam, mantenere la far", ossia la condotta prescritta 
per i musulmani, assicurare la legge e l'ordine, affinché 
i fedeli potessero seguire tale condotta in pace e in sicu- 
rezza, riscuotere le tasse canoniche e, in generale, am- 
ministrare l’u727724 con l'ausilio di consulenti esperti. 

La concezione $i'ta del califfato differisce da quella 
sunnita per quanto riguarda l’origine e gli effetti che ne 
conseguono. Da certi versetti del Corano e da alcuni 
de particolari (parole o detti del Profeta riportati), la 

Ia deduce che in realtà Muhammad avesse scelto un 
successore nel cugino primo ‘Ali ibn Abi Talib, suo ge- 
nero e uno fra i primi convertiti. Fu una congiura ordi- 
ta fra i compagni del Profeta, secondo la Si'a, a privare 
‘Ali della sua legittima posizione, gettando la comunità 
nello sconcerto al momento della morte di Muham- 
mad. La scelta di ‘Ali da parte del Profeta stesso stabili- 
va, con soddisfazione degli $i‘iti, una guida molto più 
importante e carismatica rispetto alla versione sunnita, 
una guida che, per la maggioranza della Si'‘a, assumeva 
in sé la perfezione e l’interpretazione infallibile della 
scrittura. 

‘Ali divenne il quarto califfo, l’ultimo dei cosiddetti 
Rasidun, o califfi «ben guidati», ma la sua designazione 
da parte degli uccisori del predecessore, ‘Utman ibn 
‘Affan (644-656), del clan degli Omayyadi, provocò 
una guerra civile e una lacerazione della comunità che 
non si sarebbe più ricomposta. Quando ‘Ali fu ucciso 
nel 661, il califfato passò agli Omayyadi (661-750). Do- 
po di che, la Sî‘a si sarebbe profondamente lacerata sul 
concetto che solo gli ‘Alidi, la stirpe di ‘Ali, potessero 
aspirare al califfato e che solo la loro pretesa avesse la 
sanzione divina. Eppure, l'incapacità di accordarsi su 
un particolare candidato fra i discendenti di ‘Ali con- 
dannò il movimento al martirio, alla faziosità e all’ina- 
zione. 

Il conflitto fra ‘Ali e gli Omayyadi diede luogo a una 
terza interpretazione del califfato, quella degli harijiti. 
Per questi dissidenti, numericamente scarsi, ma molto 
attivi e ostili ad entrambe le parti impegnate nella guer- 
ra civile, il califfo era passibile di deposizione se appena 
avesse deviato dalla pratica di Muhammad. Ne degra- 
davano quindi la funzione più o meno a quella di un ca- 
po tribù. E, di fatto, le tribù arabe nomadi erano l’am- 
biente da cui gli harifiti traevano sostegno. 

Influenze storiche sul califfato. L'evoluzione del ca- 


liffato riflette in microcosmo le forze che compongono 
la civiltà islamica. Preminente fra queste era l’imperati- 
vo morale islamico, espresso nel Corano e nella sunna 
(regola di vita) del Profeta. Per quanto visionari e sug- 
gestivi, questi insegnamenti offrivano una piccola guida 
specifica sulla forma della leadership islamica, soprat- 
tutto sul modello profetico e su un complesso di princì- 
pi morali. Ma varie influenze non islamiche alterarono 
pesantemente questi precetti. 

Nel I secolo islamico il tribalismo arabo fu una sfida 
continua al califfato. La concezione della leadership 
araba si fondava sul prestigio, ereditato e/o acquisito, 
direttamente legato alla discendenza. Il potere, per tra- 
dizione, era strettamente associato alla forza numerica 
e al trascorso prestigio della stirpe. Ai califfi musulmani 
tale stima venne ben presto a mancare; solo ‘Utman 
meritò sia il prestigio tribale che quello islamico. Ma il 
tentativo, pur ben intenzionato, di usare l’uno e l’altro 
per accrescere l'autorità califfale fu causa grave della 
sua rovina. La comunità musulmana fu afflitta in origi- 
ne dalle ostilità fra le tribù: gli Omayyadi furono co- 
stretti ad alleanze matrimoniali tribali per rafforzare la 
propria autorità, ma il biasimo suscitato per aver accre- 
ditato gli usi sociali arabi fu un fattore determinante nel 
crollo della dinastia. 

Gli ultimi Omayyadi e i primi Abbasidi vennero pro- 
fondamente influenzati dalla tradizione dell'autorità im- 
periale dei territori conquistati. I loro fautori, general- 
mente scribi di recente conversione, concepivano una 
società rigidamente gerarchica di governanti privilegiati 
e sudditi tassati, col califfo arbitro supremo in ogni mate- 
ria. I califfi abbasidi, perciò, si ritiravano in una capitale, 
apparivano in pubblico unicamente in occasione di ceri- 
monie, governavano dispoticamente e seguivano uno sti- 
le di vita in forte contrasto coi valori islamici espressi nel 
Corano e nella Sunna. 

Gli Abbasidi non adottarono mai in modo arrogante 
la tradizione imperiale ereditata in gran parte dai Sasa- 
nidi persiani. Profondamente consapevoli di esser per- 
venuti al potere denunciando l’empietà degli Omayya- 
di, proteggevano gli ‘u/274’ (teologi) e i poeti, i musici, 
i mercanti di vino. Anche gli aspetti islamici del califfa- 
to, tuttavia, finirono per cedere di fronte al potere im- 
periale. Assumendo nomi regali e carismatici, gli Abba- 
sidi, come gli ultimi Omayyadi, si proclamavano inve- 
stiti di un’autorità conferita direttamente da Dio, non 
da Muhammad e tanto meno dall’umzza. Se la maggior 
parte dei fedeli disapprovava il loro potere, fu tuttavia 
durante il primo califfato abbaside che la civiltà islami- 
ca raggiunse il suo massimo splendore. 

Ma verso la metà del x secolo il califfo era virtual- 
mente prigioniero nel suo palazzo, la sua autorità e re- 
galità ormai scomparse. Fra il 945 e il 1055, i Buyidi, 


vl 


tribù di confessione $î°ita originaria dell'Iran, governa- 
rono la capitale califfale Bagdad senza abolire il califfa- 
to sunnita, trovando forse politicamente più utile un 
fantoccio arrendevole come simbolo dell’unità islami- 
ca, anziché un califfo Si‘ita che avrebbe preteso come 
minimo il loro ossequio. Inoltre, i Buyidi rifiutarono di 
riconoscere il califfato Si'ita fatimide sorto nel Nord 
Africa (909), che stava apprestandosi ad avanzare verso 
est e stabilirsi al Cairo (969) col fine manifesto di ege- 
monizzare il mondo musulmano. Come dinastia Si'ita 
estremista, i Fatimidi rappresentavano una minaccia 
per i musulmani sunniti come per gli $i‘iti moderati. 

Una presenza Sl'ita così minacciosa nell'Africa set- 
tentrionale suscitò una reazione da parte dei superstiti 
della dinastia omayyade di Spagna (755-1031). Paghi 
sin qui di titoli più modesti, nonostante il mancato rico- 
noscimento dei loro successori abbasidi, gli Omayyadi 
di Spagna reclamavano ora (929) il califfato come pun- 
to di riferimento per i vicini sunniti. L'esistenza con- 
temporanea di due califfi sunniti rappresentava una sfi- 
da a quei teologi che si mostravano propensi ad ade- 
guare le loro teorie politiche al processo storico del mo- 
mento. Abi Mansir ‘Abd al-Qahir al-Bagdadi (morto 
nel 1027), per esempio, argomentava che se un oceano 
separava l’urzzz4 in due parti così distanti, un secondo 
califfo era purtroppo giustificabile. Concetto, peraltro, 
decisamente respinto dal giurista Abù al-Hasan al- 
Mawardî (morto nel 1058), che non ammetteva atte- 
nuazioni delle prerogative califfali. 

Un soccorso, per così dire, venne dai Selgiuchidi, 
tribù turca oriunda dell'Asia centrale, che si proclama- 
vano campioni del Sunnismo, pur continuando a im- 
porsi sul califfo. Nell’xI secolo essi rovesciarono la cor- 
rente politica $i'ita, portandosi dietro, tuttavia, lo stra- 
scico di una nuova influenza dannosa per il concetto di 
califfato: visioni di dominio mondiale nutrite fra i pa- 
stori delle grandi steppe asiatiche. Nata coi Selgiuchidi, 
una simile concezione raggiunse il culmine fra i Mon- 
goli pagani, che non tolleravano rivali, fossero anche 
moribondi, per i loro khan destinati a dominare la ter- 
ra. Il loro attacco a Bagdad del 1258 mise fine al califfa- 
to classico. 

Nonostante la rapida conversione all’Islam, i Mon- 
goli che governavano i territori islamici, così come le di- 
nastie turco-mongole che seguirono, non mostrarono 
grande interesse per il califfato. Presumevano di regna- 
re per diritto divino e accolsero nella loro tradizione la 
concezione persiana di una società organizzata gerar- 
chicamente. I dotti islamici, benché riluttanti, si ade- 
guarono alla nuova realtà: da quel momento gli ‘ularz4’, 
pretendendo di essere i custodi della îari", avrebbero 
conferito il titolo di balifat Allah («vicario di Dio») a 
qualunque capo facesse rispettare il corpo delle sacre 
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leggi e governasse rettamente. Il titolo un tempo esalta- 
to divenne uno dei tanti coi quali i governanti musul- 
mani dei secoli successivi ornavano i documenti delle 
loro corti di giustizia. 

I sultani mamelucchi d’Egitto, tuttavia, adottarono 
un preteso rampollo della casa abbaside che legittimas- 
se il loro governo oligarchico, quasi un'autorità residua 
nell’intervallo di tempo, carico di tensione, fra la morte 
di un monarca e il consolidamento del successore. Fino 
al 1500 i re indiani, per rafforzare una legittimità trop- 
po debole, usavano chiedere la convalida dell’investitu- 
ra al loro «califfo ombra». Il conquistatore ottomano 
dell'Egitto, Yavuz Sultan Selim, condusse poi questo 
presunto califfo abbaside a Istanbul nel 1517, evento 
sfruttato in seguito dai sultani ottomani del XIX secolo 
come fondamento delle loro pretese califfali. 

Nel tardo XIX secolo la potenza dell’imperialismo eu- 
ropeo provocò una reviviscenza del califfato sotto una 
nuova forma, che diede luogo fra i musulmani ad altret- 
tante controversie quante se n’erano avute con la ver- 
sione classica dell’istituzione. Il sultano ottomano, che 
governava un Impero estesosi disordinatamente e mi- 
nacciato dalle potenze europee, cercò di accrescere il 
proprio prestigio e mantenere un legame coi sudditi 
musulmani perduti, trasformando il califfato in una ca- 
rica spirituale. Espediente che piacque ai musulmani 
sotto il regime coloniale, come in India, a quelli della 
Russia zarista, della penisola di Malacca e dell’arcipela- 
go indonesiano. Anche in Egitto, sotto l'occupazione 
britannica, suscitò una reazione favorevole. Ma all’in- 
terno dell’Impero ottomano, i nazionalisti non musul- 
mani in lotta per l'indipendenza vedevano nella rinasci- 
ta del califfato uno strumento che favoriva la repressio- 
ne da parte del governatore musulmano. All’epoca del- 
la prima guerra mondiale questo concetto fu condiviso 
anche da alcuni arabi musulmani, che denunciavano il 
califfato ottomano come una finzione priva di qualsiasi 
traccia di derivazione coranica. Sia i riformatori islami- 
ci che i nazionalisti musulmani usavano contro il sulta- 
no/califfo ottomano un linguaggio oltraggioso e, citan- 
do a sostegno i dotti classici, definivano soli autentici 
califfi i Rasidun. 

Retrospettivamente, non sorprende che i movimenti 
nazionalistici più laici dei Paesi musulmani, quelli tur- 
chi, abbiano abolito il califfato ottomano nel 1924. Al- 
l'epoca fu come un trauma per l’intero mondo musul- 
mano. La Indian Hilafat Conference (1919-1933), che 
sosteneva l’autogoverno dei musulmani indiani per la 
loro fedeltà spirituale al califfo, si vide bocciare irrime- 
diabilmente l’istanza. E i musulmani che altrove aspira- 
vano all’affrancamento dal colonialismo furono costret- 
ti, una volta superata la delusione, a rivedere la loro 
strategia. 
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Nei Paesi arabi di recente indipendenza si manifestò 
un contesto favorevole al califfato, ma i tentativi di far 
rivivere il «vero» califfato non durarono a lungo. Tre 
conferenze nel giro di pochi anni (1926-1931) naufra- 
garono nella confusione. Apparve subito chiaro che i 
nuovi Stati-nazione si opponevano al ripristino di un’i- 
stituzione tanto vaga nei contorni quanto potenzial- 
mente influente, se non sottoposta al controllo dei ri- 
spettivi governi. 

Il ravvivato impulso religioso percepibile oggi nel 
mondo islamico suscita una notevole propensione alla 
rinascita del concetto di califfato. Tuttavia, benché 
sembri vivo in molti musulmani un crescente desiderio 
di unità, è improbabile ravvisare nell’espressione di tale 
sentimento qualcosa che possa riferirsi a questa istitu- 
zione. [Vedi anche IMAMATO, UMMA e MODERNI- 
SMO ISLAMICO). 
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CALLIGRAFIA NELL'ISLAM. La calligrafia occu- 
pa il posto più alto tra le arti nel mondo islamico: se- 
condo la tradizione attribuita al Profeta, il calligrafo 
che sa come vergare in belle lettere la parola di Dio o 
anche soltanto un frammento del Corano è certamente 
destinato al Paradiso. L'arte della calligrafia si sviluppò 
fin dai primordi della storia dell'Islam, e ben presto gli 
sgraziati caratteri dell’alfabeto semitico vennero tra- 
sformati in lettere ornamentali. Nacque, così, una gra- 
fia angolare, ieratica, finalizzata a tramandare il Cora- 
no; anche se sono attestati diversi stili antichi, questa 
scrittura viene complessivamente chiamata cufica (dalla 
città di Al-Kufa in Iraq), e nella tradizione pia alcuni 
suoi tratti peculiari si attribuiscono a ‘Ali ibn Abi Talib, 
ritenuto il patrono dei calligrafi. La cufica antica era 
priva dei diacritici che furono aggiunti dopo il 685, co- 
me i segni della vocalizzazione (entrambi in colore). 
Era in uso anche una grafia corsiva, come è testimonia- 
to da numerosi papiri. Tale grafia si articolò in vari stili 
per finalità cancelleresche e di copia dopo il 751, quan- 
do nel mondo islamico si diffuse l’utilizzo della carta 
(introdotta dalla Cina). Gli esemplari del Corano con- 
servati in cufica antica sono scritti su pergamena con un 
calamo; il formato del libro è oblungo, e soltanto a par- 
tire dal x secolo venne adottato il normale formato per 
il Corano, a partire, a quanto sembra, dai territori 
orientali dell’Islam. Con il cambio del formato cambiò 
anche il tipo di scrittura: l'antica grafia cufica, ampia e 
solida, assunse un tratto più slanciato e leggiadro, e le 
forme sviluppatesi da allora sono ancor oggi usate a fini 
ornamentali. 

La grafia corsiva fu trasformata in vera e propria cal- 
ligrafia dal vizir abbaside Ibn Mugla (morto nel 940), 
che inventò il sistema di misurazione delle lettere me- 
diante cerchi e semicerchi, con la prima lettera dell’al- 
fabeto, l’alif, eletta a metro di misura per le altre venti- 
sette. Dato che l’alif è essenzialmente una linea vertica- 
le diritta con valore numerico pari a 1 ed è usata nella 
speculazione mistica come simbolo di Allah (Dio), la 
formazione delle lettere «a immagine dell’alif» corri- 
sponde in senso mistico alla creazione di Adamo «a im- 
magine di Dio». Le regole di Ibn Mugla furono perfe- 
zionate da Ibn al-Bawwab (morto nel 1032). Oltre ai 


cerchi, anche i quadrati prodotti dalla punta del calamo 
servono come unità di misura: un alif può essere alta 
cinque, sette o nove punti, e tutte le altre lettere devono 
essere scritte in proporzione ad essa. L'interpretazione 
sufi vedeva in questo piccolo quadrato il punto primor- 
diale da cui era originata ogni cosa creata. La scrittura 
corsiva rimpiazzò la cufica dapprima in libri e docu- 
menti (anticamente redatti, di solito, su rotoli); poi, nel 
xII secolo, la sostituì anche nell’epigrafia, dove le lette- 
re angolari si erano evolute, tra l'800 e il 1250, in mol- 
teplici stili di cufica fiorita, fronzuta e intrecciata, che 
divenne a stento leggibile ma poteva dar vita a squisite 
decorazioni geometriche (vedi figura 1). In Iran si ori- 
ginò una scrittura corsiva «sospesa» e obliqua per esi- 
genze grammaticali; venne perfezionata secondo le re- 
gole di Ibn Mugla per diventare la «sposa della scrittu- 
ra islamica», rasta‘lig, il veicolo ideale per copiare la 
poesia persiana, turca e urdu. 

L'arte della calligrafia può essere esercitata su qual- 
siasi materiale: pergamena, papiro e carta (mulini per la 
sua produzione sono stati trovati dalla Spagna all’In- 
dia); è intessuta nella seta e nel lino, è ricamata sul vel- 
luto, utilizzata nell’artigianato in metallo e in legno, sul 
vetro e sulla ceramica, sulla pietra e sulle piastrelle. 
Composizioni di mattoni e piastrelle producono la cufi- 
ca «quadrata», con la quale i nomi di Dio e del Profeta 
(e in Iran di ‘Al1) o formule religiose possono ricoprire 
intere pareti in forme geometriche. La calligrafia su car- 
ta (che racchiude in sé gli schemi che servono da base 
per gli altri tipi di scrittura) è realizzata con un calamo; 
soltanto in casi molto rari — in età antica in Asia centra- 
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FIGURA 1. Calligrafia nell'Islam. Iscrizione cufica intrecciata, che 
recita «Al'azmat lillah» («La sovranità appartiene a Dio»), for- 
mata da inserti color turchese su mattoni opachi. Sirgali Medres- 
se (1236), Konya, Turchia. (Fonte: Schimmel, 1970, tav. 19c). 
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le e in India — può essere utilizzato un pennello. L’inta- 
glio della penna a varie angolazioni e la preparazione di 
diversi tipi di inchiostro sono abilità integranti dell’arte 
che il calligrafo deve apprendere, dato che egli studia 
per anni la forma di ciascuna lettera prima di diventare 
un maestro al quale è permesso firmare i suoi lavori con 
un katabahu, sorta di scripsit. Soltanto nell'Africa set- 
tentrionale era concesso agli allievi di scrivere intere 
parole fin dall’inizio, ciò che spiegherebbe la qualità 
meno «calligrafica» del cosiddetto stile magrebino. 

Ai calligrafi dell’epoca tarda piaceva comporre una 
tugrà — in origine, la firma elaborata o il disegno a mano 
di una linea ornamentale all’inizio di un documento. In 
seguito, la parola si applicò a ogni tipo di espressione 
artistica: frasi a specchio, formule pie in foggia di uccel- 
lo, leone o altre creature, volti composti da nomi sacri, 
o calligrammi armonicamente elaborati costituiti da in- 
vocazioni, preghiere o epiteti divini. L'immaginario del- 
la calligrafia permea la poesia islamica e l’interpretazio- 
ne delle lettere secondo il loro valore numerico e le lo- 
ro proprietà «mistiche» era, ed è ancora, ampiamente 


diffusa. 
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CARMATI. Vedi QARAMITA. 


CORANO. [Questa voce presenta la Scrittura della 
comunità araba. Consta di due articoli: 

Il testo e la sua storia 

Il ruolo del Corano nella religiosità musulmana 

Il primo articolo dà la storia generale di come il Co- 
rano fu raccolto, unificato e datato; segue un esame del- 
la struttura letteraria e degli insegnamenti del testo. Il 
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secondo si occupa del linguaggio e dello stile del Cora- 
no e della sua particolare importanza nel culto musul- 
mano]. 


Il testo e la sua storia 


Il Corano è la Scrittura della comunità musulmana. 
Contiene le rivelazioni «trasmesse» dal profeta Mu- 
hammad durante un periodo di circa ventidue anni (dal 
610 al 632 d.C.); queste espressioni estatiche furono 
raccolte e ordinate a formare un libro qualche tempo 
dopo la morte di Muhammad. Per i musulmani, il Co- 
rano contiene le parole di Dio stesso e trasmette un 
messaggio per la guida salvifica di coloro che vi si sotto- 
mettono. Di conseguenza il Corano ha un ruolo d’im- 
portanza senza paragoni nella vita e nella pratica reli- 
giosa dei musulmani. Gli insegnamenti coranici sono di 
guida nella vita personale e sociale e nella responsabi- 
lità religiosa. In realtà si potrebbe affermare che tutto il 
pensiero e tutti gli atti religiosi musulmani, oltre a mol- 
te altre cose, non sono che il prolungamento e l’inter- 
pretazione della rivelazione coranica e della vita del 
Profeta, che ne fu il mediatore. Come nessun'altra for- 
za il Corano ha plasmato i valori e la visione della vita 
per la comunità islamica. Continua ad essere un poten- 
te fattore vitale nel mondo contemporaneo, proprio co- 
me nel passato è stato un elemento formativo fonda- 
mentale della cultura islamica. Accanto alla Bibbia il 
Corano è considerato uno dei testi più diffusamente 
letti, studiati, rispettati e influenti in tutta la storia del- 
l'umanità. 


Il Profeta e il Corano 


Il Corano e la relativa interpretazione musulmana so- 
no strettamente legati all'esperienza del Profeta, per 
mezzo del quale il libro sacro fu trasmesso. L'attributo 
di profeta derivò solo dal fatto che Muhammad era sta- 
to scelto come messaggero (r454/) all'umanità (per la 
consegna del Corano); non aveva nessun’altra rivendi- 
cazione d’autorità e obbedienza. L'avere ricevuto le ri- 
velazioni coraniche trasformò Muhammad da comune 
cittadino della Mecca in visionario religioso che, di 
conseguenza, diventò non solo il capo del suo popolo, 
ma anche uno degli individui più influenti di tutta la 
storia. E, quindi, importante considerare l’esperienza 
profetica attraverso la quale il Corano divenne realtà. 

La chiamata del Profeta. Muhammad era per tempe- 
ramento una persona riflessiva con una forte inclinazio- 
ne religiosa. La tradizione vuole che, prima della chia- 
mata, avesse l'abitudine di ritirarsi in isolamento sulle 
colline circostanti Mecca per applicarsi ai tabannut, o 


esercizi di devozione, comprendenti forse preghiera, 
veglia, digiuno e altre miti privazioni. Alcuni studiosi 
credono che in questo fosse stato alquanto influenzato 
dalle idee ebraiche e cristiane, ben note in Arabia, ben- 
ché sia improbabile che egli avesse una qualche cono- 
scenza diretta delle Scritture di queste religioni mono- 
teistiche. In ogni caso, è indubbio che egli fosse straor- 
dinariamente sensibile all'impulso religioso e profon- 
damente cosciente del clima spirituale e intellettuale 
della sua nativa Mecca, i cui abitanti, una volta nomadi, 
stavano tentando di adattarsi ai nuovi valori e alle nuo- 
ve condizioni sociali ed economiche in una prospera 
città commerciale. Rimasto orfano, Muhammad aveva 
vissuto in prima persona gli amari risultati del crollo 
degli antichi e onorati valori tribali che celebravano la 
solidarietà del gruppo e la protezione dei suoi compo- 
nenti più deboli. 

Quasi quarantenne, durante una delle notti di veglia, 
come vuole la tradizione, Muhammad sentì la chiamata 
alla profezia. Secondo il racconto tradizionale, la chia- 
mata venne con la visione dell'Angelo Gabriele, che 
disse: «O Muhammad, tu sei il Messaggero di Dio» e 
comandò a Muhammad: «Recita». Al che Muhammad 
rispose: «Non so recitare» (o «Che cosa devo recita- 
re?», a seconda di come si interpretano le parole). A 
quel punto Gabriele lo afferrò e lo premette violente- 
mente tre volte, finché, in una versione del racconto, 
Muhammad «pensò che fosse la morte» e l’angelo an- 
cora ordinò: «Recita nel nome del Signore». Muham- 
mad allora recitò i versi che costituiscono la prima par- 
te della sura 96 del Corano: 


Grida, in nome del tuo Signore, che ha creato, 
Che ha creato l’uomo da un grumo di sangue! 
Grida! Ché il tuo Signore è il Generosissimo: 
Colui che ha insegnato l’uso del 94/47 (penna) 
Ha insegnato all’uomo ciò che non sapeva. 


Sulla base di questo racconto la maggioranza degli 
studiosi musulmani considera la sura 96 come la prima 
rivelazione data a Muhammad; altri, invece, assegnano 
il primo posto ad altri brani. In ogni caso, una volta co- 
minciate le rivelazioni, queste continuarono per tutta la 
vita di Muhammad, ad eccezione di un breve periodo 
all’inizio della sua carriera (noto come fatra, pausa) che 
lo portò a un profondo esame di coscienza e a dubbi. 

La natura frammentaria delle rivelazioni, il fatto che 
arrivarono a pezzi e bocconi, piuttosto che tutte insie- 
me, ne costituisce l’aspetto più appariscente. Il Corano 
non è un trattato organizzato in modo semplice; anzi, si 
sposta senza connessione da un argomento a un altro, 
spesso ritornando dopo diverse pagine a un argomento 
trattato in precedenza; è ripetitivo, e lascia irrisolti mol- 


ti soggetti di grande importanza. La frammentarietà 
può spiegarsi con le reazioni del Profeta alle circostan- 
ze e ai problemi che egli stesso e la sua comunità dove- 
vano affrontare; quando si presentava una nuova situa- 
zione con problemi o difficoltà, la rivelazione forniva 
guida e risposte. La mancanza di unità, tuttavia, era 
causa di grande imbarazzo per Muhammad quando i 
suoi nemici gli chiedevano perché la rivelazione non gli 
fosse inviata tutta in una sola volta (25,32). Questo 
aspetto disorganico delle rivelazioni, confermato sia dal 
Corano stesso che dalla tradizione, dovette poi essere 
conciliato con le ripetute affermazioni coraniche secon- 
do le quali il Corano fu trasmesso da Dio in una sola 
notte nel mese di Ramadan, o, in alternativa, nella 
«Notte del Potere» (Layla al-Qadr). I commentatori 
musulmani hanno risolto il problema considerando che 
il Corano, nel suo insieme, fu trasmesso prima al cielo 
più basso durante la Notte del Potere e poi frammenta- 
riamente al Profeta. 

Il parere tradizionale. La tradizione religiosa islami- 
ca è chiara sulla natura dell’esperienza rivelatrice; il 
messaggio inviato (il Corano) è venuto da Dio; il desti- 
natario era il Profeta e l'intermediario fra i due è stato 
l'angelo Gabriele. Si crede che le parole della rivelazio- 
ne siano state prese da un libro celeste, una «tavola pro- 
tetta» che è la «madre del libro», la fonte di ogni scrit- 
tura genuina nel passato e nel presente. Il momento 
della rivelazione si accompagnava a visioni e a viva vo- 
ce, come nella descrizione data più sopra della chiama- 
ta del Profeta, benché la parola avesse il ruolo più im- 
portante. Secondo l'opinione corrente, Gabriele avreb- 
be sussurrato le parole nell’orecchio del Profeta, men- 
tre questi era sopraffatto dall’estasi, così che in seguito 
Muhammad fu in grado di recitare quello che gli era 
stato detto. Il ruolo del Profeta nel processo rivelatore 
fu, quindi, interamente passivo, proprio come quello di 
un apparecchio telefonico che trasmette i suoni inviati 
al suo interno; non furono suoi né il contenuto del mes- 
saggio, né le parole usate per formularlo. Nel Corano, 
quindi, la comunità musulmana ravvisa le parole di Dio 
stesso, non solo il contenuto razionale del messaggio 
divino espresso da Muhammad con linguaggio appros- 
simativo, ma la forma originale e genuina del messaggio 
stesso. Recitare o leggere il Corano significa, quindi, es- 
sere alla presenza di Dio, significa trovarsi di fronte alla 
solennità di una verità eterna. I musulmani di oggi cre- 
dono ancora che le rivelazioni siano state conservate 
esattamente come furono trasmesse al Profeta, senza 
che siano stati cambiati o perduti una singola vocale o 
un segno di punteggiatura. Tale, però, non è stata sem- 
pre la convinzione della comunità. 

Per sottolineare che Muhammad non era l’autore 
originale delle rivelazioni, la tradizione ha sempre affer- 
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mato che Muhammad era analfabeta, incapace di legge- 
re e scrivere, cosicché non era in grado di ricavare il 
contenuto del Corano dalle Scritture ebraica e cristia- 
na, cosa di cui alcuni oppositori l'avevano accusato. 
Nella sura 7,156-157 i termini a/-nabi al-ummi («il pro- 
feta um:i») sono intesi nel significato di analfabeta. 
Gli studiosi moderni hanno dimostrato in modo con- 
vincente che molto probabilmente Muhammad doveva 
avere un minimo di capacità di leggere e scrivere, poi- 
ché questa abilità era alquanto diffusa fra i mercanti di 
Mecca. Facendo riferimento al termine usato in altri 
versetti del Corano, hanno anche dimostrato che wr2727 
indicava quei popoli cui non era stata ancora data una 
Scrittura, e non le genti analfabete. Il problema dell’a- 
nalfabetismo di Muhammad, dibattuto nella dottrina 
tradizionale, non si preoccupa tanto dell’esattezza sto- 
rica, quanto, invece, di sostenere l’origine divina del 
Corano e il ruolo strumentale del Profeta nei suoi ri- 
guardi. 

Il punto di vista tradizionale trova giustificazione nel 
Corano stesso. Vi sono, ad esempio, numerosi versetti o 
brani introdotti dal comando «Di°» (94/), presumibil- 
mente dato dall’angelo al Profeta. Per i musulmani, 
l’implicazione di questa forma letteraria è che l’angelo 
dettasse una frase che Muhammad doveva ripetere. 
Chiaramente, in questo caso, le parole non potevano 
essere di Muhammad, ma gli venivano date. In un altro 
versetto significativo (75,16-19), Dio compare per rim- 
proverare il Profeta che si è permesso qualche iniziativa 
nelle rivelazioni e gli ricorda che la rivelazione è re- 
sponsabilità di Dio: «Non muover la lingua ad affret- 
tarlo — che a Noi sta raccoglierlo e recitarlo e quando lo 
recitiamo, seguine la recitazione; poi a Noi spetta spie- 
garlo». In risposta ai dubbiosi e ai detrattori di 
Muhammad, il Corano assicura ripetutamente che le 
parole profetiche sono davvero una rivelazione fatta dal 
Dio dei Mondi e non gli sproloqui di un poeta (4%), 
né le dichiarazioni di un indovino (k4abin), con entram- 
bi i quali Muhammad condivideva qualche tratto. 

La stessa importanza di significato è assegnata ai ter- 
mini che designano la natura di Muhammad in quanto 
profeta. Viene chiamato di volta in volta ra54/ (messag- 
gero), uno dei mxursalin (uno che è stato mandato); un 
nabi (informatore); un dasîr (latore di buone notizie); 
nadir (ammonitore); e un mudakkir (uno che richiama 
alla mente). Termini tutti che dichiarano l'umanità as- 
soluta di Muhammad, e indicano inequivocabilmente 
la sua subordinazione a un potere più grande per il 
quale egli agisce. L'importanza di Muhammad non è 
personale, né deriva da qualità e capacità speciali di cui 
può essere dotato; è semplicemente il risultato del fatto 
che è stato scelto (a/-mustafa) dal creatore supremo, Si- 
gnore dell’universo. Due termini in particolare, ras#/ e 
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nabi, lo ricollegano alla lunga linea di messaggeri e pro- 
feti apparsi nel passato, rafforzando così l’idea di un’u- 
nica, eterna, verità divina che la misericordia divina ha 
di tanto in tanto inviato per il bene dell’umanità. 

Le tradizioni musulmane narrano anche i modi della 
rivelazione, le differenti maniere in cui fu vissuta: tal- 
volta si preannunciava come un suono di campanello 
nell’orecchio del Profeta, talaltra per mezzo di Gabrie- 
le sotto forma d’uomo, due volte tramite Gabriele nella 
sua vera forma, o per azione dello Spirito Santo nel 
cuore di Muhammad. La rivelazione si manifestò anche 
da Dio personalmente, direttamente, da dietro un velo, 
o in cielo (con riferimento al viaggio notturno, M:rd$, 
del Profeta nei cieli). Sebbene le autorità islamiche pre- 
sentino discordanze teologiche sui modi della rivelazio- 
ne, concordano tutte nell’affermare che Muhammad 
non fu l’autore, ma solo l’agente della rivelazione. La 
grande maggioranza concorda anche sul ruolo decisivo 
di Gabriele come tramite fra Muhammad e Dio. 

Vi sono racconti anche sui fenomeni fisici che ac- 
compagnavano la rivelazione. Si dice che quando Mu- 
hammad riceveva la rivelazione era soggetto a una sorta 
di accesso, durante il quale usciva schiuma dalla bocca, 
la testa ricadeva sul petto, il volto diveniva pallido o 
paonazzo ed egli spesso cadeva al suolo. A volte grida- 
va, oppure aveva la fronte madida di sudore anche se 
faceva freddo. Sulla base di queste informazioni, gli 
studiosi occidentali del xIX secolo definirono Muham- 
mad epilettico o soggetto a isteria, invalidando così la 
sua pretesa rivelazione. Queste convinzioni, tuttavia, 
non reggono più, viste le conoscenze che abbiamo sulla 
personalità di Muhammad, sulla sincerità dei suoi fini e 
sulla trasformazione avvenuta in quelli che lo ascoltava- 
no e lo seguivano. Dalla prospettiva musulmana queste 
storie sottolineano la natura speciale e insolita dello sta- 
to di Muhammad, il quale, al momento della rivelazio- 
ne, non era più se stesso, dimenticava ciò che lo attor- 
niava, e sembrava posseduto da una potenza a lui ester- 
na. Il suo stato veniva, quindi, considerato come testi- 
monianza che ciò che egli proclamava era veramente 
una rivelazione del suo Signore. 

La prospettiva del Corano. Nelle pagine del Corano 
la descrizione della rivelazione è molto più complessa 
di quella presentata dai racconti tradizionali. Pur con- 
fermando molti elementi della tradizione, specialmente 
la convinzione di Muhammad di ricevere un rivelazione 
genuina e la sua assoluta sincerità riguardo alla propria 
missione, il Corano differisce dalla tradizione in punti 
importanti. Le diversità si possono spiegare con gli 
sforzi compiuti dai chiosatori e dai teologi durante i se- 
coli al fine di raggiungere una posizione dottrinale uni- 
forme e coerente. 

Una delle discordanze riguarda il ruolo di Gabriele 


come intermediario della rivelazione e, di conseguenza, 
si ricollega alla questione delle visioni del Profeta. Nel 
Corano si ricordano due visioni, entrambe nella sura 53 
(1-12 e 13-18), ma in nessun caso compare il nome di 
Gabriele. Il testo fa uso del solo pronome («Egli lo vi- 
de») per indicare l’essere incontrato da Muhammad e 
come Essere divino l’hanno inteso molti musulmani. Il 
loro punto di vista poggia sul versetto 53,10: «Egli ri- 
velò al servo suo ciò che rivelò», dove il vocabolo ‘bd 
(servo) è appropriato e usuale per esprimere la natura 
degli esseri umani rispetto a Dio. Altri versetti del Co- 
rano, tuttavia, e in particolare il 6,104 «Non l’afferrano 
gli sguardi...» sono prove contrarie al fatto che Muham- 
mad abbia visto Dio direttamente. In un altro versetto 
«A nessun uomo Dio può parlare altro che per rivela- 
zione o dietro un velame» (42,51), il Corano nega an- 
che la comunicazione diretta fra Dio e gli esseri umani. 
Questi versetti hanno dato corpo alla tradizione secon- 
do la quale l’essere delle visioni di Muhammad, quello 
che gli diede il primo comando «Recita», non poteva 
essere Dio. Alla luce del versetto 2,97 «Di: chi sarà ne- 
mico di Gabriele (fu lui che depose il Corano nel tuo 
cuore, col permesso di Dio)», la maggioranza degli stu- 
diosi musulmani ha supposto che le visioni si riferisse- 
ro a Gabriele. È credenza comune, tuttavia, che il ver- 
setto 2,97 appartenga all’ultimo periodo della vita di 
Muhammad, quando egli si era da tempo stabilito a 
Medina, e non faccia parte delle prime sure del Corano. 

Probabilmente, però, come sostiene W. Montgomery 
Watt, il modo di comprendere la rivelazione da parte di 
Muhammad era cambiato e maturato col passare del 
tempo e quello che dapprima aveva creduto fosse la vi- 
sione di Dio, in seguito riconobbe essere la visione di 
un angelo. Quindi, i versetti che si riferiscono alla rive- 
lazione, poiché suggeriti da uno spirito (26,193; 42,52; 
16,102) al cuore di Muhammad, sono considerati pro- 
venienti da Gabriele. La questione si complica perché 
Gabriele è nominato solo tre volte nel Corano, e solo 
nel caso sopra citato viene associato alla rivelazione. 
Inoltre, come ha osservato Alford Welch, il Corano non 
identifica Gabriele specificamente con un angelo e, ge- 
neralmente, non presenta gli angeli come portatori di 
rivelazione. Persino nei modi della rivelazione riportati 
dalla tradizione si nota che la rivelazione non sempre 
dipende dalla mediazione di Gabriele. Il Corano non è 
neppure strettamente coerente su chi stia parlando 
quando viene consegnata la rivelazione. A volte Dio 
stesso sembra parlare direttamente al Profeta; in altri 
brani Muhammad sembra essere colui che parla; in altri 
ancora sono gli angeli o i credenti. E ancora, nel Cora- 
no vi sono preghiere nelle quali i credenti si rivolgono a 
Dio; la più famosa è la Fatiha, la sura iniziale. Anche 
sotto altri aspetti c'è motivo di chiedersi se il Corano 


dia testimonianza a sostegno della tradizione, come ve- 
dremo in seguito. 

Il processo della Rivelazione. Il termine usato nel 
Corano per descrivere il processo della rivelazione è 
waby, sostantivo, oppure awbà, verbo. Muhammad ri- 
ceve l’ordine: «Leggi ciò che ti è stato rivelato del Libro 
del tuo Signore» (18,27). Questo termine, traducibile 
in senso generale con «ispirazione», appare spesso nel 
Corano. Alla fine, way divenne il termine specifico 
usato dai teologi musulmani per designare i messaggi 
che l'angelo portava al Profeta, e tuttavia non viene im- 
piegato unicamente in questo senso. Si dice che Dio 
«ispira» gli elementi della natura ad agire come fanno 
(16,68), proprio come ha «ispirato» i profeti del passa- 
to come Noè e Mosè a seguire una certa serie di azioni. 
Persino i ginn e Satana sono creduti capaci di «ispira- 
re» false idee nella mente l’uno dell’altro (6,112). Waby 
è, dunque, un termine che significa ispirazione, ma con 
molte sfumature. 

Seguendo Richard Bell, Montgomery Watt ha ribat- 
tuto che waby dovrebbe essere inteso come «suggeri- 
mento». Quando si dice che Dio rivelò alcune cose, si 
potrebbe intendere questa frase nel senso che Dio «sug- 
gerì» queste cose al Profeta o gliele infuse nella mente. 
La chiave dell’esperienza profetica di Muhammad sa- 
rebbe, dunque, il ricorrere di idee o «suggerimenti» in- 
stillati nella mente. L'implicazione è che i «suggerimen- 
ti» siano venuti senza una preparazione conscia prece- 
dente, ma piuttosto come la soluzione di un problema a 
lungo dibattuto o un’intuizione che si presenta inaspet- 
tatamente alla coscienza. È probabile che questi «sugge- 
rimenti» abbiano preso forma di parole che potevano 
venire in seguito recitate, sebbene non implichino l’e- 
sperienza auditiva descritta dalla tradizione. Arthur Jef- 
fery, infatti, ha voluto distinguere waby da tanzil (vedi 
più sotto), dicendo che il primo termine implica la com- 
parsa di un’idea nella mente di Muhammad non tradot- 
ta in parole, mentre tanzi/ rappresenta un tipo di rivela- 
zione formulata in modo udibile. Il processo psicologi- 
co implicito non può essere diverso da quello della di- 
scesa della musa nel poeta o l'ispirazione del pittore. 
L’analogia con il poeta non va, tuttavia, spinta troppo 
oltre, poiché il Corano difende Muhammad dall'accusa 
di essere solo uno dei tanti poeti arabi e assicura invece, 
con fermezza, che la sua non fu semplice ispirazione, ma 
vera rivelazione da parte del suo Signore. [Vedi anche la 
biografia di MUHAMMAD e la discussione sulla profe- 
zia in NUBUWA]. 

I nomi della rivelazione. Il Corano fa uso di diversi 
termini per designare le rivelazioni. Prendere in esame 
questi termini è di notevole importanza per chiarire i 
contenuti del Corano. 

Qur‘an. Possiamo cominciare dal nome stesso del Li- 
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bro. Dall’uso che ne fa il testo è chiaro che il termine 
non può riferirsi al libro strutturato che conosciamo 
oggi, poiché le rivelazioni vennero a intervalli irregolari 
e in forma incompleta per un periodo di oltre vent’an- 
ni, finché cessarono alla morte di Muhammad. Inoltre, 
la tradizione storica è unanime nel ritenere che il Cora- 
no (il libro) abbia acquisito la sua veste definitiva solo 
dopo un certo periodo dalla morte del Profeta. Ne con- 
segue che, quando viene usato col significato di rivela- 
zione, gur'in deve riferirsi solo a una parte o a parti 
della Scrittura musulmana. Questo risulta chiaramente 
dal fatto che in alcuni casi (10,61 fra gli altri) solo fra- 
zioni della rivelazione sono attribuite al termine gur ‘dn. 
Il vocabolo viene, quindi, usato con due distinti signifi- 
cati: 1) per indicare una frazione o una parte della rive- 
lazione e 2) come nome dell’intera raccolta che cono- 
sciamo come Scrittura musulmana. Le rivelazioni o 
qur'an furono tratte dal libro celeste che è all’origine di 
tutte le vere scritture; l'esemplare celeste, tuttavia, non 
si esaurisce nelle rivelazioni giunte a Muhammad, poi- 
ché alcuni brani indicano che solo alcune porzioni ne 
sono state mandate sulla terra, mentre il restante è, pre- 
sumibilmente, ancora nelle mani di Dio. 

Si dice normalmente che il nome gur'ar deriva dal 
verbo arabo gara ‘a, «leggere» o «recitare». Il termine è 
ambiguo: può significare leggere per capire qualcosa di 
scritto, oppure leggere a voce alta, recitare. I due signi- 
ficati sono presenti nel testo, ma quello predominante è 
«recitare». Più spesso è Muhammad che recita e quello 
che recita è il gur gn (ossia, la recitazione). In altri casi, 
Dio recita le rivelazioni a Muhammad come nel verset- 
to 75,17. 

In generale, i chiosatori hanno accettato il punto di 
vista secondo il quale gur“#n non è di origine araba, ma 
deriva da un termine siriaco che indica una lezione di 
scrittura o di lettura, qualcosa da recitarsi nella sfera 
del culto. Per cui, affermazioni come «... noi ne facem- 
mo un Corano (gur‘n) arabo» (43,3) e «Ecco l’abbia- 
mo rivelato in dizione araba a che abbiate a compren- 
derlo» (12,2), furono intese da Muhammad e dai suoi 
contemporanei come se significassero che egli stava 
portando agli Arabi una raccolta di formulazioni verba- 
li da leggere o recitare in un contesto liturgico, proprio 
come altre comunità — soprattutto gli Ebrei e i cristiani 
— possedevano le Scritture che usavano allo stesso mo- 
do. Infatti, in alcuni passaggi il vocabolo viene impiega- 
to per indicare chiaramente un ambito liturgico per la 
recitazione. Gli studiosi occidentali, in particolare Ri- 
chard Bell, hanno sottolineato il legame fra gur‘an e il 
materiale adatto a scopi liturgici. 

Va ricordato inoltre che la comunità araba conobbe 
le rivelazioni solo in forma orale. Anche se, come ve- 
dremo, Muhammad stesso forse dispose che alcune 
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parti venissero scritte, è improbabile che le scrivesse di 
suo pugno: la sua funzione primaria era di recitare 
quello che gli era stato fatto conoscere durante le espe- 
rienze rivelatrici. Inoltre, egli sollecitava gli altri a reci- 
tare le rivelazioni come espressione di zelo religioso, as- 
sociando la recitazione alla preghiera. La recitazione, 
quindi, fu un mezzo per preservare le rivelazioni e un 
modo per vincolare la comunità al loro significato, non- 
ché uno degli atti più lodevoli di sottomissione al vole- 
re divino. Il ruolo svolto dalla recitazione delle rivela- 
zioni nelle fasi iniziali della comunità è continuato at- 
traverso i secoli, rappresentando l’elemento fondamen- 
tale dell’espressione religiosa. 

In seguito, dopo che le rivelazioni di Muhammad fu- 
rono raccolte e ordinate a formare un libro, divenne 
abitudine per gli studiosi vedere riferimenti alla raccol- 
ta canonica nell’uso che il testo faceva del termine 
qur‘in. Da quanto detto, è chiaro che il senso del voca- 
bolo nelle pagine del libro è alquanto complesso e non 
così immediatamente identificabile con le scritture ca- 
noniche più tarde. 

Kitab. Insieme a gur‘an, kitàb è un altro termine fre- 
quente che fa riferimento alla rivelazione e che compa- 
re oltre 250 volte nella Scrittura musulmana. Letteral- 
mente significa qualcosa di scritto, qualsiasi tipo di 
scrittura come una lettera o un documento, e vi sono 
esempi di questo uso nel testo. Il termine ricorre anche 
a proposito del Giudizio Finale, quando ogni persona 
riceverà il suo £itàb, il libro con la registrazione delle 
sue azioni (17,71), nella mano destra o in quella sinistra 
o dietro la schiena a seconda della qualità morale della 
sua vita. Nel significato forse più generale il termine 
esprime la conoscenza e il controllo di Dio su tutto ciò 
che succederà; i destini degli esseri umani e del mondo 
sono decretati e scritti da sempre in un libro. «Non vi 
toccherà disgrazia sulla terra o nelle vostre persone che 
non sia stata scritta in un Libro prima ancora che Noi la 
produciamo» (57,22). Il Corano menziona parecchi 
kitàb di diverso tipo. Arthur Jeffery si è occupato di 
questo aspetto in The Qur'an as Scripture. 

L'uso più frequente del kit4b è in relazione con l’idea 
di scrittura, sia la scrittura data a Muhammad nelle ri- 
velazioni, sia quella data ad altri in tempi precedenti, le 
«genti del libro». In questo senso il kit4b si identifica 
con la rivelazione. Inoltre, la scrittura data a Muham- 
mad è confermata nelle Scritture di altre comunità reli- 
giose e a sua volta conferma queste: tutto, quindi, ha 
origine in Dio. Kitàb in quanto scrittura appare sinoni- 
mo di guran, poiché entrambi indicano rivelazione, ma 
in alcuni brani 4:45 ha un significato più ampio, per- 
ché qur “in indica solo quelle parti del £:t45 divino che 
è stato inviato a Muhammad in arabo. 

Sia Richard Bell che Montgomery Watt parlano di un 


«periodo del libro» nella vita di Muhammad. Deve es- 
sere distinto dal «periodo del qgur‘4r» che lo precedette 
e si pensa sia cominciato all’incirca al tempo della Bat- 
taglia di Badr o in quello della rottura di Muhammad 
con gli Ebrei di Medina. La teoria si basa sul fatto che 
la nozione di Libro compare più spesso nei brani che 
questi studiosi assegnano all'ultima parte della vita di 
Muhammad, mentre il termine gur ‘dn vi compare rara- 
mente. Quest'ultimo termine, tuttavia, è la designazio- 
ne della rivelazione più frequente nel primo periodo 
della vita del profeta, il cosiddetto periodo del qgur ‘ar. 
Si è congetturato che la rivalità di Muhammad con gli 
Ebrei e i cristiani a Medina, il chiaro profilarsi dell’I- 
slam come religione a se stante rispetto al Giudaismo e 
al Cristianesimo e il cambiamento della situazione a 
Medina, resero imperativo il possesso di un libro da 
parte dei musulmani, proprio come ne possedevano 
uno le altre comunità. Dal testo, si evince chiaramente 
che a Medina Muhammad cominciò a vedere la propria 
missione non più come la semplice fornitura di mate- 
riale da recitarsi nel culto, ma come la produzione di un 
libro diverso dalle Scritture degli altri popoli. Presumi- 
bilmente tale libro comprendeva le rivelazioni del pe- 
riodo del gur‘gn e altre rivelazioni precedenti; inoltre 
deve esserci stato un grande lavoro di riorganizzazione 
e revisione dei materiali coranici per presentarli in un 
ordine accettabile. Anche a questo proposito si suppo- 
ne in Muhammad un'evoluzione nel modo di intendere 
la rivelazione, determinata in gran parte dalle circostan- 
ze e culminata con l’idea del libro, o scrittura. 

Alcuni versetti del Corano (56,77-79; 85,21; 43,1-4 e 
altri) riferiscono di un misterioso libro celeste che i 
pensatori musulmani hanno creduto di identificare nel- 
l'originale divino del Corano terrestre. Ad esempio, il 
testo parla del ki:45 A/lab (libro di Dio), una «tavola 
ben custodita», un «libro nascosto» che solo i puri pos- 
sono toccare, e l’uzzzzz al-kitab, 0 «madre del libro». 
Inoltre si fanno molti altri accenni allo scrivere: Mu- 
hammad giura «sul suo calamo e su ciò che scrive», e la 
sura 96 parla dell’uomo cui è stato «insegnato a servirsi 
del galam (penna)». Frasi estremamente difficili da in- 
terpretare, sebbene gli studiosi musulmani tendano a 
prenderle alla lettera, come se si riferissero a un vero li- 
bro celeste, parti del quale, e quindi non tutto, furono 
inviate al Profeta. Molti specialisti occidentali, compre- 
so Jeffery, sono concordi nel credere che questi riferi- 
menti coranici indichino un vero e proprio libro in cie- 
lo, ma Alford Welch non trova prove chiare nel testo 
che sostengano la credenza in un esemplare divino del 
Corano. 

Altri nomi. Le rivelazioni sono indicate anche da al- 
tri nomi: tanzil, dikr, e da altre forme con la stessa radi- 
ce: furgan, matani, bikma, sira, aya. Tanzil è il nome 


verbale dal verbo nrazzala, «fare scendere» o «fare sì che 
scenda»; tanzil può essere reso, quindi, con «scenden- 
do giù» oppure con «qualcosa sceso giù». Il nome e il 
relativo verbo sono usati spesso nel Corano; alla fine di- 
vennero termini tecnici riferiti alla consegna della rive- 
lazione per il tramite di un angelo. Forse nessun altro 
termine suggerisce in modo altrettanto vivido l’immagi- 
ne di un libro divino, parti del quale sono state scelte e 
inviate a Muhammad con le esperienze rivelatrici. Il 
Corano, quindi, si riferisce al «tanzi/ (rivelazione) del 
Libro disceso, senza dubbio alcuno, dal Signore del 
creato» (32,2); vi è inoltre riferimento (mediante nomi 
verbali) al «far scendere» del gur'an (76,23) e al «far 
scendere» del dikr (15,9). Peraltro si parla anche di «fa- 
re scendere» altre cose, come la pioggia. 

Dikr significa sia «memoria», sia «ammonimento», 
nomi che, riferiti alla rivelazione, ne rivelano il caratte- 
re di ammonizione e avvertimento; il concetto è ribadi- 
to dall’appellativo «ammonitore» attribuito a Muham- 
mad. [Vedi DIKR]. Molto più difficile è dare una spie- 
gazione adeguata di furg4n, che per molti commentato- 
ri deriverebbe dall’arabo faraga «distinguere» «sepa- 
rare», da cui il significato di norma o criterio. Nel te- 
sto stesso l’arrivo del furg4n è associato alla battaglia di 
Badr, e Alford Welch presume che la designazione sia 
divenuta corrente perché fu circa in quello stesso perio- 
do che i musulmani cominciarono a differenziare netta- 
mente la loro comunità e le loro Scritture da quelle dei 
cristiani e degli Ebrei. Il furgan sarebbe, quindi, da in- 
tendere come la base di distinzione fra i musulmani e 
gli altri. 

Altro termine molto difficile è matani che è stato a 
lungo un rompicapo per gli studiosi del Corano. EÉti- 
mologicamente il senso rimanda a qualcosa ripiegato o 
piegato in due o, per estensione, a qualcosa ripetuto 
più volte. Nel Corano, esso ricorre nella prima accezio- 
ne quando Dio dice di avere inviato a Muhammad «set- 
te mzatàni e la sublime Lettura» (15,87); nella seconda 
quando fa riferimento «all’ascoltare il quale [matdni] 
s’aggrinza la pelle di quelli che il loro Signore paventa- 
no» (39,23). Bell e Watt suppongono entrambi che il 
matàni si riferisca alle storie delle punizioni inflitte ai 
popoli precedenti per la loro miscredenza o per il mal- 
trattamento da loro riservato ai profeti. Al contrario, i 
commentatori musulmani, attenti al numero sette, soli- 
tamente vedono nel termine o un riferimento ai sette 
versetti della prima sura, la Fattba, oppure alle sette su- 
re più lunghe del Corano. 

Hikma, dal verbo «giudicare», è frequentemente tra- 
dotto con «saggezza». Hikma si trova spesso in con- 
giunzione con il libro, come in 2,231 «il Libro che vi ha 
rivelato e per i savi precetti coi quali v'ammonisce». 
Cenni di questo tipo sono divenuti la ragione per cui, 
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più tardi, i pensatori, e in particolare i mistici, hanno 
distinto una verità esoterica nel Corano (lo hikr4) dal- 
la evidente verità essoterica (il libro). Gli altri due ter- 
mini riferiti alle rivelazioni, s#r4 e ya, verranno trattati 
brevemente in seguito. 


Formazione del testo 


Il primo problema da affrontare, quando si studia 
come il Corano e la sua attuale struttura presero forma, 
è quello relativo allo stato delle rivelazioni al momento 
dell’improvvisa morte di Muhammad nel 632 d.C., os- 
sia, se e in che misura erano state raccolte e ordinate. 
Una cosa è certa: non esisteva un preciso testo scritto 
del Corano col contrassegno dell’approvazione del 
Profeta. Non è pensabile che, se fosse esistito un testo 
siffatto, la comunità non lo conservasse e non gli rima- 
nesse fedele, oppure che la tradizione unanimemente 
proclamasse che il Corano era stato raccolto e formato 
dai successori di Muhammad, i califfi. Tuttavia, è egual- 
mente quasi certo che esistevano raccolte di materiale 
coranico che il Profeta aveva in parte contribuito a 
creare e ordinare. Bell ipotizza che un «periodo del Li- 
bro» durante la vita del Profeta implicherebbe la compi- 
lazione del materiale scritto, e alcuni versetti coranici 
portano alla stessa ipotesi. La tradizione storica ricorda 
un certo numero di individui che avrebbero scritto o la- 
vorato come amanuensi per il Profeta, e ricorda anche (in 
Itgàn di al-Suyùti e altrove) istruzioni date da Muham- 
mad a questi amanuensi perché inserissero specifiche 
parti delle rivelazioni nelle sure che avevano dati nomi. 

Questa informazione non solo indica chiaramente il 
desiderio di rendere le rivelazioni coraniche in forma 
scritta, ma implica anche che la struttura dei capitoli e i 
loro nomi erano stati decisi quando Muhammad era an- 
cora vivo e che egli stesso ne aveva fatto uso per siste- 
mare le rivelazioni secondo un ordine preciso. Più pro- 
blematico, invece, è stabilire se Muhammad stesso ab- 
bia o non abbia scritto qualcosa di tale materiale. No- 
nostante la dottrina teologica del suo analfabetismo, la 
tradizione parla di numerose occasioni in cui il Profeta 
scrisse qualcosa di propria mano e, come detto più so- 
pra, la scrittura doveva in ogni caso essere una capacità 
diffusa fra i Meccani, date le loro istituzioni commer- 
ciali alquanto sviluppate. Bell argomenta che, se alcune 
parti del Corano furono scritte sotto la direzione di 
Muhammad, anche il materiale delle rivelazioni dovette 
essere contemporaneamente ordinato e sistemato, e fu 
probabilmente durante questo processo che le rivela- 
zioni dei periodi iniziali furono incorporate nel libro. 
Ciò dovrebbe spiegare in parte anche la frequente me- 
scolanza nello stesso capitolo di materiale del periodo 
meccano con quello del periodo medinese. Purtroppo, 
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data la scarsità di testimonianze, non è possibile alcuna 
conclusione definitiva sullo stato del Corano al mo- 
mento della morte di Muhammad. 

Raccolta sotto Abù Bakr. La storia della raccolta del 
Corano approvata dalla tradizione islamica è reperibile, 
con qualche variazione, in numerose fonti risalenti ai 
primi anni. Il processo per fissare il testo consonantico 
viene diviso in due fasi, peraltro difficili da conciliare. 

La collazione iniziale. La prima fase del processo di 
raccolta, secondo i racconti, ebbe luogo durante il calif- 
fato di Abù Bakr, il primo successore di Muhammad, 
dopo la battaglia di Yamama (combattuta contro i so- 
stenitori di Musaylima, il falso profeta), quando ‘Umar 
ibn al-Hattab si presentò al califfo per informarlo che 
un certo numero di quelli che recitavano il Corano era- 
no rimasti uccisi. Temendo che andasse perduto qual- 
cosa del Corano, sollecitò il califfo a prendere misure 
per preservarlo. Dopo qualche esitazione, Abi Bakr 
consentì e riuscì a convincere il riluttante Zayd ibn 
Tabit, uno degli amanuensi di Muhammad, a intra- 
prendere il lavoro. Allora Zayd raccolse tutto il mate- 
riale coranico che riuscì a trovare, alcuni brani scritti su 
materiale rozzo come pezzetti di pelle, nervature delle 
foglie di palma, o scapole degli animali, ma anche nel 
«cuore degli uomini». Zayd usò quanto aveva raccolto 
per scrivere l’intero Corano su fogli separati o sub4f. 
Una volta raccolto, il Corano fu consegnato ad Abi 
Bakr, e quando poco dopo questi morì, passò nelle ma- 
ni di ‘Umar, il secondo califfo. Alla morte di questi, di- 
venne proprietà privata di sua figlia, Hafsa. Non si han- 
no notizie di altre copie della raccolta di Zayd fatte o 
distribuite alla comunità. Vi sono anche alcune varianti 
della storia relative soprattutto alla persona che per pri- 
ma suggerì di fare la raccolta; inoltre, alcune versioni 
attribuiscono l’iniziativa ad Abu Bakr, altri ad ‘Ali, il 
quarto califfo e primo imam della Sia. 

Questa storia è stata severamente criticata, special- 
mente da Theodor Néldeke, il decano degli studi criti- 
ci del Corano contemporanei, nel suo noto testo Ge- 
schichte des Qorans. In primo luogo, il califfato di Abù 
Bakr durò solo un breve periodo, poco più di due anni, 
e fra la battaglia di Yamama e la sua morte trascorse 
troppo poco tempo per consentire un compito così 
grande. Inoltre, i nomi dei caduti a Yamama sono noti 
dalla storia, e non comprendono molte persone vicine a 
Muhammad, o quelle che avrebbero potuto possedere 
in un modo qualsiasi parti consistenti del Corano. L'es- 
senziale, comunque, è stabilire ciò che accadde alla rac- 
colta una volta compiuta. I due uomini più importanti e 
potenti della comunità, i suoi capi, erano probabilmen- 
te compartecipi della raccolta di Zayd, raccolta che pu- 
re fu trattata come proprietà privata e non fu usata per 
il fine per cui si suppone fosse stata fatta. È impensabi- 


le che si sia redatto un testo sotto tali auspici e che esso 
non abbia avuto alcun seguito; oppure che semplice- 
mente sia passato alla famiglia di ‘Umar. Inoltre la sto- 
ria, come osserva Welch, non parla affatto dei materiali 
scritti creati con Muhammad, benché sia indubbio che 
ne esistevano. 

Forse si dovrebbe rifiutare tale narrazione come af- 
fatto incredibile, e la chiave di tutto potrebbe trovarsi 
nei diversi racconti su chi debba considerarsi il primo 
ad avere concepito l’importante impresa di riunire il te- 
sto del Corano. Poiché la seconda fase del resoconto 
tramandato attribuisce questo ruolo primario a ‘Ut- 
mîn, il terzo califfo, si è congetturato che l’intera storia 
sia stata elaborata dai suoi numerosi nemici per negar- 
gli l'onore di aver compilato la raccolta. Il racconto 
sembrerebbe, quindi, una sorta di prima polemica isla- 
mica, simile a tante altre, sebbene possano esserci stati 
anche altri motivi, come il desiderio di portare la rac- 
colta del Corano il più vicino possibile alla morte di 
Muhammad. 

Lavori successivi. La seconda fase della storia della 
raccolta del Corano menziona, come promotore, un 
certo generale Hudayfa, che condusse le truppe musul- 
mane contro gli Armeni nell’ Azerbaigian. Fra i suoi sol- 
dati musulmani, provenienti da regioni diverse, erano 
cominciati battibecchi sulla giusta lettura del Corano e 
Hudayfa si recò dal califfo, a quel tempo ‘Utman ibn 
‘Affan, per sollecitare una soluzione. ‘'Utman affidò al- 
lora allo stesso Zayd ibn Tabit la preparazione di un te- 
sto ufficiale. Zayd doveva prendere i fogli (sub4f) in 
possesso di Hafsa bint 'Umar e, con l’aiuto di una com- 
missione formata da tre Meccani, preparare un testo 
che fosse fedele alla lingua dei Quray$, la tribù del Pro- 
feta. Una volta eseguito il lavoro, vennero inviate copie 
della nuova versione alle principali città del califfato, 
Damasco, Bassora e Kufa, mentre una copia venne con- 
servata a Medina. Fu, inoltre, dato ordine di distrugge- 
re tutte le precedenti versioni del Corano, il che fu ese- 
guito ovunque fuorché a Kufa, dove la popolazione 
preferiva la versione di Ibn Mas'ùd alla quale si era abi- 
tuata. 

Anche questo racconto è oggetto di critica. Anzitutto 
non prende in considerazione la raccolta originale del 
Corano, menzionata nella prima fase, né la parte che 
Zayd vi aveva avuto. Vi è anche ampio disaccordo sulla 
funzione della commissione di Zayd, come pure sui 
suoi componenti. Secondo alcuni la commissione non 
era altro che un gruppo di scribi con il compito di redi- 
gere numerose copie sotto dettatura di Zayd. È anche 
difficile accettare l’idea che lo scopo della commissione 
fosse quello di tradurre il Corano in un dialetto arabo. 
Le opinioni concordano nell’affermare che l’arabo co- 
ranico non è un dialetto e, se lo fosse, avrebbe perso il 


suo fascino per i gruppi tribali arabi diversi dai Quray$. 
Il numero dei componenti della commissione varia da 
tre a dodici secondo le differenti versioni del racconto. 
Compaiono nomi alieni ai Quray$, nel qual caso non 
avrebbe potuto esserci alcun apporto al controllo del- 
l’autenticità linguistica; vi sono inclusi anche nomi di 
persone che erano nemiche di ‘'Utman, scelta molto im- 
probabile; compare persino il nome di una persona che 
si sa essere morta prima degli avvenimenti in questione. 
Watt afferma che i subuf di Hafsa non erano adeguati 
come base per un testo canonico e che la commissione 
doveva certo occuparsi di raccogliere quanto più mate- 
riale coranico, anche da altre fonti. 

Nonostante le difficoltà presenti nei racconti tradi- 
zionali, non ci può essere alcun dubbio sull’importanza 
del codice raccolto sotto ‘Utman. Esso fissò la forma 
consonantica di base del testo che è durata fino ai no- 
stri giorni. Quasi universalmente, i musulmani ritengo- 
no che il Corano in nostro possesso risalga, per testo, 
numero e ordine dei capitoli, al lavoro della commissio- 
ne nominata da ‘'Utman. L’ortodossia musulmana ritie- 
ne inoltre che il Corano di ‘Utman contenga tutte le ri- 
velazioni consegnate alla comunità, fedelmente conser- 
vate senza cambiamenti o variazioni di sorta e che esso 
sia stato accettato universalmente fin dal giorno in cui 
venne distribuito. 

L'opinione ortodossa è motivata da fattori dogmatici; 
non trova supporto nella testimonianza storica, che, in 
realtà, mostra nei primi anni una notevole flessibilità di 
posizioni fra i musulmani nei riguardi del testo, una 
lenta evoluzione verso l’uniformità e il successo di un 
textus receptus ne varietur. Ignàcz Goldziher ha attri- 
buito all’apparente orgoglio musulmano dei primi tem- 
pi il fatto che il Corano fosse da wugabin (multiforme), 
ossia che avesse una grande varietà e ricchezza di for- 
me. La preoccupazione di un testo uniforme, su cui tut- 
ti concordassero, crebbe col tempo e raggiunse il suo 
apice solo nel IV secolo islamico. 

Standardizzazione del testo. Tre sono gli elementi 
che gettano luce su questa evoluzione: lo sviluppo del 
sistema di scrittura arabo, l’esistenza di varianti nelle 
versioni del Corano, e infine le varianti nella lettura del- 
lo stesso. 

Il sistema di scrittura. Durante la vita di Muhammad 
e per molto tempo anche dopo fu impossibile scrivere il 
documento arabo con precisione. Il Corano fu dappri- 
ma steso con una scriptio defectiva che riportava segni 
grafici solo per le consonanti. Era, quindi, problemati- 
co distinguere alcune consonanti da altre con forma si- 
mile, mancando i puntini che, nell’arabo moderno, le 
distinguono; non forniva indicazioni di pronuncia e 
mancava di altri segni diacritici moderni, come quello 
per la doppia consonante. In tal caso, era facile incorre- 
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re in errori; i vocaboli potevano essere letti con una vo- 
calizzazione errata, e una consonante poteva venire 
scambiata con un’altra. L'imperfezione del sistema di 
scrittura è uno degli argomenti portati a sostegno dell’i- 
potesi che la commissione di Zayd avesse il compito di 
scrivere il Corano nel dialetto dei Qurays. A quel tem- 
po non esistevano i mezzi per indicare la sottile diffe- 
renza fra un dialetto e l’altro. Se i primi musulmani non 
avessero potuto affidarsi soprattutto alla memoria per 
avere accesso al Corano e non avessero avuto grande 
dimestichezza col testo, le versioni scritte non sarebbe- 
ro state di alcuna utilità e certamente non avrebbero 
costituito un testo uniforme accettabile da tutti. 

Alcune tradizioni mostrano indifferenza per il testo 
scritto: quando si fece notare un errore di scrittura a 
‘A’isa, la moglie del Profeta, si dice che la donna obiet- 
tasse che gli Arabi avrebbero corretto l’errore con la lo- 
ro lingua, con questo indicando la preminenza della 
trasmissione orale. Col tempo, tuttavia, si cominciò a 
sentire il bisogno di migliorare lo scritto e, verso la fine 
del IX secolo d.C., fu perfezionata e diffusa l’odierna 
scriptio plena. Alcuni attribuiscono a un certo al-Du‘alî 
il merito del sistema scritto che rendeva possibile un te- 
sto con tanto di vocali e segni diacritici, ma è molto più 
probabile che i miglioramenti siano stati introdotti gra- 
dualmente col tempo, piuttosto che escogitati tutti in 
una volta da un solo uomo. In ogni caso la nascita di un 
valido sistema di scrittura era la condizione necessaria 
alla forma definitiva del testo. 

Versioni varianti. Quando il codice ‘utmanico del 
Corano fu messo a punto, fra i musulmani circolavano 
già numerose altre versioni del Corano che risalivano 
ad alcuni dei compagni del Profeta. Alcune di queste 
continuarono ad essere usate e preferite fino al IV seco- 
lo islamico, quando la versione di ‘Utman ebbe il so- 
pravvento e venne accettata come testo canonico. Alcu- 
ne di queste prime raccolte erano preferite in particola- 
re nelle città e nelle regioni dei domini musulmani. Tre 
delle più note, le versioni di Ibn Mas'‘ùud, Ubayy ibn 
Ka'b e Abu Musa, sono associate rispettivamente con 
Kufa, Syria e Bassora. Come narra la storia delle origini 
del Corano di ‘Utman, a dare il via all’azione di que- 
st'ultimo fu il disaccordo sulla lettura del testo sorto fra 
le truppe musulmane, provenienti da regioni diverse. 

I musulmani odierni hanno generalmente dimentica- 
to l’esistenza stessa delle varianti del Corano, ma nei 
primi tempi esse furono un punto focale di grande inte- 
resse, e le differenze diedero origine a una vasta lettera- 
tura. In Materials for a History of the Text of the 
Qur'în, Arthur Jeffery ha elencato quindici codici ori- 
ginari (ossia dei compagni del Profeta) e un gran nume- 
ro di secondari (della generazione successiva). L'abbon- 
danza del materiale induce a credere che un certo nu- 
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mero di compagni avesse riunito un corpus di materiale 
coranico destinato al loro uso personale e all’insegna- 
mento. In tale situazione non c’era alcun pericolo che il 
Corano andasse perduto; ma il problema era, invece, se 
uno dei tanti testi fosse quello autentico. Si è supposto 
che la raccolta di ‘Utman fosse accettata come canoni- 
ca, forse perché rappresentava la tradizione di Medina, 
dove il Profeta aveva vissuto l’ultima parte della sua vi- 
ta, ed era quindi considerata la più vicina alle rivelazio- 
ni originali. 

Le varianti presentano differenze le une dalle altre e 
dalla versione di ‘Utman sia nella lettura di particolari 
versetti sia nel numero, nei nomi e nell’ordine dei capi- 
toli. La più notevole è, forse, l’assenza della Fatiba nel- 
la versione di Ibn Mas'‘ùd. Questo caso, insieme ad al- 
cune peculiarità di linguaggio e al suo carattere di pre- 
ghiera, hanno indotto gli studiosi a vedere la Fatiba co- 
me un'aggiunta posteriore al corpus. In alcune versioni 
mancano anche gli ultimi due capitoli del Corano di 
‘Utman; altre versioni (per esempio Ubayy) contiene 
capitoli non presenti nel Corano canonico. Nell’insie- 
me, tuttavia, nonostante le differenze, i codici varianti 
tendono a costituire una testimonianza dell’autenticità 
del Corano e del suo carattere profetico. 

Opinioni recenti. In tempi recenti, due studiosi in- 
glesi, John Wansbrough e John Burton, hanno messo in 
discussione tutte le tradizioni riguardanti la formazione 
del Corano e le versioni varianti come invenzioni dal 
nulla. Burton ritiene che Muhammad stesso abbia pre- 
parato e approvato un Corano completo e scritto, che 
avrebbe lasciato dopo la sua morte. É sua opinione che 
gli avvocati (fugaba’), privati della propria discreziona- 
lità per la necessità di onorare il testo, come rimedio in- 
ventarono sia le varianti, sia la storia della raccolta di 
‘'Utman per poterle sopprimere. Wansbrough guarda 
queste tradizioni da un diverso, ma non meno negativo 
punto di vista e reputa che il Corano non abbia rag- 
giunto la forma definitiva fino al 1 secolo islamico, da- 
to che il periodo precedente era troppo fluido per per- 
mettere una intesa fra tutti i musulmani. Ritiene, inol- 
tre, che le tradizioni siano state artificiosamente create 
dopo la formazione del testo allo scopo di retrodatarlo, 
suggerendo così maggiore autenticità. Le opinioni di 
questi due critici non hanno avuto grande seguito fra 
gli studiosi del Corano, poiché implicherebbero il rifiu- 
to totale della tradizione storica musulmana con tutti i 
problemi che questo rifiuto determinerebbe. 

Varianti di lettura. Nelle versioni varianti del Cora- 
no vi erano moltissime differenze fra particolari verset- 
ti. Benché i codici stessi non siano sopravvissuti, abbia- 
mo al riguardo abbondanti informazioni dovute ai 
commentatori, come al-Tabari, o a fonti storiche. Molte 
delle differenze sono insignificanti e non intaccano il si- 


gnificato del testo. Altre riguardano soltanto l’ortogra- 
fia, che è alquanto peculiare anche nella versione di 
‘Utman. Altre ancora si riferiscono alla vocalizzazione e 
alla pronuncia o alla sostituzione di sinonimi presenti 
nel testo. Un piccolo dettaglio come una terminazione 
dell’accusativo in luogo del genitivo poteva determina- 
re la natura delle abluzioni prima delle preghiere, come 
in un caso famoso (5,6). 

Come Goldziher ha dimostrato nel suo Richtungen 
der Islamischen Koranauslegung, alcune varianti di let- 
tura riflettono le preferenze teologiche dei diversi grup- 
pi musulmani. Va sottolineato che non esiste un testo 
unico pervenutoci intatto dal tempo della commissione 
di ‘Utman, ma che fin dai primi tre secoli dopo l’egira 
erano note ai musulmani migliaia di varianti di lettura 
di particolari versi. Varianti che influenzarono anche il 
codice di ‘Utman, rendendo difficile sapere quale sia 
stata la forma originale. Non è eccessivo affermare che 
verso il IM secolo cominciò uno stato di confusione, a 
causa del numero delle varianti di lettura e della prefe- 
renza accordata da alcuni musulmani per codici diversi 
da quello di ‘Utman. 

Le sette letture. In queste circostanze crebbe la spin- 
ta ad arrivare ad un testo unico e uniforme; il sistema di 
scrittura, ormai quasi perfetto, aveva reso possibile una 
stesura esatta del Corano. La persona cui è solitamente 
attribuita l’opera di riorganizzazione è Ibn Mufahid 
(morto nel 935), il cui libro, Le sette letture, presentava 
uno schema che a suo tempo fu accettato sostanzial- 
mente da tutti i musulmani. Ibn Mugàhid e coloro che, 
dopo di lui, adottarono il suo parere si basarono su una 
famosa tradizione, secondo la quale, quando fu chiesto 
a Muhammad perché permettesse letture differenti del 
Corano, egli rispose che gli era stato rivelato in sette 46- 
ruf. Benché abruf sia il plurale del termine che significa 
lettera dell’alfabeto, fu invece inteso col significato di 
sette versioni del testo coranico. Vi sono altre tradizioni 
a sostegno di una certa flessibilità nella lettura del Co- 
rano secondo le quali non ha importanza la forma, pur- 
ché non venga cambiato il significato: «finché la puni- 
zione non sia cambiata in ricompensa». 

Dopo Ibn Mugàahid, vi furono studiosi che accettaro- 
no dieci e non solo sette letture, ed altri ancora che ne 
legittimarono quattordici. In realtà, l'elenco delle sette 
proposte da Ibn Mugahid dava luogo a quattordici pos- 
sibilità, poiché ciascuna lettura risaliva a due diverse 
fonti. In questo caso, sembra che la comunità, vista l’im- 
possibilità di concordare un’unica lettura, abbia accetta- 
to la diversità come norma, proclamando corrette tutte 
le sette (o dieci o quattordici) letture. Si potrebbe im- 
maginare che questa situazione provocasse notevole 
confusione, interrogativi teologici e conflitti continui fra 
i musulmani, ma, in realtà, non fu affatto così. Sebbene i 


dotti musulmani dedicassero grande attenzione alle set- 
te letture, una sola fra queste finì per essere preferita al- 
le altre, quella di ‘Asim (morto nel 744), la cui fonte era 
Hafs (morto nell’805). Nei tempi moderni l’influsso del- 
l'edizione ufficiale egiziana del Corano (1924), che se- 
gue la lettura di ‘Asim, è stato uno dei fattori principali 
nel divulgare tale preferenza. 

Ha una certa importanza richiamare l’attenzione su 
una possibile fonte di incomprensione circa le letture 
varianti del Corano. I sette 4bruf si riferiscono a vere 
differenze nel testo scritto e orale, a distinte versioni dei 
versetti del Corano, le cui diversità, anche se non gran- 
di, sono, tuttavia, reali e sostanziali. Poiché l’esistenza 
stessa delle letture varianti e delle differenti versioni del 
Corano va contro la posizione dottrinale di molti mu- 
sulmani moderni nei confronti del Libro sacro, non è 
infrequente trovare in un testo apologetico la spiegazio- 
ne dei sette abruf come modi di recitazione (t/4w4); di- 
fatti, il modo e la tecnica della recitazione sono questio- 
ni completamente diverse. [Vedi TILAWA]. 

Completezza del Corano. Rimane da considerare un 
ultimo aspetto circa la formazione del testo coranico 
ossia se esso contenga tutte le rivelazioni ricevute da 
Muhammad o se parte ne sia andata perduta. Per soste- 
nere che, in realtà, una parte è andata perduta, si sono 
presentate tre argomentazioni. La prima, il fatto che 
non sappiamo quando le rivelazioni cominciarono esat- 
tamente e se Muhammad abbia avuto una quantità sco- 
nosciuta di rivelazioni prima di cominciare a dichiarar- 
le pubblicamente. È molto probabile che il Profeta ab- 
bia per qualche tempo avuto delle rivelazioni prima che 
la chiamata gli fosse chiara abbastanza da indurlo a op- 
tare per il ministero pubblico. Quindi, se si accetta la 
prima parte della sura 96 (Del grumo di sangue) o della 
sura 74 (Del coperto dal mantello), come prima rivela- 
zione registrata nel Corano, l’una o l’altra potrebbe es- 
sere interpretata come il comando di darsi alla missione 
pubblica, piuttosto che l’inizio vero e proprio dell’e- 
sperienza rivelatrice. Circa i dubbi che Muhammad 
può avere avuto su ciò che gli stava succedendo, sulla 
propria sanità mentale e sulla fonte delle rivelazioni, 
non è assurdo pensare che all’inizio tenesse per sé le 
sue insolite esperienze. Data la scarsità di testimonianze 
di cui disponiamo, è impossibile raggiungere un punto 
fermo in materia. 

La seconda argomentazione deriva dall’indicazione 
del Corano stesso secondo cui alcune rivelazioni posso- 
no essere state dimenticate (87,6-7), mentre in un altro 
punto afferma che ciò è veramente accaduto, anche se 
Dio non manca mai di inviare un altro versetto simile o 
migliore (2,106). Parla anche della sostituzione di un 
versetto con un altro (16,101) e di cambiamenti dettati 
da Dio (22,52). Quindi, il Corano afferma sia la dimen- 
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ticanza delle rivelazioni sia la loro sostituzione, benché 
la sostituzione non avvenga necessariamente con la 
stessa formulazione che è andata perduta. 

Il versetto 2,106 (sopra citato) è alla base della nota 
dottrina del ndash e del mansib, «l’abrogante» e «l’a- 
brogato». Sorprendente è il fatto che, nonostante la lo- 
ro abrogazione, i versetti non più applicabili siano ri- 
masti nel testo come parte della parola divina. Si po- 
trebbe pensare che la dottrina dell’abrogazione do- 
vrebbe sollevare difficoltà teologiche per i musulmani, 
ma non è stato così. I versetti abrogati sono spiegati co- 
me ingiunzioni temporanee, in seguito adattate alle 
nuove circostanze. I primi musulmani erano molto in- 
teressati a sapere quali versetti erano stati scartati e 
quali messi al loro posto; la questione fu di particolare 
interesse per i giuristi, le cui decisioni in fatto di dottri- 
na e pratica erano direttamente influenzate dall’abroga- 
zione. La conseguenza fu una quantità enorme di lette- 
ratura sull’argomento, che discute su cosa sia stato 
abrogato e in che senso sia stato abrogato, se solo nella 
forma o nel suo contenuto o in entrambi. Secondo la 
tradizione alcuni dei primi musulmani, come ‘Ali ibn 
Abi Talib, consideravano il controllo di ndsib e mzansibh 
essenziale per la vera comprensione del Corano. 

Inoltre, un versetto spesso commentato ammette la 
possibilità di termini che avevano fatto parte del Cora- 
no ma che poi erano stati eliminati dal testo (22,52ss.). 
Il versetto parla di Satana che influenza le dichiarazioni 
dei profeti e di Dio che cancella ciò che Satana aveva 
introdotto nelle loro dichiarazioni. Si è sempre ritenuto 
che questo passaggio si riferisse alla nota storia dei 
«versi satanici» in cui, presumibilmente, Muhammad 
aveva fatto delle concessioni ai Meccani riconoscendo 
le loro divinità al-Lat, al-'Uzza e al-Manat (i versetti so- 
no stati probabilmente introdotti nella sura 53). Anche 
se le concessioni migliorarono le relazioni con i Mecca- 
ni, dopo qualche tempo il Profeta le rinnegò per ispira- 
zione della rivelazione. La maggior parte degli studiosi 
moderni ritiene vera tale storia, perché stima inconcepi- 
bile che un racconto siffatto, che getta una luce negativa 
sul Profeta, sia stato inventato, o che sia stato trasmes- 
so dagli storici senza avere una base di verità (Welch e 
altri, tuttavia, la considerano falsa ma, per ragioni di ca- 
rattere tecnico, non ne tratteremo). 

Da ultimo, la tradizione tramanda altre storie che im- 
plicano la perdita di parte del Corano. Muhammad 
stesso e altri personaggi importanti, come sua moglie 
‘A’isa e il suo compagno ‘Umar, fanno riferimento a 
versetti dimenticati o mancanti dal Corano quando ne 
sentirono la recitazione. Comunque, mentre non vi è 
certezza assoluta che neanche la minima parte della ri- 
velazione sia andata perduta, sembra improbabile che 
una qualche parte considerevole di materiale coranico 
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noto alla comunità non abbia saputo trovare il modo di 
entrare nel codice di ‘Utman. Ricordiamo che esisteva- 
no parecchie raccolte scritte di maggiore o minore lun- 
ghezza redatte da rispettabili compagni del Profeta. 
Inoltre, Zayd lavorò su materiale scritto. Al tempo in 
cui Zayd era all'opera, molti compagni del Profeta, che 
avevano mandato a memoria parti della rivelazione, 
erano ancora vivi. Questo significa che la versione di 
‘Utman fu preparata in un ambiente che avrebbe solle- 
citato critica e revisione in caso di arbitri. Le fonti stori- 
che non riportano critiche di questo tipo, né, in verità, 
grandi controversie di alcun genere riguardo al Corano 
di ‘Utman; si può dunque concludere che il textus re- 
ceptus è fedele alla rivelazione, come era nota a quelli 
che avevano conosciuto personalmente il Profeta. 


Cronologia del Corano 


La necessità di stabilire la cronologia delle rivelazio- 
ni dipende da ragioni diverse da quelle di interesse sto- 
rico generale. Nel prendere decisioni sui versetti abro- 
gati e da abrogare, per esempio, è essenziale la datazio- 
ne dei brani e dei singoli versetti. Allo stesso modo, una 
cronologia credibile sarebbe di grande aiuto per lo sto- 
rico che volesse tracciare lo sviluppo della coscienza 
profetica e l'opinione della comunità. 

La questione della cronologia è, tuttavia, estrema- 
mente difficile, perché il Corano non è un libro di sto- 
ria, preoccupato di fornire date o di conservare il ricor- 
do di fatti avvenuti, pur essendo indubbiamente legato 
alle circostanze storiche della vita di Muhammad e alle 
esperienze della comunità. Come detto sopra, il fatto 
che la rivelazione sia giunta frammentariamente duran- 
te un lungo periodo di tempo è universalmente ricono- 
sciuto e anche affermato nel Corano stesso. Viene an- 
che riconosciuto, sia dagli studiosi musulmani sia da 
quelli non musulmani, che l'ordine attuale del Corano 
non rappresenta la sequenza con cui le rivelazioni furo- 
no date al Profeta. Le esegesi tradizionali spesso ripor- 
tano l'occasione in cui fu fatta una particolare rivelazio- 
ne (la scienza di asbab al-nuzil, «occasioni di rivelazio- 
ne»), riferendola a un avvenimento della vita del Profe- 
ta, ma l'informazione data non è sempre affidabile. Co- 
me con qualsiasi altro soggetto della storia islamica an- 
tica, gli scrittori differiscono sulle «occasioni di rivela- 
zione»; inoltre, l'attenta analisi degli scopi cui servono 
le «occasioni» suggerisce che i motivi vanno dal lecito e 
dal letterario al puro intrattenimento. E ancora, per 
molti versetti non viene suggerita nessuna «occasione». 
L'unico approccio proficuo al problema della cronolo- 
gia sta nell’analisi accurata del testo del Corano per ri- 
cavare qualsiasi interessante testimonianza interna si 
possa trovare. Tale studio, altamente tecnico, non può 


rientrare nella nostra esposizione. Sarà sufficiente pre- 
sentare un sommario delle principali linee seguite dagli 
studiosi e i relativi risultati. 

Datazione musulmana. Esiste una datazione musul- 
mana tradizionale dei capitoli del Corano. Nelle versio- 
ni stampate, solitamente, si trova un’intestazione per 
ogni capitolo che, insieme ad altre informazioni, dice se 
la rivelazione è meccana o medinese. Questa divisione 
riflette la visione storica musulmana, peraltro contro- 
versa. Allo stesso tempo gli studiosi musulmani ricono- 
scono che alcuni capitoli del Corano sono compositi e 
possono, quindi, contenere materiale di periodi diversi, 
o materiale meccano inserito fra le righe di un ampio 
capitolo medinese e viceversa. Esistono anche liste tra- 
dizionali dell'ordine in cui i capitoli sono stati presumi- 
bilmente rivelati. Tutte queste datazioni musulmane si 
fondano su memorie tradizionali riguardanti Muham- 
mad o racconti tradizionali relativi alle occasioni di ri- 
velazione (asbab al-nuzil). Questo sistema di datazione, 
come quello ideato dagli studiosi occidentali, dà per 
certo lo schema della vita del Profeta presente nella Sî- 
ra, 0 letteratura biografica, di scrittori come Ibn Ishaq 
(morto nel 768). Non si può sperare di ottenere una da- 
tazione precisa di un qualsiasi passo o versetto dallo 
schema tradizionale, ma la sua divisione in capitoli 
meccani e capitoli medinesi è stata, salvo poche ecce- 
zioni, convalidata dagli specialisti moderni. 

Datazione moderna. I capiscuola degli studi sulla 
cronologia del Corano sono stati Theodor Néldeke e 
Richard Bell. In Geschichte des Qorans, Néldeke, rial- 
lacciandosi a Gustav Weil, osservò che i capitoli del 
Corano erano divisibili in quattro periodi chiaramente 
distinguibili, tre meccani e uno medinese. L'affermazio- 
ne poggiava sulla base di testimonianze interne al testo 
del Corano, compresi stile e argomento. Supposto che 
l'ispirazione profetica di Muhammad fosse stata più in- 
tensa all’inizio della carriera, Néldeke sosteneva che i 
capitoli brevi, che contengono una grande forza di 
espressione e una grande emozione, nonché rime e un 
ritmo marcato, dovevano essere stati i primi della rive- 
lazione al Profeta. Altri capitoli, più lunghi, più prosai- 
ci nel carattere, di intensità inferiore, con ritmo e rima 
occasionali, dovevano, secondo la sua opinione, appar- 
tenere a un periodo più tardo, quando l'ispirazione 
profetica era divenuta, in un certo senso, abitudinaria 
e, nello stesso tempo, le circostanze personali di Mu- 
hammad erano cambiate. Soprattutto nella situazione 
di Medina, dove Muhammad aveva tutta la responsabi- 
lità del governo, le rivelazioni sarebbero state caratte- 
rizzate dall’attenzione a questioni pratiche e da uno sti- 
le più espositivo. 

Néldeke fece notare anche particolari aspetti del con- 
tenuto della rivelazione in ognuno dei periodi da lui in- 


dividuati. I capitoli meccani del primo periodo, ad 
esempio, contengono spesso invocazioni simili a quelle 
dei divinatori pagani; probabilmente si trattava di mezzi 
per dimostrare l’origine soprannaturale e l’autenticità 
delle rivelazioni. Queste invocazioni, per le quali 
Muhammad fu accusato di essere nient'altro che uno 
dei tanti indovini, scomparvero nel secondo periodo. I 
capitoli del secondo periodo, tuttavia, hanno aspetti 
particolari propri, come, ad esempio, l’uso del nome 4/- 
Rabman («il misericordioso») riferito a Dio, e così via. I 
capitoli medinesi si possono riconoscere, fra l’altro, dal- 
l’uso di modi differenti per rivolgersi ai diversi gruppi di 
persone. Fu solo a Medina che Muhammad venne in 
contatto diretto con le tribù ebraiche; quindi, il vocativo 
«O Figli d’Israele» e quel che segue devono appartene- 
re al periodo medinese. Néòldeke, tuttavia, come gli stu- 
diosi musulmani prima di lui, non spinse la sua analisi 
della datazione oltre lo studio di interi capitoli, benché 
conscio della natura composita di molti di essi. Poiché 
alcuni capitoli sono molto lunghi (il capitolo 2, ad esem- 
pio, contiene 286 versetti), il suo fu tutt’al più un abboz- 
zo di scomposizione del materiale coranico. 

Lo studioso scozzese Richard Bell, in Introduction to 
the Qur'an, cercò uno strumento più preciso per deter- 
minare la sequenza delle rivelazioni coraniche. Confu- 
tando la convinzione comune che il capitolo nella sua 
interezza fosse sempre l’unità base, affermò che le rive- 
lazioni venivano date in unità molto più piccole, spesso 
formate da un solo versetto, o da due o tre. Poiché una 
datazione precisa doveva tenere conto di queste picco- 
le unità, egli si dispose a dividere gli attuali capitoli in 
quelle che considerava le loro parti componenti. Con 
un processo analitico alquanto complesso tentò quindi 
di datare ognuna delle pericopi in cui aveva diviso il te- 
sto. In alcuni casi trovò parti di ciò che credette essere 
una rivelazione unica, spezzettata e inserita in capitoli 
diversi. Questa scoperta concordava con la sua tesi se- 
condo cui il Corano era stato oggetto di numerose si- 
stemazioni e revisioni e sulla sua ipotesi che parti del 
Corano fossero state scritte sul retro di pezzi di carta 
che contenevano altri brani, cosicché l’inserimento del 
materiale nel contesto cui non apparteneva avrebbe po- 
tuto essere attribuito agli scribi che copiarono questi 
frammenti meccanicamente, senza prestare attenzione 
al senso dei brani. 

Bell risistemò il testo nella nuova sequenza cronologi- 
ca, e il tutto fu stampato nella sua traduzione del Cora- 
no. Come abbiamo già visto, il risultato di questo proce- 
dimento fu la teoria di Bell secondo la quale il materiale 
del Corano appartiene a tre ampi periodi, uno iniziale 
dove la rivelazione mette in rilievo la generosità divina e 
invita gli uomini all’obbedienza a Dio; un periodo 
quran, nel quale l’interesse prevalente era di fornire ma- 
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teriale per la recitazione liturgica; e un periodo del Li- 
bro in cui era stata raccolta una Scrittura simile a quella 
degli Ebrei e dei cristiani. Nonostante l’analisi minuzio- 
sa di ogni singolo versetto, Bell non riuscì ad assegnare 
una data precisa alla maggior parte dei versetti, e per al- 
tri sussistono parecchi dubbi. L'intero problema della 
datazione delle rivelazioni rimane, quindi, irrisolto e, in 
tempi recenti, gli studiosi hanno dimostrato scarso inte- 
resse alla questione. 


Caratteristiche esterne del Corano 


Il Corano è un volume di media grandezza diviso in 
114 capitoli, o sure, ciascuno dei quali è ulteriormente 
diviso in un numero variabile di versetti, o 4y4t. Tradi- 
zionalmente i capitoli e i versetti sono noti col nome 
che portano; in tempi recenti è divenuto usuale, spe- 
cialmente fra gli studiosi occidentali, assegnare un nu- 
mero a entrambi e citarli col numero come nel caso del- 
la Bibbia. I capitoli del Corano, dopo la breve Fatiba 
(«apertura»), sono ordinati all’incirca in ordine decre- 
scente di lunghezza, ma con numerose eccezioni. Que- 
sta disposizione ha lo svantaggio di porre alla fine le su- 
re più brevi, probabilmente le prime nell’ordine crono- 
logico; eppure essa ha la sanzione storica. La versione 
di ‘Utman e le varianti note condividono questa dispo- 
sizione, ma differiscono per i nomi dati alle sure e l’or- 
dine preciso in cui appaiono. Non si conoscono le ra- 
gioni alla base di tale disposizione, per le quali si posso- 
no solo fare congetture. 

Questa sistemazione trascura la cronologia e non fa 
alcuno sforzo per presentare gli argomenti in modo si- 
stematico, riunendo e organizzando tutto il materiale 
che riguarda un dato tema. Al contrario, al lettore che 
lo affronta per la prima volta, il Corano può dare l’im- 
pressione di avere scarsa struttura logica o di mancarne 
affatto. Esso infatti passa da un tema all’altro senza ra- 
gione apparente, presenta una frammentaria trattazio- 
ne delle questioni importanti e versetti che trattano di 
uno stesso problema possono trovarsi a distanza di pa- 
gine l'uno dall’altro. Questo particolare aspetto del li- 
bro è stato spesso causa di commento negativo da parte 
degli studiosi, e ha stimolato molti musulmani a dimo- 
strare la presenza di un ordine sia in ciascuna sura sia 
nell'insieme della rivelazione. In ogni caso, data la 
frammentarietà con cui questa fu ricevuta, e il fatto che 
le singole rivelazioni erano legate ai bisogni e alle que- 
stioni che sorgevano nelle particolari circostanze, il Co- 
rano non è affatto il libro composito che ci è familiare, 
né il risultato di lunga riflessione e pianificazione. È 
piuttosto una raccolta di singole comunicazioni sorte 
dalle profondità della coscienza religiosa; esso mostra 
tutto il fervore dell’esperienza profetica e tutte le pecu- 
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liarità delle dichiarazioni religiose attinenti le urgenze 
della vita. 

È anche necessario ricordare, in relazione al proble- 
ma dell'ordine delle pagine del Corano, che le rivela- 
zioni furono date oralmente e, da principio, furono 
conservate soprattutto per mezzo della recitazione ora- 
le, poiché erano destinate ad essere ascoltate, non lette. 
Se si accetta la teoria di Bell sul periodo del libro nella 
vita di Muhammad, questa affermazione potrebbe esse- 
re modificata per alcuni aspetti, fermo restando che il 
contenuto del libro fu ricevuto dal Profeta oralmente, e 
che la recitazione o espressione orale dei versetti era 
una parte essenziale del culto della comunità. Riassu- 
mendo, chiunque sia responsabile dell'ordine dato ai 
materiali del Corano, ossia il Profeta stesso o qualcuno 
dopo di lui, non l’ha certo strutturato come un libro 
scorrevole, che presenti idee in modo chiaro e struttu- 
rato, ma come un testo per la recitazione. Questo pun- 
to di vista sembra trovare fondamento nell’analisi di 
molte sure, condotta da Bell, dove egli insiste che l’in- 
troduzione in un dato testo di quello che sembra mate- 
riale estraneo può essere spiegata dal desiderio di con- 
servare il ritmo o lo schema delle rime del brano. Il fat- 
to è che non sappiamo perché e quando il Corano as- 
sunse la struttura attuale, e sarebbe errato giudicare 
troppo aspramente la sistemazione senza conoscerne i 
motivi e i fattori determinanti. 

Sura. Ognuna delle principali divisioni o capitoli del 
Corano viene chiamata s#ra. Il termine e il suo plurale 
suwar compaiono dieci volte nel testo, dove, come 
qur'in, è uno dei nomi della rivelazione. Ad esempio, il 
Corano parla di «una s#ra che abbiamo fatto discende- 
re» (24,1) e in numerosi altri versetti si riferisce al fare 
scendere le suwar. Da questo uso è evidente che la sura 
è un’unità della rivelazione. Il termine compare anche 
in un interessante passo, dove il Corano si fa gioco di 
quanti accusavano Muhammad di avere composto lui 
stesso la rivelazione, dicendo: «portate allora voi una 
siira come queste» (10,38). In un altro versetto (11,13) 
gli avversari vengono sfidati a portare dieci sure come 
quelle che sono state fatte scendere. Per tradizione i 
pensatori musulmani vedono in queste espressioni un 
riferimento al carattere miracoloso (:‘$4z) del Corano, 
la credenza che non sia possibile imitarlo come espres- 
sione letteraria. [Vedi I'GAZ]. Nei secoli a noi più vici- 
ni gli studiosi hanno dedicato analisi minuziose ai det- 
tagli del testo per dimostrare la sua unicità ed eccellen- 
za, producendo, così, una vasta letteratura sull’igaz. 
Fra i commentatori più noti, al-Baydawi (morto nel 
1286?) si è distinto per il suo interesse a questo proble- 
ma. Sembra improbabile, tuttavia, che questi versetti 
fossero un invito a una competizione letteraria. Essi 
possono essere compresi piuttosto come l’indicazione 


dell’origine divina e ispirata delle rivelazioni; la sfida 
sarebbe, quindi, a produrre materiale della stessa natu- 
ra e della stessa fonte, e il Corano esprime in questo 
modo la sicurezza che gli avversari non avranno la pos- 
sibilità di farlo (2,24). Una tale interpretazione di questi 
versetti è confermata dal fatto che la sfida, in un altro 
passo (28,49), è espressa nei termini di portare «un k:- 
tab da parte di Dio». Sembra, quindi, che s#r4 sia equi- 
valente a kit4b, o scrittura. L'opinione è rafforzata an- 
che dal riferimento coranico al carattere miracoloso 
delle #y41, come vedremo più avanti. 

Abbiamo già detto che ciascuna sura ha il suo nome 
o titolo col quale è comunemente nota; alcune hanno 
due nomi, che hanno continuato ad essere usati insieme 
fino ad oggi. La sura 9, ad esempio, è nota come 4/-Ba- 
ra’a («la sua prima parola») o più comunemente come 
al-Tawba («pentimento»). Non si sa con certezza come 
i nomi siano stati scelti; in ogni caso sono tratti da alcu- 
ni vocaboli presenti nel testo, forse uno particolarmen- 
te impressionante o insolito. La sura 2, per esempio, è 
detta a/-Bagarat («la vacca»), a ricordo del comando di 
Mosè al suo popolo, nel versetto 67 e seguenti, di im- 
molare una vacca. Vi sono numerosi elenchi delle sure 
conservati in antiche fonti islamiche con nomi diver- 
genti da quelli in uso nel Corano odierno. Questo sem- 
bra indicare flessibilità nell’attribuzione dei nomi e 
suggerisce che i nomi consueti possano essere contribu- 
to del Profeta o di studiosi e compilatori del Corano, 
non parte integrante delle rivelazioni originali. 

All’inizio di ogni sura, con eccezione della 9, si trova 
la Basmala, la formula «Bismillah al rahman al-rahim» 
(«Nel nome di Dio misericordioso, compassionevole») 
considerata parte della rivelazione. Essa attesta la natu- 
ra di ciò che segue, ossia che proviene da Dio; sembra, 
quindi, essere impiegata come punto d'’inizio di un’u- 
nità di rivelazione. Dell’unico caso in cui manca si sono 
date parecchie spiegazioni. Notando la continuità di 
stile e argomento fra la fine della sura 8 e l’inizio della 
9, molti esegeti hanno creduto che originariamente esse 
formassero una sola sura. Montgomery Watt, tuttavia, 
crede che all’inizio della 9 non ci sia la Basmala in 
quanto non necessaria: la sura si apre in modo tale che 
la sua provenienza e la sua natura sono sufficientemen- 
te proclamate senza la formula usuale. 

Lettere misteriose. Un’altra caratteristica di alcune 
sure è la presenza, all’inizio, immediatamente dopo la 
Basmala, di una o più lettere dell’alfabeto arabo che 
non formano parole, ma vengono lette come lettere se- 
parate. Questo fenomeno delle «lettere misteriose», co- 
me viene chiamato, è presente in ventinove sure. I com- 
mentatori musulmani sono unanimi nell’affermare che 
le lettere misteriose fanno parte della rivelazione data a 
Muhammad, sebbene essi non concordino sul significa- 


to di tali lettere. La situazione non cambia con i critici 
moderni. Le lettere o sono viste come abbreviazioni dei 
nomi dei relativi capitoli, o come le iniziali, o simboli, 
dei nomi degli uomini dai quali furono ottenute le sure 
quando il Corano fu compilato. Altri ancora vi hanno 
visto un contenuto mistico, o le hanno interpretate nu- 
merologicamente, ma nessuna delle argomentazioni è 
convincente. W. Montogmery Watt ha richiamato l’at- 
tenzione sul fatto che le sure con le stesse lettere ante- 
poste compaiono normalmente insieme e formano 
blocchi distinti del materiale coranico (ad esempio, 4-77 
all’inizio delle sure 40-47); prosegue suggerendo che i 
gruppi così contraddistinti potevano esistere prima del- 
la compilazione del Corano e siano stati incorporati co- 
me blocchi nel testo. 

Intestazioni. Nelle edizioni del Corano è convenzio- 
nale includere, all’inizio di ogni sura, anche una sorta di 
intestazione che dia utili informazioni sulla stessa. Ol- 
tre a dare il nome della sura, l’intestazione indica se es- 
sa fu rivelata a Mecca o a Medina e fornisce il numero 
dei versetti di cui è composta. In più, per tutte le sure, 
ad eccezione delle ultime trentacinque, viene indicato il 
numero dei ruk4° o sezioni, in cui esse sono divise. Co- 
sì la sura 2, La Vacca, è medinese, contiene 286 versetti 
ed è divisa in 40 ruk#”. L'edizione egiziana del 1924 
(detta «edizione reale», perché edita con la sponsoriz- 
zazione di re Fù’ad), divenuta il testo comune in tutto il 
mondo islamico, dà ulteriori informazioni, come il nu- 
mero delle sure secondo l’ordine cronologico della ri- 
velazione e l'indicazione dei versetti considerati ecce- 
zioni alla classificazione delle sure in meccane o medi- 
nesi. Queste intestazioni ovviamente non fanno parte 
della rivelazione, ma sono aggiunte apportate dagli stu- 
diosi in tempi successivi. 

Aya. Ogni sura del Corano è ulteriormente suddivisa 
in un certo numero di 4y4t (sing. 4ya) chiamati versetti 
dagli occidentali, separati gli uni dagli altri dal ricorrere 
del ritmo, della rima, o dell’assonanza. Negli studi più 
recenti il termine 4ydf è quasi sempre riferito a un ver- 
setto del Corano, ma questo non è il suo principale si- 
gnificato nel testo stesso. Aya significa letteralmente 
«segno» 0 «prodigio», ed è uno dei termini più fre- 
quenti nel Corano. L'umanità ha ricevuto i segni della 
sovrana creatività di Dio e della sua bontà in molti 
aspetti della natura e nella sua stessa vita. Il principale 
di questi segni è la creazione del cielo e della terra e di 
ciò con cui li ha riempiti. Ogni cosa nell’universo intor- 
no a noi rivela la realtà, la potenza, la bontà e la maestà 
del sovrano divino. Vi sono anche segni del giudizio di- 
vino e della retribuzione per i peccatori e per coloro 
che smentiscono i segni di Dio o li disconoscono nelle 
storie dei profeti del passato; questi profeti hanno rice- 
vuto segni anche per confermare la verità e l'origine di- 
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vina dei loro messaggi. Anche a Muhammad gli avver- 
sari e i detrattori richiesero segni probabilmente di na- 
tura miracolosa. Il Corano, tuttavia, ripete che solo 
Dio, e non il Profeta, ha il potere di dare segni; in ogni 
caso, anche se Muhammad avesse mostrato un segno 
(30,58), i suoi oppositori non gli avrebbero creduto. I 
segni veri dell’autenticità di Muhammad come profeta 
e della verità dei suoi messaggi furono le rivelazioni che 
gli vennero date. Questi furono avvenimenti miracolo- 
si, impossibili da spiegare in termini mondani. Qui il 
concetto di 4y4 è considerato un vero e proprio equiva- 
lente di rivelazione, come risulta anche altrove, dove il 
Corano parla di una 4y4 sostituita con un altra o di 
«una sura con la quale abbiamo fatto scendere dya». 
Quindi 4y4 indica una delle unità della rivelazione, e 
mantiene questo significato anche quando si riferisce a 
un versetto del Corano. 

Non è, tuttavia, del tutto corretto tradurre 4y4 con 
«verso», poiché il Corano è scritto in una sorta di prosa 
rimata e non presenta la regolarità di nessun sistema 
metrico. Stilisticamente non segue le regole formali 
chiaramente stabilite per la poesia araba. Alcune delle 
dyat sono brevissime, formate soltanto da poche parole, 
mentre altre, più lunghe, occupano un certo numero di 
righe. Gli esperti non concordano neppure sulla divi- 
sione precisa di una 4y4 dall'altra, problema che sorge 
dall’incertezza sui punti in cui potrebbe presentarsi la 
rima o l’assonanza. Di conseguenza vi sono parecchi si- 
stemi per numerare le 4y4t. Gustav Fliigel nella sua edi- 
zione (1834) utilizzò una divisione e una numerazione 
delle 7yaf mai presa in considerazione dagli esperti mu- 
sulmani, ma di cui si sono avvalsi a lungo gli occidenta- 
li. Da quando comparve l'edizione egiziana del 1924, 
tuttavia, è diventato comune fra la maggioranza degli 
studiosi, nel caso in cui la numerazione di Flùgel diffe- 
risce da quella egiziana, di indicare entrambi i numeri, 
prima quello egiziano e poi quello di Fligel. 

Altre divisioni e segni. Oltre alla divisione in sure e 
ayat, il Corano ha altre divisioni in vista della recitazio- 
ne. Una divisione indica trenta parti, approssimativa- 
mente eguali (2624’; sing. $42°), che permettono di reci- 
tare l’intero Corano durante il mese di Ramadan, di- 
cendo una parte al giorno. Ogni parte è poi suddivisa in 
due unità dette £:2b, a loro volta divise in quattro quar- 
ti (rub’ al- bizb). Una diversa divisione del testo in sette 
mandzil (sing. mzanzil) prende in considerazione la reci- 
tazione in una settimana. Alcune o tutte queste divisio- 
ni liturgiche sono indicate a margine del testo con pa- 
role, segni, numeri. 

In confronto con le edizioni stampate dei comuni te- 
sti arabi, il Corano si distingue per la presenza di una 
serie di segni diacritici, che servono da guida per l’esat- 
ta vocalizzazione di ogni parola. Questi segni fanno sì 
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che le pagine del testo risultino più «piene» del norma- 
le. In arabo si scrivono e stampano soltanto le conso- 
nanti, poiché la vocalizzazione non è considerata ele- 
mento essenziale di un vocabolo, bensì un semplice 
«movimento» dato alle consonanti. Sta al lettore dare la 
vocalizzazione mentre legge, secondo la sua compren- 
sione della frase e in relazione con le varie parti della 
stessa. Se il testo non fosse segnato esattamente, ci sa- 
rebbero possibilità di errore, specialmente per quei let- 
tori che non hanno molta padronanza della lingua. Poi- 
ché si crede che il Corano contenga le parole di Dio, 
non è accettabile alcun errore nella sua lettura. Per 
questa ragione il testo coranico viene sempre stampato 
con tutti i segni diaccritici. 

Altri segni che sono solitamente stampati nel testo 
fra le righe o alla fine di una dy4 riguardano le istruzio- 
ni per la recitazione. Sono intesi come aiuto per il reci- 
tante, che deve osservare alcune regole elaborate sulla 
pronuncia di alcune lettere e di particolari combinazio- 
ni di lettere. Vi sono, ad esempio, segni che indicano 
dove è obbligatoria una pausa per conservare il signifi- 
cato, altri dove una pausa è permessa senza essere ob- 
bligatoria, altri ancora dove è proibito fare una pausa, e 
così via. Vi sono anche indicazioni dei punti dove il 
Profeta, o l'angelo Gabriele, soleva fare una pausa nella 
recitazione. Tutti questi dettagli formano gli elementi 
costitutivi della cultura nota ai musulmani come ‘u/#7 
al-Qur'în («scienza del Corano»). 

Per quattordici o quindici sure, dove si dice che la 
creazione e i servi di Dio si prostrano davanti al loro Si- 
gnore, è considerato obbligatorio prostrarsi mentre si re- 
citano o si sentono recitare queste sure. Nei punti ade- 
guati si trova stampata la parola sagda («prostrazione»). 

Nell'edizione araba del Corano, ma non sempre nelle 
traduzioni, è convenzionale stampare dopo l’ultima sura 
una preghiera (du°4°) nota come «Preghiera sul comple- 
tamento del Corano». Il recitante impetra la misericor- 
dia di Dio nel nome del Corano, prega che la Scrittura 
sia una luce e una guida, implora l’aiuto di Dio per im- 
parare, ricordare e recitare continuamente il Corano. 


L'insegnamento del Corano 


Il Corano abbraccia molti contenuti diversi che com- 
prendono narrazioni, prescrizioni e proibizioni di natu- 
ra quasi legale ed esortazioni a temere Dio. L'insegna- 
mento non vi è sviluppato in modo sistematico, ma è 
tuttavia possibile trarre dal Corano un sommario della 
sua visione del mondo. La preoccupazione fondamen- 
tale del Corano è il rapporto del divino con l’umano; in 
realtà, il suo vero scopo è di chiamare i mortali a rico- 
noscere la sovranità di Dio sulla loro vita e invitarli a 
sottomettersi (fare #s/777, «sottomissione») alla sua vo- 


lontà. Quindi ha molto da dire sulla natura di Dio e su 
quella dell'umanità. 

Dottrina di Dio. Il Corano non contiene nessun ten- 
tativo di provare che Dio esiste; il suo essere e la sua 
esistenza sono semplicemente considerati ovvi. Alcune 
delle persone accostate da Muhammad probabilmente 
non condividevano questa certezza, ma, sulla base del 
Corano e della poesia preislamica, sembra che un dio 
supremo, chiamato Allah, fosse generalmente ricono- 
sciuto fra gli Arabi. Nonostante fosse supremo, tutta- 
via, non era che un dio fra tanti altri in un sistema poli- 
teistico. La missione di Muhammad era quella di con- 
vincere a riconoscere questa divinità quale arbitro uni- 
co del destino umano ed esigere devozione solo a lui. 
Da qui, l'insistenza del Corano sul t4wbî4, l’unità, la 
singolarità, l'unicità di Dio. «Dio, non vi è alcun dio al- 
l’infuori di lui» (2,255; 3,2 e numerosi altri punti), pro- 
clama il Corano, o, alternativamente, «non vi è altro 
dio, se non Dio» (3,62 e altri), termini equivalenti per 
significato alla prima parte della Sahada islamica, o bre- 
vi giaculatorie di fede. [Vedi SAHADA]. 

Il senso di queste parole risiede nell’affermazione se- 
condo cui Allah non è all'apice di una gerarchia, ma è 
assolutamente supremo, escludendo così l’esistenza 
reale di qualsiasi rivale. Fra tutte le cose solo di Allah si 
può dire che «è» realmente. «Quei che voi adorate in 
Suo luogo non sono che nomi che voi e i padri vostri 
avete inventato» (12,40). Contemporaneamente il Co- 
rano ricopre di disprezzo gli idoli degli Arabi, oggetti 
fatti con le loro mani che non possono né giovare né 
nuocere loro (25,559 e altri), deride coloro che confon- 
dono gli angeli con Dio, e fa negare a Gesù di avere mai 
sollecitato i suoi seguaci a considerare divinità se stesso 
e sua madre (5,116). Il mondo coranico è totalmente e 
rigidamente teocentrico: esso deve la sua stessa esisten- 
za ad Allah, che lo ha creato, lo mantiene e lo ha colma- 
to dei suoi segni. Il più grande peccato di cui l’uomo 
possa macchiarsi è quello di «associare» (sirk) un altro 
essere con Dio nella supremazia e unicità che gli sono 
proprie. «Adorate, dunque, Iddio e non associateGli 
cosa alcuna» (4,36) è la sostanza del messaggio corani- 
co all'umanità. 

Tuttavia, il Corano riconosce numerose classi di altri 
esseri soprannaturali, ossia angeli, gi1x e demoni, tutti, 
però, subordinati a Dio e tutti esseri creati: i Jinn e gli 
angeli con lo scopo di servire e adorare Dio, mentre i 
demoni con piena libertà di tentare gli uomini a pren- 
dere la strada sbagliata, fino alla punizione finale. 

Il Corano caratterizza Dio per mezzo di numerosi 
epiteti (Onnipotente, Onnisciente, che tutto conosce, 
tutto vuole, tutto vede, ecc.). Questi attributi, come le 
forme verbali che distinguono le azioni divine, sono al- 
la base dell'elenco dei novantanove nomi più belli di 


Dio che spiccano nella teologia e nel misticismo musul- 
mani. Nel Corano gli epiteti dovrebbero essere consi- 
derati come semplici descrizioni dell’essere divino che 
ha dato la rivelazione a Muhammad. Le principali ca- 
ratteristiche divine che ne emergono sono quelle di 
creatore onnipotente (13,16 e altri), benefattore gene- 
roso e giudice severo. Dio ha dato l’esistenza ai cieli, al- 
la terra e a ciò che sta fra loro con la sua parola creatri- 
ce «Sii» (40,68 e altri) ed è lui che ha il controllo della 
vita umana e del cosmo tutto: «Egli è potente su tutte le 
cose». È Dio che manda la pioggia e fa crescere i pasco- 
li e le messi, è lui che ha creato le mandrie, i cavalli e i 
muli che sono di utilità e giovamento all'umanità. Dalla 
sua mano provengono anche la ricchezza del mare e 
tutte le altre cose che danno piacere, sostentamento e 
appagamento. «E se voleste contare i favori di Dio, non 
riuscireste certo a numerarli» (16,18). Nei primi tempi 
della missione di Muhammad fra gli Arabi, la munifi- 
cenza di Allah era il tema centrale del suo messaggio. Il 
generoso, misericordioso, clemente Dio, peraltro, è an- 
che il dispensatore di una giustizia severa e inesorabile. 
Per coloro che fanno il male, rifiutano i suoi profeti, re- 
spingono le rivelazioni o negano Dio giungono inevita- 
bili il giudizio e una terribile punizione, mentre per i 
suoi servi fedeli la felicità sarà la loro ricompensa. [Ve- 
di ATTRIBUTI DI DIO, vol. 1]. 

Uno degli aspetti della misericordia divina più spes- 
so evidenziati nel Corano è il contatto di Dio con l’u- 
manità. Dio non è distaccato dal mondo, ma è coinvol- 
ro nei suoi affari e nella vita dei mortali. Dio ha comu- 
nicato con l’uomo attraverso numerosi segni nella crea- 
zione e tramite i profeti mandati come guida. Il Corano 
parla di una serie di profeti fra i quali alcuni, come 
Abramo, Mosè e Gesù, provengono dalla tradizione bi- 
blica e altri, come Salih e Hùd, sono apparentemente di 
origine araba. Rilevante è invece il fatto che fra i profe- 
ri biblici non compaia nessuno dei grandi profeti scrit- 
tori dell'Antico Testamento. Ad alcuni profeti vengono 
assegnati libri, tutti con lo stesso messaggio per l’uma- 
nità; questi comprendono la Torah di Mosè, i Salmi di 
Davide e il Vangelo di Gesù, cui bisogna aggiungere il 
kitib concesso a Muhammad che conclude la serie di 
profeti. Altri profeti, senza produrre libri, servirono co- 
me guide e ammonitori per chi peccava. 

Quelli che hanno ricevuto prima la Scrittura, soprat- 
rutto gli Ebrei e i cristiani, «i popoli del libro», hanno 
una tradizione in comune con la urmzrz4, 0 comunità, 
musulmana, poiché tutti e tre hanno origine in Abra- 
mo. La Scrittura cristiana conferma la Torah, e il Cora- 
no le conferma entrambe. Nello stesso tempo, tuttavia, 
il Corano accusa gli Ebrei di avere «corrotto» o «altera- 
to» la loro Scrittura o di averne nascosto alcune parti. 
Sembra ovvio che, all’inizio della carriera, Muhammad 
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si aspettasse di venire ricevuto caldamente dalle due 
comunità che avevano ricevuto la Scrittura in prece- 
denza, ma così non doveva essere, e i suoi rapporti con 
Ebrei e cristiani si logorarono rapidamente. Dei tre so- 
lo i musulmani hanno dimostrato di essere i veri segua- 
ci di Abramo e, quindi, del messaggio divino originale. 

Anche gli uomini possono comunicare con Dio sia 
verbalmente sia non verbalmente. L'aspetto verbale è 
rappresentato dalla du°4’, ossia una conversazione pri- 
vata, personale con Dio, o col prorompere di una pro- 
fonda religiosità, o con un disperato grido di aiuto 
quando i credenti si trovano in pericolo imminente, co- 
me in caso di naufragio (10,22), o di fronte al terrore 
del giudizio finale. Queste preghiere sono personali e 
profondamente sentite, anche se la persona dimentica 
la sua fiducia in Dio quando il pericolo è passato. La 
comunicazione non verbale con la divinità prende l’a- 
spetto della rituale s4/4f, il culto che il Corano impone 
ai musulmani quotidianamente. La sa/4f vuole precise 
posizioni del corpo e prostrazioni, nonché formule ver- 
bali che sono, tuttavia, di forma fissa e non spontanee. 
[Vedi SALATI. 

Dottrina dell’umanità. Secondo il Corano la natura 
umana è in netto contrasto con la natura di Dio. Gli uo- 
mini sono creature, devono a Dio l’esistenza, pur occu- 
pando una posizione speciale nella gerarchia cosmica, 
un po’ più in alto degli angeli, cui Dio comandò di in- 
chinarsi davanti ad Adamo, al quale Egli aveva insegna- 
to il nome delle cose (2,31-33). Tutti obbedirono, ec- 
cetto Iblis, che rifiutò con arroganza divenendo un ne- 
mico dell’umanità. Il giusto atteggiamento dell’uomo 
verso il Signore Creatore Sovrano è quello di abbando- 
no modesto, docile e umile. Allah è Signore e l’essere 
umano è il suo schiavo (‘ab4) con tutta la sottomissione 
e la dipendenza che tale rapporto implica, come espri- 
me chiaramente il termine #s/4r7, che indica l’atto inti- 
mo di abbandono di sé nelle mani di Dio, richiesto a 
tutti. Non è sufficiente la sola osservanza esteriore delle 
pratiche della comunità musulmana; ci deve essere an- 
che taqua (timore di Dio), tasdig (coinvolgimento del 
cuore) e i24n (fede). Chi altezzosamente rifiuta, chi 
non riconosce i segni di Dio e la sua generosità, è kdfir, 
tradotto solitamente con «miscredente», benché il si- 
gnificato coranico sia più vicino a «ingrato». 

Il Corano dà grande rilievo all’assolutezza del potere 
divino sulla vita umana, fino al punto di suggerire per- 
sino che ogni attività umana è il diretto risultato del vo- 
lere e dell'iniziativa di Dio. Questo punto è reso chiara- 
mente nei versetti 9,51: «non ci capiterà che quel che 
Dio ha decretato per noi» e 6,125: «Perché colui che 
Dio vuole guidare al bene, gli apre il petto a che si dia 
tutto a Lui, e colui che vuole traviare, gli rende stretto il 
petto ed ansioso». Ma nonostante queste affermazioni, 
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il Corano generalmente afferma la libertà della volontà 
umana e, anzi, sottolinea la necessità che l’uomo pren- 
da la decisione di dedicarsi con rispetto al suo insegna- 
mento, positivamente o negativamente. L'apparente 
contraddizione fra questi passi si spiega considerando 
l’uditorio cui erano rivolti e le domande retoriche delle 
circostanze particolari in cui queste rivelazioni ebbero 
luogo. Per i beduini del deserto, ardentemente indipen- 
denti e fieri, per esempio, era necessario sottolineare in 
modo energico che essi erano soggetti al controllo di un 
potere più alto e, lo volessero o no, subordinati a un or- 
dine morale universale. In altre circostanze era necessa- 
rio, invece, porre l'accento sulla capacità di scelta. [Ve- 
di IMAN E ISLAM e LIBERO ARBITRIO E PREDE- 
STINAZIONE]. 

Escatologia. Uno dei temi più rilevanti dell’insegna- 
mento coranico è la venuta del Giudizio, quando tutti 
gli uomini dovranno rispondere davanti a Dio della lo- 
ro vita. Il Giudizio (il Giorno della Religione, il Giorno 
della Resurrezione, l’Ultimo Giorno) è il punto culmi- 
nante della storia, un avvenimento catastrofico e terrifi- 
cante che non lascerà nessuno indenne. Alcuni dei pas- 
si più efficaci del Corano descrivono lo sconvolgimento 
e il tumulto cosmico di quel giorno; la natura si disinte- 
grerà, i mari ribolliranno e le montagne crolleranno di- 
ventando polvere, le tombe renderanno i morti. Nessu- 
no sa, eccetto Dio, quando verrà quel giorno, ma certo 
verrà e improvvisamente. Gli uomini saranno chiamati, 
ciascuno individualmente, i vivi e i risorti, davanti al 
trono di Dio con gli angeli schierati attorno, e a ognuno 
si chiederà di leggere dal libro dove sono annotate le 
sue azioni. Nulla quel giorno servirà d’aiuto, nessuno 
potrà intercedere, nemmeno i congiunti più potenti. Il 
Corano parla di un Giudizio in cui si peseranno le azio- 
ni su una bilancia per determinare se prevalgano quelle 
buone o quelle cattive. 

In un altro brano il Giudizio avviene consegnando 
il libro nella mano destra di una persona, o nella sini- 
stra 0 da dietro. Non si parla, tuttavia, del ponte sopra 
l'Inferno né del lago di fuoco, e non si fa alcun chiaro 
riferimento alla punizione nella tomba, concetti che 
appartengono all’elaborazione medievale dell’insegna- 
mento escatologico islamico. 

Una volta avvenuto il giudizio, gli uomini sono con- 
segnati o al tormento dell’Inferno o alla beatitudine 
del Paradiso, nei quali rimarranno per sempre. L'Infer- 
no è controllato da angeli destinati a quel compito e i 
suoi abitanti, oltre al fuoco, devono sopportare il tor- 
mento di mangiare frutta amara e bere acqua bollente, 
mentre invocano inutilmente l’aiuto dei loro amici in 
Paradiso. I fortunati abitanti del Paradiso, invece, vi- 
vono in giardini meravigliosi, bagnati da ruscelli e go- 
dono di molti lussi e piaceri, fra cui il ricongiungimen- 


to con le spose terrene restituite a perenne gioventù. 
Vi è anche la compagnia delle uri dai grandi occhi, in- 
violate fanciulle di grande bellezza. Inoltre, i fedeli in 
Paradiso hanno la benedizione della pace e del perdo- 
no e, soprattutto, godono della visione beatifica del lo- 
ro Signore Sovrano. 

Gli insegnamenti dell’escatologia coranica erano i 
più difficili da accettare per i pagani arabi, il che forse 
giustifica il grande risalto dato loro nel Corano. La re- 
surrezione dei morti fu argomento di controversia par- 
ticolarmente accesa fra Muhammad e i suoi increduli 
critici, che chiedevano come ossa e carne divenuti ce- 
nere potessero tornare in vita. La risposta stava nel- 
l’onnipotenza di Dio; Egli, che aveva fatto vivere gli 
uomini e poi morire, poteva certo farli rivivere. Anche 
quelli morti da lungo tempo non sfuggivano al terribi- 
le Giorno del Computo. [Vedi ESCATOLOGIA ISLA- 
MICA]. 

Elementi legali. Il Corano non è tanto un libro di 
leggi, quanto di teologia, ma contiene un certo numero 
di comandi specifici e di proibizioni che si sono presta- 
ti, in tempi successivi, a formare gli elementi di un si- 
stema legale ad opera di dotti dalla mentalità giuridica 
costituendo, così, la base delle leggi islamiche estrema- 
mente elaborate o iar7"2. Questi regolamenti sono spes- 
so chiamati «leggi del Corano». La prima categoria di 
tali comandi fa riferimento ai doveri religiosi di un mu- 
sulmano rispetto alla preghiera, all'osservanza del di- 
giuno durante il Ramadan, del pellegrinaggio e del pa- 
gamento della tassa-elemosina o z4k4t; la legge islamica 
conosce questa categoria di regole col nome di ‘1badat, 
o doveri che il credente, in quanto schiavo (‘254), deve 
al Signore. Altre regole riguardano la vita della comu- 
nità e i rapporti fra le persone. I gruppi principali di 
questa categoria sono: 1) le regole attinenti ai rapporti 
fra i sessi, ossia il matrimonio, il divorzio, l’adulterio e 
la fornicazione e anche le norme per una condotta mo- 
desta; 2) le regole connesse con i rapporti fra genitori e 
figli, compresi i doveri degli uni verso gli altri, e le re- 
gole per l’adozione; 3) le norme relative agli atti crimi- 
nali, soprattutto l'assassinio, il furto e la ritorsione; 4) le 
norme relative all’eredità; 5) le norme per il controllo 
dei rapporti commerciali, come i contratti, i debiti, l’u- 
sura e la giustizia nelle operazioni d’affari; 6) le regole 
riguardanti gli schiavi e il loro trattamento e 7) le nor- 
me relative al cibo e alle bevande, compresa la proibi- 
zione del vino. Numerose altre regole di minore impor- 
tanza per la vita della comunità sono di tanto in tanto 
suggerite dal Corano come, ad esempio, la distribuzio- 
ne del bottino dopo un’incursione o i rapporti con le 
minoranze religiose sotto il dominio della comunità. 
[Vedi LEGGE ISLAMICA e CULTO E PRATICHE DI 
CULTO ISLAMICHE]. 


Il Corano nella vita musulmana 


Le testimonianze del significato religioso del Corano 
e del rispetto ad esso tributato sono troppo numerose 
per farne un elenco dettagliato, ma ne daremo alcuni 
cenni generali. Fra i più notevoli, l'enorme impegno 
posto nello studio del Corano e, soprattutto, nella ste- 
sura di commenti al testo. Vi sono letteralmente mi- 
gliaia di commentari (tafsîr), molti dei quali di propor- 
zioni ragguardevoli, in cui il testo sacro viene discusso 
versetto per versetto, frase per frase per ricavarne il si- 
gnificato. Nonostante la grande quantità di lavori simili 
fatti nel passato, anche oggi continua la produzione di 
opere esegetiche nelle principali lingue parlate dai mu- 
sulmani. [Vedi TAFSIR]. 

Se si considera l’espressione sistematica della fede 
islamica nei trattati teologici e nelle dichiarazioni di fe- 
de, si nota ancora una volta come sia essenziale il ruolo 
del Corano. I temi principali della teologia islamica ri- 
flettono tutti gli insegnamenti coranici, e dalle afferma- 
zioni del Corano sorsero i problemi basilari dei teologi 
e furono ricavati gli elementi fondamentali e più auto- 
revoli per la loro soluzione. Tali problemi, come il rap- 
porto fra gli attributi divini e l’essenza divina, o il pro- 
blema del libero arbitrio e della predestinazione deriva- 
no direttamente dai versetti del Corano che invitano al- 
la contemplazione e richiedono chiarimenti. Uno dei 
dibattiti teologici più vivaci durante i primi secoli si svi- 
luppò attorno al Corano stesso e al senso in cui lo si po- 
reva considerare «la parola di Dio». Alcuni (gli aderen- 
ti alla Gahmiya) ritenevano che Dio avesse parlato e 
che il Corano fosse la sua parola solo in senso figurato. 
La maggioranza, tuttavia, riteneva la parola uno degli 
attributi essenziali di Dio, come il sapere, il volere, il ve- 
dere e così via. La parola era ritenuta una qualità di Dio 
propria della sua natura. Poiché Dio è immutabile, ne 
consegue che ha sempre rivelato la sua parola. Da qui 
sorse la dottrina secondo la quale il Corano è «increa- 
to», dottrina che alla fine ebbe la meglio nella comu- 
nità, nonostante la forte opposizione di alcuni califfi 
abbasidi che appoggiavano la setta dei mu'taziliti e la 
loro convinzione che il Corano fosse stato creato. La 
posizione dei musulmani ortodossi è riassunta da al- 
Nasafi (morto nel 1142) nella sua nota testimonianza di 


fede: 


Egli (Dio) parla con una specie di discorso che è uno dei Suoi 
Attributi, fin dall’eternità, non del genere di lettere e suoni. È 
un Attributo incompatibile col silenzio e la mancanza. 

Allah parla con questo attributo, comandando, proibendo e 
narrando. Il Corano, la Parola di Allah, è increato e scritto nei 
nostri volumi, conservato nei nostri cuori, recitato dalle no- 
stre lingue, udito dalle nostre orecchie, [eppure] esso non ri- 
siede in essi. 
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Il senso di questa affermazione è che il Corano coesi- 
ste con Dio da tutta l’eternità, esso è una verità trascen- 
dente e anteriore all’intero creato. Quella verità vive ed 
è comunicata nella scrittura della comunità musulma- 
na; anzi, è la consapevolezza della sua inesprimibile na- 
tura divina che fa del Corano la Scrittura. [Vedi PRO- 
FESSIONE DI FEDE ISLAMICA e MU'TAZILA). 

A questo proposito va anche considerata la posizio- 
ne dei musulmani nei confronti della traduzione del 
Corano. La maggioranza dei musulmani nel mondo 
non è arabofona, e il Corano non le è accessibile nella 
lingua originale. Tuttavia, i musulmani colti si sono tra- 
dizionalmente opposti alla traduzione del testo in altre 
lingue sostenendo che le parole consegnate al Profeta e 
da lui trasmesse erano vocaboli arabi. Qualsiasi altro 
vocabolo non è Corano: se ne può dare il significato 
letterale, ma mancherà il soffio divino. Col passare del 
tempo, nondimeno, forse verso il IX secolo, comincia- 
rono ad apparire le prime traduzioni in altre lingue. 
Nel caso di traduzioni destinate all'uso di musulmani 
era consuetudine presentare la traduzione intercalan- 
dola con l’originale arabo, che veniva inoltre maggior- 
mente evidenziato. In questo modo si manteneva e si 
coltivava il contatto con il messaggio divino originale, 
anche se il fedele necessitava dell’aiuto di un’altra lin- 
gua per apprezzarne il significato. La stessa sensibilità 
verso la traduzione si mostra nei riguardi delle altre 
lingue; uno dei traduttori musulmani, Marmaduke 
Pickthall, ha intitolato la propria traduzione in inglese 
non Corano, ma The Meaning of the Glorious Qur'an 
(«Il significato del glorioso Corano»). Quando il Cora- 
no viene recitato in occasione di cerimonie religiose o 
pubbliche, tuttavia, viene sempre recitato in arabo e 
mai in traduzione. 

Non c’è testimonianza più eloquente, per dimostrare 
il posto che il Corano occupa nel cuore dei musulmani, 
dell'impegno che molti pii individui mettono per inte- 
riorizzare la Scrittura memorizzandola per intero. Ap- 
prendere la scrittura a memoria è considerato atto parti- 
colarmente devoto, e in tutto il mondo musulmano non 
solo ci sono numerosi individui che hanno compiuto 
una simile impresa, ma esistono anche migliaia di scuole 
coraniche (kst40) la cui principale attività è l’insegna- 
mento del testo ai bambini, specialmente maschi. La 
memorizzazione del testo è affrontata anche in quei pae- 
si dove l'arabo non è né parlato né capito, tanto che 
molte persone capaci di ripetere le parole sacre non so- 
no in grado, in realtà, di capire che cosa significhino. 
Colui che ha appreso a memoria tutto il testo è detto £4- 
fiz, uno che conserva o tiene il Corano nel cuore. 

Forse il mediatore più potente nella vita e nella prati- 
ca religiose del musulmano è la frequente e ripetuta re- 
citazione. Al tempo del Profeta e dei suoi compagni fu 
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spesso richiamata l’attenzione sul ruolo della recitazio- 
ne del Corano che si è tramandata nei secoli fino ai 
giorni nostri. Per la stragrande maggioranza degli isla- 
mici non vi è altro accesso al libro divino se non quello 
garantito dalla recitazione; ricordiamo che l’analfabeti- 
smo è diffuso nei paesi dell’ Asia e dell’Africa e, inoltre, 
che l’arabo non è la lingua della maggioranza dei mu- 
sulmani. Le rivelazioni continuano ad essere recitate 
dalla comunità che si è formata intorno ad esse; non vi 
è un simbolo o un’evocazione della visione islamica del 
mondo più potente delle parole divine. Il Corano, o 
parte di esso, viene recitato in diverse occasioni. Ad 
esempio, un musulmano devoto che osservi le cinque 
preghiere giornaliere ordinate dalla îar7°4 reciterà la Fa- 
tiha almeno diciassette volte ogni giorno insieme ad al- 
tri brani del Corano. Tutti i grandi avvenimenti della vi- 
ta, i cosiddetti riti di passaggio, sono caratterizzati dalla 
recitazione del Corano come parte essenziale delle os- 
servanze. Il libro sacro è un elemento nei riti del matri- 
monio e dei funerali. Viene recitato alla nascita, al mo- 
mento di dare un nome al neonato e al momento della 
circoncisione. Qualsiasi grande impresa, nella vita pub- 
blica o in quella privata, inizia con le benedizioni che 
provengono dalla recitazione del Corano. In alcuni 
Paesi musulmani è diventato costume iniziare ogni in- 
contro pubblico con i versetti del Corano. Recente- 
mente, da quando nel mondo musulmano sono stati in- 
trodotti i mezzi elettronici di comunicazione, vengono 
regolarmente trasmessi brani del Corano, spesso stu- 
pendamente recitati. La recitazione del Corano ha 
grande importanza anche nella celebrazione delle prin- 
cipali feste del calendario della comunità musulmana, 
come ‘Id al-Fitr e ‘Id al-AdhaA, e, come già detto, è un 
segno speciale di devozione recitare l’intero libro du- 
rante i trenta giorni di digiuno del Ramadan. In breve, 
il Corano accompagna sempre le occasioni fondamen- 
tali della vita musulmana in modo immediato tramite la 
recitazione delle parole rivelate. Esso ha un valore rile- 
vante non solo negli avvenimenti importanti, ma per- 
mea ogni aspetto della vita quotidiana, anche grazie al 
suo ruolo di forza plasmante della cultura islamica. 
Un'altra testimonianza di questa venerazione è data 
dagli abbellimenti estetici dati al testo del Corano da 
generazioni di calligrafi, miniatori e rilegatori. La scor- 
revole grafia araba con i suoi molti stili si presta in mo- 
do particolare ad assumere forme elaborate e squisite. 
In nessun altro ambito l’arte dei calligrafi è stata eserci- 
tata con maggiore precisione e bellezza come nella pre- 
sentazione e nella decorazione del testo coranico, come 
può confermare una visita ad una delle maggiori raccol- 
te di arte islamica. La stesura del testo, come la sua me- 
morizzazione, è opera di devozione, e lo diventa mag- 
giormente quando il risultato è una cosa ben fatta che 


attrae l’attenzione. Non meno belle sono le copertine 
goffrate e decorate che racchiudono il testo. I versetti 
del Corano, talvolta in caratteri monumentali e sempre 
di bella forma, compaiono anche come decorazioni ar- 
chitettoniche su moschee, madrasa e altri edifici pub- 
blici. La visione delle iscrizioni coraniche, sugli edifici 
di culto in particolare, costituisce un simbolo partico- 
larmente efficace dello scopo per cui l’edificio è stato 
costruito e, quindi, della presenza divina nel mondo. 

Per avvicinare e maneggiare il testo sacro esistono 
complesse formalità che la comunità deve osservare. 
Non deve essere mai avvicinato con leggerezza o man- 
canza di rispetto. Chiunque voglia leggerlo o recitarlo 
deve trovarsi in stato di purezza rituale, cioè deve avere 
eseguite le consuete abluzioni, e tutte le intenzioni de- 
vono essere devote. Si deve fare attenzione che il Cora- 
no non venga a contatto con il sudiciume, né sia appog- 
giato sul terreno, e non venga recitato in situazioni che 
inducano a metterlo in ridicolo. 

È difficile, se non impossibile, esagerare il ruolo del 
Corano nella vita religiosa della comunità musulmana. 
In nessun’altra delle maggiori tradizioni religiose la 
Scrittura ha la centralità o il significato di cui gode nel- 
la devozione musulmana. La «centralità del libro» nella 
fede islamica è una conseguenza della concezione del 
Corano quale presenza viva della parola divina fra la 
comunità e nel mondo. Per mezzo suo, Dio continua a 
comunicare con coloro che lo temono e riconoscono i 
suoi segni; il Corano è così onorato come realtà trascen- 
dente e verità eternamente accessibile a tutti coloro che 
amano leggerlo o recitarlo. 

[Vedi anche le biografie dei principali studiosi e del- 
le figure storiche citate]. 
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CHARLES J. ADAMS 


Il ruolo del Corano 


nella religiosità musulmana 


Il Corano costituisce un fenomeno unico nella storia 
religiosa. È un documento storico che riflette la situa- 
zione socio-economica, religiosa e politica della società 
araba del VII secolo, ma, nello stesso tempo, è una gui- 
da e un codice di comportamento per milioni di uomi- 
ni e donne che vivono secondo i suoi comandamenti e 
vi trovano il significato e la realizzazione della loro vita. 
Per loro il Corano è l’eterna parola di Dio, entrata nel 
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tempo e nella storia umana tramite la rivelazione, una 
luce che illumina al fedele la strada da questo mondo al 
prossimo. 

Come dichiara il testo stesso, la sua forma originale ri- 
mane presso Dio, «è Lettura Santissima preservata su 
tavole pure» (sura 85,21-22). Sebbene abbia assunto la 
forma e il carattere del linguaggio umano, il Corano ri- 
mane nella sua essenza un archetipo celeste libero dalle 
limitazioni dei suoni e dei segni delle parole umane. Fu 
comunicato al profeta Muhammad da Gabriele, l’ange- 
lo della rivelazione, con parole umane, parole che, in se- 
guito, furono scritte e memorizzate dai credenti e infine 
da loro codificate in un libro ufficiale (124$4/) «contenu- 
to fra due copertine». Eppure il Profeta, si racconta, ri- 
cevette il Corano tramite suoni umanamente incom- 
prensibili, ad esempio, suoni di campane; come Gabrie- 
le, lo ricevette direttamente da Dio. Questa dimensione, 
l'essenza del Corano terreno, che Dio «rivelò nella Not- 
te del Destino» (/aylat al-gadr, 96,1) al cuore di Muham- 
mad (26,94), permise al Profeta di partecipare del pote- 
re e della trascendenza della parola divina. Come risul- 
tato, il rapporto fra il piano umano dell’esistenza e la pa- 
rola trascendente di Dio ha dato al Corano una persona- 
lità quasi umana, imbevuta di sentimenti ed emozioni, 
pronta persino a battersi, nel Giorno della Resurrezio- 
ne, contro chi lo abbandonò in vita e a intercedere per 
chi visse secondo i suoi insegnamenti. 

Per circa quattordici secoli, i musulmani di tutte le 
scuole di pensiero hanno interiorizzato il Corano come 
parola trascendente di Dio, infinita nel significato e nel 
valore in tutti i tempi e in tutti i luoghi. La sua posizio- 
ne nella comunità musulmana è vividamente illustrata 
in una tradizione profetica ascritta all'autorità di ‘Ali, 
cugino e genero di Muhammad. Quando ‘Ali si sentì 
dire dal Profeta: «Ci sarà una grande rivolta dopo di 
me», e gli chiese come evitare questa calamità, il Profe- 
ta rispose: 


Per mezzo del libro di Dio! In esso c’è il resoconto di quelli 
che vissero prima di te, il racconto di ciò che avverrà dopo di 
te, e il criterio del giudizio fra noi... Chiunque cerchi una gui- 
da in qualcosa di diverso da esso, Dio lo farà smarrire. Esso è 
la corda di Dio; è «il saggio ricordo» (3,58) e la «diritta via». 
Con esso, i cuori non si allontaneranno e le lingue non pro- 
nunceranno confusione. Ì saggi non ne saranno mai sazi. Non 
si consumerà per l’uso costante, né le sue meraviglie si esauri- 
ranno... Chiunque lo recita dice la verità, e chiunque si attiene 
ad esso avrà ricca ricompensa. Chiunque giudicherà con esso 
giudicherà saggiamente, e chiunque attirerà a lui altri sarà gui- 
dato sulla retta via. 

(Citato in Ayoub, vol. 1, p. 10). 


Il Corano ha, dunque, permeato ogni aspetto e mo- 
mento della vita della società musulmana e quella di 


92 CORANO 


ogni credente musulmano. Tuttavia, è particolarmente 
evidente nella religiosità $i'ita, perché molta della teolo- 
gia Si'ita si basa su un’agiografia in cui il Corano e gli 
imam hanno particolare risalto. Con le sue parole il 
neonato riceve il benvenuto al mondo, poiché il padre 
gli sussurra nell'orecchio alcuni versetti popolari. Nelle 
società musulmane tradizionali, un bambino impara la 
sura di apertura appena comincia a parlare e continua a 
mandare a memoria altre sure più lunghe e, in alcuni 
casi, l’intero Corano. Quando questo dovere sacro vie- 
ne portato a compimento, la famiglia o un gruppo più 
ampio festeggia l'avvenimento. Come aveva dichiarato 
il sesto imam &î‘ita, Ga‘far al-Sadig: «Chiunque reciti il 
Corano, quando è ancora giovane e abbia fede, il Cora- 
no diviene parte del suo sangue e della sua carne» 
(Ayoub, vol. 1, p. 12). 

Lingua. Il Corano si rivolge ai musulmani con stili 
diversi e con vari livelli di eloquenza. Versetti brevi e 
criptici, con profondo contrasto, presentano i portenti, 
i terrori e i tormenti del Giorno del Giudizio e la beati- 
tudine e i piacere del Paradiso. Versetti più lunghi e più 
didattici riguardano la vita quotidiana della comunità — 
i rapporti sociali, la lealtà politica e i problemi legali. Il 
Corano incoraggia gli uomini di fede paragonandoli a 
piante lussureggianti che soddisfano il seminatore 
(48,29) e rimprovera chi rifiuta la fede paragonandolo a 
bestie mute (8,22). 

Il linguaggio coranico è a volte rapsodico. I primi 
versetti della sura 36 (Ydasin, nome di due lettere arabe), 
ad esempio, si muovono rapidamente e con grande for- 
za drammatica nel raccontare storie sconosciute dei 
tempi andati e il drammatico incontro degli esseri uma- 
ni con Dio nel Giorno del Giudizio; il loro potere terri- 
ficante è tale che vengono recitati per i morti. In altri 
punti la lingua è piana e rasserenante, come nella sura 

5 (al-Rabman, «Il Misericordioso»), che descrive i 
fluidi ruscelli del Paradiso, solo imperfettamente ripro- 
dotti sulla terra, con uno stile che, a detta dei critici, ha 
qualità ipnotiche. Chi sappia recitare bene il Corano ha 
spesso il potere di trascinare i suoi ascoltatori in uno 
stato di eccitazione e ad un trasporto di felicità a mano 
a mano che si lasciano prendere dalle parole. 

Fra i brani del Corano più frequentemente ripetuti, 
recitati da uomini e donne in tempi di crisi, timore o in- 
certezza, vi sono la Fatiha (la sura d’apertura), il verset- 
to del trono (2,255), e la sura del culto sincero (112). 
Quando i genitori decidono di unire in matrimonio due 
giovani, è abitudine molto diffusa che le rispettive fami- 
glie suggellino l'accordo recitando la Fatiha; le trattati- 
ve d’affari e altre transazioni vengono benedette nello 
stesso modo. La Fatiha è la preghiera musulmana fon- 
damentale, poiché il Profeta ha dichiarato: «Non vi è 
preghiera se non aprendo il Libro». Essa è formata da 


sette brevi versetti, che presentano due temi distinti, 
ma strettamente legati: nella prima metà, ringraziamen- 
to, lode e riconoscimento della misericordia di Dio 
(«Nel nome di Dio, clemente misericordioso, il Padro- 
ne del Giorno del Giudizio, Te noi adoriamo»), e nella 
seconda metà, l’invocazione d’essere guidati («e te in- 
vochiamo in aiuto, guidaci per la retta via, la via di co- 
loro sui quali hai effuso la Tua grazia, la via di coloro 
coi quali non sei adirato, la via di quelli che non vagola- 
no nell’errore»). 

I versetti del trono e la sura del culto sincero dichia- 
rano entrambi, pur in modo diverso, la maestà, la so- 
vranità e l’eternità di Dio. Il versetto del trono è un’af- 
fermazione completa e autonoma della sovranità eterna 
di Dio, del suo grande potere e della sua maestà, di- 
chiarando che è «il vivente, che di sé vive... Spazia il 
suo trono sui cieli e sulla terra, né lo stanca vegliare e 
custodirli. Egli è l’Eccelso, il Possente». La sura del cul- 
to sincero o divina unicità è considerata dai musulmani 
l'essenza del Corano, il credo islamico e fonte di bene- 
dizione e di grande forza contro il male. Essa dichiara 
che Dio è «l’eterno rifugio», affidabile in tempi di diffi- 
coltà e avversità. Egli non è soggetto al processo della 
nascita e della morte: «Egli non ha generato, né è stato 
generato». Egli è unico nella sua unicità: «e non vi è al- 
cuno uguale a lui». Questa sura è spesso recitata insie- 
me alla Fatiha durante le preghiere; la tradizione rac- 
conta che il Profeta raccomandava di recitarla cento 
volte al giorno. 

Potere. Il Corano possiede un grande potere di dife- 
sa e di pericolo insieme. Si legge, ad esempio, che «se 
noi avessimo fatto discendere questo Corano sopra una 
montagna, tu l’avresti vista umiliarsi e spaccarsi per il 
timore di Dio» (59,21) e, di fatto, la tradizione racconta 
che quando la quinta sura fu inviata al Profeta mentre 
questi viaggiava su una cammella, la bestia cadde a ter- 
ra, incapace di sostenere il peso delle parole di Dio. Ep- 
pure questo Corano, che neppure le montagne possono 
sostenere, è anche sorgente di tranquillità e pace per i 
cuori che hanno fede. I musulmani considerano questa 
qualità un dono divino di misericordia; come afferma 
Qurtubi, «Se Dio non avesse fortificato i cuori dei suoi 
servi con la capacità di sopportare ciò... Essi sarebbero 
stati troppo deboli e turbati davanti al suo grande pe- 
so» (Qurtubi, vol. 1, p. 4). 

I Poteri del Corano sono stati usati nel folclore mu- 
sulmano per guarire e arrecare danno, per causare stra- 
ni avvenimenti naturali e, persino, per incantare i ser- 
penti e ritrovare animali smarriti. Negli amuleti vengo- 
no impiegati per proteggere i bambini dal malocchio o 
da qualsiasi altra disgrazia, o per rafforzare o spezzare il 
legame d’amore fra due persone. I versetti coranici so- 
no egualmente trascritti anche su veicoli, negozi e sulle 


porte di casa o di pubblici edifici per garantire la prote- 
zione contro il male e per esprimere gratitudine per la 
generosità di Dio. Parole, frasi, interi versetti vengono 
spesso scritti o pronunciati insieme a parole o sillabe 
inintelligibili come formule contro la magia. Secondo il 
sesto imam, «se un uomo di fede dovesse recitare cento 
versetti qualsiasi del Corano e pronunciasse poi il nome 
di Dio sette volte, potrebbe chiedere che le rocce più 
compatte si fendessero e la sua preghiera sarebbe esau- 
dita» (Maglisi, vol. 89, p. 176). 

In tempi di malattie e avversità, i credenti si rivolgono 
al Corano come fonte di «guarigione e misericordia ai 
credenti» (17,82); la Fatiha, in particolare, è chiamata 
al-Zaftyat (la sura della guarigione). Poiché la tradizione 
è stata sempre propensa a prendere il Corano letteral- 
mente, quando possibile, si raccomandava l’uso. ascritto 
a Mugahid, una delle prime autorità coraniche, di far 
bere a un ammalato dell’acqua in cui fosse stata immer- 
sa una pergamena riportante un brano del Corano; que- 
sta usanza devota continua ad essere osservata anche ai 
nostri giorni da alcuni gruppi musulmani, spesso con ri- 
sultati indesiderati. Qurtubi asserisce che, per rispetto 
al Corano, una persona che cerca tale cura deve invoca- 
re il nome di Dio ad ogni respiro che fa mentre beve e 
deve essere sincera nell’attenzione alla preghiera, per- 
ché la sua ricompensa dipende proprio dalla sincerità. Il 
potere taumaturgico del Corano (10,57) o quello di cor- 
reggere il carattere di un uomo è stato riconosciuto fin 
dalla prima generazione di musulmani. Si attribuisce al- 
l'autorevole imam $i‘ita Muhammad al-Bagir l’afferma- 
zione che «chiunque sia afflitto da durezza di cuore de- 
ve scrivere la sura 36 [Ydsin] su una tazza contenente 
zafferano e bere dalla stessa» (Qurtubi, vol. 1, p. 31). 

Conforto. Il Corano è anche fonte di forza e incorag- 
giamento di fronte all’ignoto. Il devoto è certo di trova- 
re i mezzi per controllare gli avvenimenti futuri o miti- 
garne i risultati tramite l’istibara, se cerca un buon au- 
spicio nel testo. L'istibàra rappresenta la scelta di ciò 
che Dio ha scelto; si esegue distogliendo lo sguardo dal 
libro, aprendolo e lasciandolo parlare direttamente alla 
propria necessità e alla propria condizione. L'azione è 
solitamente accompagnata da preghiere e rituali elabo- 
rati. Una procedura semplice ma tipica viene descritta 
da Ga‘far al-Sadiq, che si dice abbia rimproverato i suoi 
seguaci di non avere consultato il Corano per risolvere i 
problemi «con l’aiuto di Dio». Secondo le sue istruzio- 
ni, una persona deve recitare tre volte la Fatiha ed altri 
brani noti del Corano, includendo il versetto che dice 
«presso di lui sono le chiavi dell’Arcano» (6,59). Poi 
deve rivolgere preghiere a Dio per mezzo del Corano 
dicendo: «O Dio, vengo a te col grande Corano dalla 
sua prima pagina all'ultima, poiché in esso sono il tuo 
grande nome e tutte le tue parole. O tu che senti ogni 
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suono, che abbracci ogni avvenimento, che resusciti 
ogni anima dopo la morte — O tu la cui oscurità non 
può oscurare e che non sei confuso dalla somiglianza 
delle voci — Io ti imploro di scegliere per me la via mi- 
gliore riguardo a un problema che non so risolvere. 
Poiché tu solo sai tutto il noto e l’ignoto». Chi cerca 
l’aiuto deve, quindi, pregare nel nome del profeta 
Muhammad, di ‘Ali, di Fatima, dei loro due figli Hasan 
e Husayn e degli altri dodici imam $i°‘iti. Infine deve 
aprire il libro e contare un certo numero di pagine e di 
righe e leggere il testo, che fornirà la risposta al proble- 
ma (Maglisi, vol. 88, pp. 244-45). 

Il Corano è fonte di benedizione e conforto tanto ai 
morti quanto ai vivi. Spesso, una persona, prima di mo- 
rire, si accorda affinché il Corano venga letto per tre 
giorni davanti alla sua tomba in modo da assicurare il 
riposo alla sua anima. Quando la famiglia o gli amici ri- 
cordano un defunto recitano la Fatiha; ciò è considera- 
to un dono per il morto, una brezza fragrante dal Para- 
diso che allevia il grande disagio della tomba. Saranno, 
però, le parti del Corano imparate in questo mondo a 
portare grande merito ai credenti nell'aldilà. A consola- 
zione dei seguaci (57°4) della famiglia del Profeta, Imam 
Ga'far al-Sadiq promise che «A chiunque della nostra 
Sia, o quelli che accettano la nostra autorità (w/7ya), 
che muoiono senza avere raggiunto una buona cono- 
scenza del Corano, esso sarà insegnato nella tomba, co- 
sì che Dio possa migliorare la sua posizione in paradiso, 
perché il numero delle posizioni in paradiso è eguale al 
numero dei versetti del Corano» (Maglisi, vol. 39, p. 
188). Infatti si tramanda che il Profeta abbia detto: 
«Sarà detto al portatore del Corano: «Recita e sali [ad 
una posizione più alta]. Canta ora, come hai cantato nel 
mondo, perché la tua posizione finale sarà [quella rag- 
giunta] all’ultimo versetto che reciti» (Qurtubi, vol. 1, 
p.9). 

Recitazione. Poiché il Corano è un oggetto di grande 
rispetto, nessuno dovrebbe toccarlo se non è puro 
(56,79), né dovrebbe recitarlo se non in stato di purez- 
za. Prima di cominciare la recitazione, il credente deve 
pulirsi i denti, purificare la bocca, perché egli diventerà 
il «sentiero» del Corano. Chi recita il Corano deve in- 
dossare i migliori indumenti, come farebbe se fosse in 
presenza di un re, perché, in realtà, sta parlando con 
Dio. 

Parimenti, poiché il Corano è l'essenza della preghie- 
ra islamica, chi recita dovrà guardare verso la qg:bla, o 
direzione di preghiera verso Mecca. Chiunque cominci 
a sbadigliare nel corso della recitazione è obbligato a 
fermarsi, perché gli sbadigli sono causati da Satana. 
Normalmente, la recitazione comincia con la formula 
di protezione: «Mi rifugio in Dio dal maledetto Sata- 
na». È necessario che chi recita si isoli, così che nessuno 
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venga a interromperlo o a parlargli, perché il discorso si 
mescolerebbe con le parole di Dio e il recitante perde- 
rebbe il potere della formula di protezione con cui ha 
cominciato la recitazione (vedi Qurtubi, vol. 1, p. 27). 

Nella tradizione, che risale all’autorevole Anas ibn 
Malik, i portatori del Corano sono descritti dal Profeta 
come quelli che godono di uno speciale favore di Dio, 
perché sono i maestri della sua parola: «Chiunque sia 
loro amico è amico di Dio, chiunque sia loro ostile è 
ostile a Dio». La tradizione continua affermando che 
Dio protegge dalle afflizioni di questo mondo chi ascol- 
ta il Corano e protegge dalle prove del mondo a venire 
chi lo recita (Tabarsi, vol. 1, p. 32). Si dice che il Profe- 
ta abbia detto anche che Dio non tormenta un’anima in 
cui Egli ha fatto dimorare il Corano. In un hadit qudsi 
(«dichiarazione divina») che risale all’autorevole Abi 
Sa‘id al-Hudri, Dio dice: «Colui che è occupato col Co- 
rano e col ricordo di me, così che non ha tempo di pre- 
gare per le sue necessità, a lui io darò il meglio di ciò 
che concedo a quelli che pregano» (Qurtubi, vol. 1, p. 
4). Tutti gli obblighi di culto (fard #74) cesseranno con la 
morte, eccetto la recitazione del Corano: sarà la gioia 
della gente del Paradiso. 

Il Corano non è un libro con un inizio, una parte 
centrale e una fine. Ogni parte, e persino ogni versetto, 
è il Corano, come lo è l’intero libro, propriamente par- 
lando. Quindi, recitare il testo completo in un dato nu- 
mero di giorni, settimane o mesi, può considerarsi un 
viaggio attraverso un mondo infinito di significato, un 
viaggio nel e col Corano. Lo scopo principale di questo 
viaggio sacro è la costruzione del carattere e della vita 
secondo la parola di Dio, e il raggiungimento della vera 
giustizia (t49w4). Il compito stesso della recitazione del 
Corano è fonte di benedizione. Si racconta che un uo- 
mo chiese al Profeta: «Qual è l’impresa più encomiabi- 
le?». Gli fu risposto: «Essere un viaggiatore immobile». 
L'uomo allora chiese: «Chi è il viaggiatore immobile?». 
Il Profeta rispose: «E l’uomo del Corano, colui che 
viaggia dal suo inizio alla sua fine, poi ritorna al princi- 
pio. Così si ferma per un breve soggiorno, e quindi ri- 
parte» (Qurtubi, vol. 1, p. 30). Il Corano guida il suo 
portatore alla beatitudine eterna del Paradiso. Esso 
pregherà per lui, e Dio gli concederà la corona della 
gloria. In verità, quanti hanno interiorizzato il testo sa- 
cro memorizzandone i versetti, recitandoli e insegnan- 
do ad altri l’arte della recitazione hanno occupato un 
posto speciale nella devozione musulmana. Essi sono 
descritti in una tradizione profetica come «il popolo di 
Dio e suoi eletti» (Qurtubi, vol. 1, p. 1). Secondo un’al- 
tra tradizione profetica, il migliore degli uomini è quel- 
lo che studia il Corano e lo insegna agli altri. In una tra- 
dizione attribuita all'autorità di Abù Hurayra, il Profe- 
ta avrebbe dichiarato: «Se ci sono persone riunite in 


una delle case di Dio a recitare il libro di Dio e a stu- 
diarlo insieme, la sakirna («tranquillità divina») scende 
su di loro. La misericordia li abbraccia, gli angeli si av- 
vicinano a loro e Dio li ricorda insieme a quelli che so- 
no con lui» (Ayoub, vol. 1, pp. 8-9). Infatti, il più gran- 
de merito per sperare nel mondo dell’aldilà è quello di 
impegnarsi con altri nello studio del Corano. 

Eredità letteraria. Nella sua forma scritta il Corano 
ha fissato il modello per la lingua e la letteratura arabe, 
in quanto espressione letteraria araba più propria e 
perfetta. Il suo stile da novelliere, le similitudini e le 
metafore hanno modellato la letteratura classica araba e 
hanno persino influenzato gli scrittori moderni. La ne- 
cessità di un’assoluta esattezza nello studio, nella tra- 
scrizione e nella recitazione del Corano hanno fornito 
le basi per la grammatica araba e per altre scienze lin- 
guistiche. I vocaboli e le frasi del Corano hanno per- 
meato tutte le lingue del mondo musulmano. Anche la 
conversazione quotidiana, su argomenti seri o faccende 
mondane, è cosparsa di termini e frasi coraniche e i ver- 
setti coranici in una calligrafia ornamentale decorano 
moschee, scuole e le case dei devoti. 

Il Corano è la base dell’unità in una comunità e ci- 
viltà altrimenti profondamente differenziata. Il suo in- 
flusso sulla vita del credente musulmano può riassu- 
mersi in una preghiera attribuita ad ‘Ali e intesa come 
offerta quando si conclude una recitazione del Corano: 
«O Dio col Corano dà sollievo al mio petto; col Corano 
occupa il mio corpo intero; col Corano illumina la mia 
vista, e col Corano sciogli la mia lingua. Dammi forza 
per questo, finché mi permetti di rimanere in vita, poi- 
ché non vi è né forza, né potere se non in te» (Maglisi, 
vol. 89, p. 209). 
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Il ruolo del Corano nella pietà musulmana, che pure è essen- 
ziale, è stato largamente trascurato dagli studi occidentali. Anche 
gli studiosi musulmani hanno tralasciato questo aspetto per con- 
centrarsi sull’approccio razionalistico, morale e politico. Il ricer- 
catore non ha, quindi, altra fonte materiale che la tradizione mu- 
sulmana classica. 

Le principali fonti che trattano di questo ruolo del Corano 
rientrano nel genere fada ‘il al-Qur'an («perfezioni del Cora- 
no»). Questi saggi sono spesso il prologo o l’appendice di co- 
muni lavori tafsir; cfr., per es., Ibn Katir (morto nel 1373), Fa- 
da‘il al-Qur'an e l’appendice al vol. vil del suo commentario al 
Corano, Tafsir al-Qur'an al-’azim, 1-vi, Beirut 1966. Fanno par- 
te anche della letteratura badi} più importante; cfr., per es., il ca- 
pitolo su fada'il al-Qur'an in Sabib Bukbari, in M.M. Khan, 
Translation of the Meanings of Sabib al-Bukbdari, \-1x, Beirut 
1979, nel vol. VI. 

Le fonti su cui si basa questo articolo sono l’opera del noto 


commentatore e giurista Abu ‘Abd Allan Muhammad al Qur- 


tubi (morto nel 1273), A/-gami' li-abkim al-Qur'an, Il Cairo 
1966, la cui introduzione è un tipico esempio di trattazione del 
Corano in tutti i suoi aspetti, comprese le sue perfezioni; l’intro- 
duzione all'opera del noto giurista, teologo e commentatore 
si'ita duodecimano. Abù ‘Ali al-Fadl ibn al-Hasan al-Tabarsi 
(morto nel 1153), Magma” al-bayan fi tafsir al-Qur'în, Il Cairo 
1958, testo di consultazione, che tratta tutti i punti di vista della 
esegesi islamica con insolita obiettività; e l’opera di uno dei più 
prolifici autori si‘iti dell'Iran safavide, Mulla Muhammad Bagir 
ai-Maglisi (morto nel 1699), Bibar al-anwar, I-CX, Beirut 1983, 
che contiene biografie degli imam sî'iti, fadit, agiografia e folclo- 
re popolare. Il volume 89 è dedicato al Corano, comprese le sue 
perfezioni. 

L'unico lavoro in lingua inglese sull'argomento fino ad oggi è 
l'introduzione di M.M. Ayoub, The Qur'an and Its Interpreters, 
Albany/N.Y. 1984. 


MAHMOUD M. AYOUB 


CROCIATE (PROSPETTIVA ISLAMICA). I mu- 
sulmani siriani, che furono i primi ad affrontare l’assal- 
to dei crociati, credevano che gli invasori fossero Rum, 
Bizantini. Essi pertanto considerarono l’invasione co- 
me un'ulteriore incursione bizantina in territorio isla- 
mico, di fatto provocata dalle precedenti vittorie mu- 
sulmane nei domini bizantini. Solo quando compresero 
che gli invasori non provenivano da Bisanzio incomin- 
ciarono a chiamarli Franchi, ma mai crociati, termine 
che in arabo non ha avuto alcun equivalente fino ad 
epoche recenti. Ancora un secolo dopo, lo storico ara- 
bo Ibn al-Atîr (1160-1233) definiva quella prima inva- 
sione parte di un’espansione generale dell’Impero fran- 
co iniziata con le conquiste nella Spagna musulmana, in 
Sicilia e in Africa settentrionale una decina d’anni pri- 
ma della campagna in Siria. Ciò nondimeno, l’instau- 
rarsi di regni franchi in territorio islamico, il rafforza- 
mento periodico delle truppe con contingenti prove- 
nienti dall'Europa e le reiterate invasioni furono tutti 
elementi che contribuirono ad aumentare la consape- 
volezza musulmana della natura della minaccia franca 
in Siria e in Palestina. 

Tale consapevolezza si rifletteva nello sviluppo di 
una propaganda araba volta a sostenere la mobilitazio- 
ne di forze musulmane contro le truppe infedeli. La se- 
conda metà del xII secolo vide l'emergere sia di un im- 
portante /eader musulmano, sia di una letteratura che 
ne promuovesse l'impegno. Tale leader fu Nùr al-Din 
(1118-1174), che riuscì a realizzare l’unità politica dei 
musulmani nella Siria settentrionale e nella Mesopota- 
mia superiore, creando in tal modo le basi di una forza 
militare abbastanza forte da affrontare i Franchi. L'E- 
gitto fatimide passò sotto il controllo del luogotenente 
di Nur al-Din, Salah al-Din, noto in occidente come Sa- 


CROCIATE (PROSPETTIVA ISLAMICA) 95 


ladino (1138-1193). Nella letteratura rientravano la 
poesia, opuscoli sul g:44d («guerra santa») e testi che 
lodavano i meriti di Gerusalemme e della Palestina. Nel 
complesso tali opere elogiavano il guerriero musulma- 
no che combatteva per la fede (2u$4b1id), che univa i 
credenti in un gb4d che scacciasse i crociati dai luoghi 
santi. Dopo la morte di Nur al-Din, Salah al-Din poté 
fare affidamento sui successi politici e militari del suo 
predecessore e sfruttare il fervore accesosi verso un 
eroe musulmano per ottenere uno spettacolare trionfo 
sui crociati. Sebbene sotto le successive dinastie ayyubi- 
de e mamelucca non emergesse alcun /eader musulma- 
no di pari statura, il sostegno letterario per la prosecu- 
zione della guerra contro i Franchi prosperò fino alla fi- 
ne, quando la caduta di Acri e delle rimanenti fortezze 
crociate sulla costa fu celebrata come una grande vitto- 
ria dell'Islam, il culmine di uno scontro secolare. 

Si dovrebbe tuttavia sottolineare che, con poche ec- 
cezioni, il sostegno attivo a una campagna musulmana 
unitaria contro i Franchi fu limitato alle aree minaccia- 
te dall'occupazione, ossia Siria, Palestina ed Egitto. I 
molteplici tentativi per ottenere l’aiuto del califfo abba- 
side di Bagdad erano falliti in parte, senza dubbio, per- 
ché a quel tempo l'istituzione del califfato si era prati- 
camente estinta. Anche Salah al-Din, che cercò assidua- 
mente l’approvazione del califfato per le sue attività, 
non ottenne altro che un riconoscimento simbolico da 
parte di un califfo riluttante. 

Si dovrebbe altresì mettere in evidenza che la guerra 
contro i Franchi non fu mai totale, che i sovrani musul- 
mani spesso non ebbero scrupoli nell’allearsi ai principi 
crociati per raggiungere i propri scopi e che il grido del 
gihad all'occorrenza fu messo a tacere, come nel 1229, 
quando il sovrano ayyubide al-Malik al-Kamil (morto 
nel 1238) cedette Gerusalemme al sacro romano impe- 
ratore Federico I. Salah al-Din stesso non esitò a 
rafforzare i legami tra l'Egitto e le città commerciali ita- 
liane al fine di procurarsi dall'Europa ciò che gli abbi- 
sognava per le sue campagne. 

A eccezione delle fortezze e delle chiese, i Franchi 
hanno lasciato poche tracce sul territorio o nella consa- 
pevolezza musulmane. Nonostante che i musulmani 
abbiano asportato colonne e almeno un portale dalle 
strutture crociate e le abbiano incorporate nelle loro 
moschee quali trofei di vittoria, l’architettura islamica si 
è sviluppata in modo indipendente. Non vi è alcuna 
prova di un'influenza significativa delle arti minori cro- 
ciate sulle controparti islamiche o, a tale proposito, di 
una sostanziale influenza crociata su un qualunque 
aspetto della vita culturale e intellettuale islamica. Le 
memorie del cavaliere siriano Usama ibn Mungqid 
(1095-1188) e del viaggiatore spagnolo Ibn Gubayr 
(1145-1217) riportano come i musulmani osservassero 
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con interesse i loro vicini franchi, interagissero con loro 
all'occorrenza e approvassero persino taluni aspetti del 
loro comportamento — ad esempio, il modo in cui trat- 
tavano i contadini; tuttavia, non tentarono mai di imi- 
tarli. Benché si sia talvolta sostenuto che i crociati ab- 
biano contribuito a perseguitare i cristiani in territorio 
musulmano, non vi è alcuna prova decisiva in tal senso. 
Vi sono testimonianze evidenti che i musulmani in 
Egitto sapevano distinguere, e di fatto distinguevano, i 
copti dai Franchi e trattavano ciascun gruppo di conse- 
guenza. È probabile che la principale eredità crociata 
agli Arabi musulmani debba essere ricercata in ambito 
commerciale. Non vi è dubbio che i conquistatori mu- 
sulmani continuarono a tollerare, persino a incoraggia- 
re, le attività dei mercanti europei nei porti del Medi- 
terraneo orientale e dunque i contatti commerciali tra 
oriente e occidente rimasero vitali. La recente storio- 
grafia araba, comunque, descrive i crociati quali pre- 
cursori della moderna penetrazione europea nel mon- 
do arabo. 
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CULTO E PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE. 
Per tre volte, il Corano, la sacra scrittura dell’Islam, 
ammonisce i miscredenti con le parole: «non apprezza- 
no Dio nella giusta misura» (6,91; 22,74; 39,67). L'ac- 
cusa, in una formulazione molto eloquente, afferma che 
il culto idolatrico, il disprezzo della rivelazione e la vio- 
lazione dei doveri rappresentano un irrimediabile di- 
scredito di Dio. I pagani non stimano adeguatamente 
Dio. Le loro misure — poiché questa è la parola chiave — 


non misurano davvero. Non hanno saputo valutare cor- 
rettamente la realtà, il dominio e la signoria di Dio. 

AI contrario, il vero culto islamico porta a Dio tutto 
ciò che è dovuto dagli uomini con reverenza, timore, 
sottomissione e obbedienza, giacché i musulmani riten- 
gono che la religione ordini loro di dare e li prepari per 
tale compito. L'essenza di Dio consiste nell'essere rico- 
nosciuto e quella dell’umanità nel riconoscere. Per i 
musulmani, la vita si svolge sotto un imperativo divino, 
vincolata a una trascendenza assoluta, religiosamente 
soggetta a un atto costitutivo dell'umanità dato da Dio. 
Il culto, pertanto, deve essere definito come il dovuto 
riconoscimento di Dio, tramite l'osservanza della fede e 
le pratiche che l'Islam ratifica e insegna. 

E opportuno partire proprio dai miscredenti, poiché 
la missione di Muhammad fu essenzialmente una con- 
tro-tendenza che si sviluppò nel contesto di una plura- 
lità di culti e di un pantheon di divinità tribali e dei del- 
la natura, che egli rifiutò decisamente di riconoscere. 
Non fu lui a inventare il nome di Allah quale divinità 
suprema: suo padre si chiamava infatti ‘Abd Allah, 
«servo» di questo sommo signore. Ciò che distingueva 
la missione di Muhammad, dunque, era il messaggio 
concernente l’unicità dell’esistenza di Dio. Le moltepli- 
ci divinità erano inesistenti e pertanto dovevano essere 
ripudiate, affinché i musulmani «non avessero altri dei 
all’infuori di Dio». Da ciò deriva la confessione di fede 
islamica: «Non vi è altro dio che Dio», laddove il nome 
comune :/4b (dio), passibile di plurale, si oppone ad A/- 
lab (Dio), che grammaticalmente è un sostantivo inva- 
riabile, ‘7 Dio, Dio che è l’unico Dio e, secondo la defi- 
nizione del Cristianesimo latino, «non vi è Dio se non 
Dio solo» (non Deus nisi Deus solus). 

Nello studiare il culto musulmano bisogna sempre 
tenere presente le circostanze in cui ebbe origine. L'I- 
slam si mostra geloso e zelante dell'unità divina, carat- 
teristica, questa, peculiarmente semitica e che contra- 
sta, ad esempio, con la mentalità induista. Si tratta di 
un monoteismo militante, che non accetta compromes- 
si. Non è una mera posa confessionale, un segno di sot- 
tomissione. È una richiesta appassionata, un’insistente 
chiamata a «lasciare che Dio sia Dio», contro tutto ciò 
che ne nega, contrasta o offusca la totale e assoluta si- 
gnoria. Coloro che rifiutano Dio, antichi o moderni 
idolatri pagani, si affidano a una falsa credenza. «In no- 
me di Dio» chi ripudia deve essere ripudiato. È solo 
smentendo la menzogna della pluralità che la fede nel- 
l’unità divina (ciò che i teologi musulmani chiamano 
tawbid, «avere un solo Dio») può essere davvero positi- 
va. Solo in tal modo, come afferma il Corano, siamo 
«sinceri nella nostra religione davanti a Dio». 

Pervaso da tale veemente enfasi, che deriva dalle sue 
origini con Muhammad, il culto musulmano si configu- 


ra come un insieme di doveri, atti e intenti religiosi, che 
comprendono la venerazione e i riti liturgici. La pre- 
ghiera formale implica il compimento del dir, che indi- 
ca la pratica religiosa, in conformità con l’774x, la fede. 
E ‘bada, la giusta condizione dell’essere umano, ‘abd 
davanti a Dio (il bb), servo dinanzi al suo signore. 
(Qui il duplice significato di «servizio» e «culto» ri- 
specchia l’uso italiano: servizio divino.) I rituali del 
culto obbligatori, tuttavia, si concretizzano in una de- 
vozione ricca ed eccessiva, nella pietà individuale, nel- 
le arti della recitazione coranica, nella calligrafia, nel- 
l'architettura delle moschee, nonché in una lunga e tal- 
volta controversa struttura, sufi o mistica, del raccogli- 
mento di Dio e nella disciplinata ricerca della condi- 
zione di unione. Il du’d’, o petizione, copre l’intero 
ambito della devozione individuale e della religione 
personale, ampiamente alimentato dagli ordini sufi, 
ma recepisce tutti gli accenti delle aspirazioni e dei de- 
sideri umani. Tagwid (lett. «abbellimento») è il termine 
tecnico per la recitazione del Corano, mentre dikr de- 
nota l’invocazione dei nomi divini e la tecnica che por- 
ta al fara’, il mistico assorbimento in Dio, quando il sé 
empirico si perde nell'unione totale. Tali pratiche si ri- 
feriscono al Sufismo, dimensione dell’esperienza mu- 
sulmana che spesso tralascia la prosaicità formale del 
dovere religioso a favore del desiderio di estasi. E quel- 
la prosaicità che si deve studiare per prima nella fe- 
deltà quotidiana al din musulmano — una casa costrui- 
ta, con termine tecnico, su «cinque pilastri»: la testi- 
monianza della fede, il rito della preghiera, la carità, il 
digiuno e il pellegrinaggio. 

Sahada, o testimonianza: il primo pilastro. La ja54- 
da è il fondamento di tutto ciò che segue. La recitazio- 
ne della confessione di fede, chiamata anche kalima, o 
«parola di credenza», è un atto di culto. Dovrebbe co- 
stituire l'equivalente della lunga tradizione di recitazio- 
ne del credo cristiano nell’eucarestia e nella liturgia. Al 
contrario, invece, la fah4da musulmana è estremamente 
concisa: «La ilaha illa Allah; Muhammad rasul Allah» 
(«Non vi è altro dio che Dio solo e Muhammad è l’in- 
viato di Dio»). Ciò rientra nell’ambito, cui si è già ac- 
cennato, delle origini dell'Islam all’interno della missio- 
ne di Muhammad quale veemente asserzione dell’unità 
di Dio. A tale affermazione si lega la missione stessa, 
controparte indispensabile del dogma dell’unicità divi- 
na. La $abdda le unisce indissolubilmente e si avvale di 
quella che i grammatici chiamano «negazione assoluta» 
per le pseudo-divinità, che non si applica solo all’affer- 
mazione dell’unicità di Dio. 

Tale convincimento non è solo interiore, ma diviene 
una costante dichiarazione verbale, che deve essere e- 
spressa con «intenzione» (r7y4), con una ponderatezza 
che deve altresì caratterizzare tutti i pilastri. La fede non 
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è una nuda formula: è una confessione personale. Po- 
trebbe essere recitata semplicemente per illustrare una 
regola grammaticale o per insegnare le dottrine islami- 
che. [Vedi anche SAHADA e DIO NELL'ISLAM]). 

Salat, o il rito della preghiera: il secondo pilastro. 
Cinque volte al giorno, con due o quattro rak, o se- 
quenze di posture e parole liturgiche, il musulmano 
rinnova la risposta a Dio. Il termine sa/4t significa «pie- 
garsi o inclinarsi verso», di modo che il corpo, nel pro- 
strarsi durante il rito, mostra l'orientamento dell’anima 
verso Dio. 

Si tratta di una sorta di sacramento personale di sot- 
tomissione, in cui la fronte, sede dell’intelligenza e sim- 
bolo della dignità dell’uomo, è portata verso il suolo. 
Ma i fedeli non rimangono in tale atteggiamento di de- 
ferenza: riassumono la posizione eretta da cui sono par- 
titi e, raccolti i loro sandali, ritornano alla propria atti- 
vità mondana. In tal modo, vi è un’alternanza tra pre- 
ghiera e occupazioni quotidiane, tra contingente e asso- 
luto, tra attività umana e richiesta divina. 

Il simbolismo delle posture, dalla posizione eretta al- 
la prostrazione e viceversa, rappresentato in ciascuna 
rak‘a, o sequenza di preghiera, ritorna anche nelle cin- 
que ripetizioni quotidiane del rito, ossia dopo l’alba, a 
mezzogiorno, nel pomeriggio, al tramonto e di notte. 
«Rappresentato» è proprio il termine adatto e nel Cora- 
no, ogniqualvolta si prescrive la s4/4f, non la si pronun- 
cia soltanto, ma la si esegue. Le cinque preghiere quoti- 
diane non sono imposte dal Corano, sebbene vi si ri- 
porti «compi la preghiera al declinare del sole [...] e 
compi la recitazione dell’alba» (17,78) e «nelle due par- 
ti del giorno e all’entrar della notte» (11,114; cfr. anche 
24,58), ma sono divenute molto presto parte della tra- 
dizione. 

Insieme ai movimenti del corpo si pronunciano le 
parole di lode e di attribuzione di gloria a Dio: «Allahu 
akbar» («Dio è il più grande», espressione nota come 
Takbir; cfr. il Magnificat cristiano); si recitano la prima 
sura, la Fatiha, e altre formule del Corano e, infine, si 
salutano il profeta Muhammad e l’intera comunità mu- 
sulmana nel Taslim, o «Pace», pronunciato girando la 
testa verso destra e verso sinistra. 

Tale dimostrazione di solidarietà generale, al pari del 
rispetto islamico per ciò che è consuetudinario, serve a 
rendere più intensa l’esperienza della preghiera. Il nu- 
cleo dell’orazione è costituito dalla gibl4, o direzione 
verso Mecca, la città santa, segnalata in ogni moschea 
da una nicchia, o r2:brab, cosicché le file di fedeli sono 
correttamente allineate verso Mecca quando guardano 
la nicchia. Anche per il singolo fedele è fondamentale la 
postura corretta verso la città natale di Muhammad. 
L'orientamento, tuttavia, descrive solo in parte questo 
aspetto della 54/71, dal momento che la gibla è multidi- 
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rezionale e varia a seconda che l’orante si trovi a Singa- 
pore, a Trinidad, a Chicago, a Casablanca, a Istanbul o 
a Tashkent. L'universo della preghiera tra i musulmani 
deve essere immaginato come un’ampia serie di cerchi 
concentrici, che si diramano da Mecca, fulcro territo- 
riale, e ciascun punto su di essi ha un proprio raggio, 
come quelli di un’enorme ruota. Tale immagine trova 
conferma quando, durante il pellegrinaggio, tali raggi 
divengono strade o aerovie, che convergono fisicamen- 
te laddove la sal! converge liturgicamente. In origine 
la preghiera musulmana era rivolta verso Gerusalem- 
me, presumibilmente a imitazione dell’uso ebraico; l’i- 
stituzione della gibl/a meccana, pertanto, dev'essere in- 
tesa come un segno della crescente indipendenza dell’I- 
slam dopo che Muhammad si trasferì a Medina nel 622 
d.C., inizio dell'era musulmana. 

L’abitudine e la solidarietà rafforzano la natura forte- 
mente personale della 54/1. Il rituale rappresenta il do- 
vere fisico di ciascuno, piuttosto che, come in altre fedi, 
l’attività diretta di pochi. Inoltre, esso è preceduto dal- 
la pratica igienica, che ognuno conduce da sé, denomi- 
nata wud#'. Ci deve essere nella moschea dell’acqua o, 
durante la siccità, della sabbia a disposizione per le 
abluzioni, che prevedono si lavi la parte inferiore delle 
gambe, i piedi, le mani, gli avambracci, la faccia, le na- 
rici, il collo e le orecchie. La salàt stessa è considerata 
un rimedio preventivo contro il male e deve essere pre- 
ceduta da un’attenta purificazione. Ciò serve anche a 
evitare la disattenzione e il formalismo, richiedendo 
uno sforzo e una scelta deliberata negli atti che prece- 
dono il rituale. L'impiego di una stuoia assicura la puli- 
zia della zona su cui si prega e alcuni musulmani si por- 
tano una tavoletta d’argilla su cui appoggiare la fronte 
durante la prostrazione. 

A differenza delle cinque recitazioni quotidiane della 
salat, la frequentazione della moschea non è obbligato- 
ria, a eccezione della preghiera del mezzogiorno il ve- 
nerdì, quando si richiede che il singolo fedele si unisca 
all'assemblea. Diversamente, si può stendere la stuoia 
per la preghiera in un luogo idoneo, che può essere an- 
che il corridoio di un autobus, un angolo di un edificio 
pubblico o lo spazio tra i banchi del mercato. Si dice 
che il corpo abbia sei r2454614 («moschee»; sing. w45- 
gid): due ginocchia, due palmi e due alluci, ovvero le 
parti su cui poggia il corpo durante la prostrazione. La 
scelta del venerdì quale giorno dell’assemblea per i mu- 
sulmani nasce probabilmente dall’esigenza di opporsi 
al sabato ebraico e alla domenica cristiana. Non si trat- 
ta di una giornata di riposo obbligatorio e le normali at- 
tività possono essere riprese al termine della sala! di 
mezzogiorno (62,9). 

La butba, o sermone, è un elemento fondamentale 
del culto del venerdì; è un’occasione pubblica in cui il 


personale della moschea educa ed esorta i fedeli. Il ser- 
mone si conforma alla generale tendenza dell'Islam a 
considerare l'adempimento di un precetto più impor- 
tante dell’indagine teologica. Ne consegue che i sermo- 
ni tendono a concentrarsi sulla recitazione del Corano e 
sulle tradizioni del Profeta e invitano il pubblico all’e- 
mulazione e alla fedeltà. È improbabile che i predicato- 
ri si lancino in una accurata difesa della dottrina o in 
un’apologia della fede, poiché queste sono date per 
scontate, ma possono impiegare i pulpiti per considera- 
zioni politiche e anche come sprone, ed è per questo 
motivo che negli Stati islamici spesso i sermoni sono 
ora controllati dai ministeri per gli affari religiosi. 

La dimostrazione più certa del sentimento profondo 
della sa/at nell'Islam è data dalla prima sura del Cora- 
no, che i fedeli ripetono in atti cultuali circa trenta vol- 
te al giorno. Spesso definita, seppure erroneamente, il 
«Padre Nostro dell'Islam», essa recita: 


Nel nome di Dio, clemente misericordioso! — Sia lode a 
Dio, il Signor del Creato, — il Clemente, il Misericordioso, 
— il Padrone del dì del Giudizio! — Te noi adoriamo, Te in- 
vochiamo in aiuto: — guidaci per la retta via, — la via di co- 
loro sui quali hai effuso la Tua grazia, la via di coloro coi 
quali non sei adirato, la via di quelli che non vagolano nel- 
l'errore! 


Qui vi sono tutti i temi dell’anima nella salàt: lode, 
invocazione, fede esclusiva, desiderio di giustizia, dife- 
sa della legittimità, sostenuta nell’ultima espressione in 
contrasto con i non-musulmani. Diceva Muhammad 
che tutto il Corano è racchiuso nella Fatiha. [Vedi an- 
che SALAT e MOSCHEA]. 

Zakat e Sawm, carità e digiuno: il terzo e il quarto 
pilastro. Oggetto di studio per la società e l’etica islami- 
ca, queste due voci, quali aspetti del dî, rientrano nel- 
l’ambito del culto e riguardano la responsabilità del fe- 
dele verso la società e verso se stesso. Nel Corano, la 
zakat, o dovere di fare elemosine, è spesso legata alla s4- 
lat: «eseguite la Preghiera, pagate la Decima» (cfr. 
2,43.83; 4,77). L'idea portante della z4k4! è che ciascu- 
no «pulisca», o renda legittima, la proprietà privata 
evolvendone una parte prestabilita (da un decimo a un 
quarantesimo, a seconda della fonte o del tipo di reddi- 
to) per aiutare i bisognosi, la causa dell’Islam, e qualun- 
que cosa sia fr sabil Allah, «nella via di Dio». Nell’I- 
slam, l'obbligo verso Dio, che il rito della preghiera as- 
solve, deve essere equiparato all’obbligo verso i vicini. 
Fin dalle origini, la 24244? è stata vista come una attesta- 
zione di fedeltà che si realizza, per così dire, inserendo 
il donatore in una comunità di obblighi e benefici reci- 
proci. In termini più ampi, la z4k4! rientra nel culto 
quale riconoscimento ideologico di una società respon- 


sabile. [Vedi ZAKATI. 


Il saw, 0 digiuno, è anch'esso un aspetto del culto 
che mette in atto una prescrizione divina. Per quante 
argomentazioni concrete si possano oggi addurre a so- 
stegno del valore del digiuno, il motivo che lo giustifica 
è che si tratta di un ordine di Dio (2,183-187). Il musul- 
mano osservante deve astenersi dall’assumere cibo o 
bevande e dal fumare, non può odorare fiori o ricevere 
iniezioni nelle ore di luce della giornata per i ventotto 
(talvolta ventinove) giorni del Ramadan, il mese del di- 
giuno. Poiché i mesi lunari del calendario islamico non 
sono fissi, ma cadono in diverse stagioni dell’anno, la 
ricorrenza del digiuno durante l’estate può divenire 
una difficile prova di moderazione e forza d’animo. Es- 
so è obbligatorio per tutti, uomini e donne, a eccezione 
dei malati, delle persone anziane, delle donne in gravi- 
danza o che stanno allattando e dei viaggiatori. Costoro 
devono recuperare il digiuno mancato se e quando vie- 
ne meno la causa dell’impedimento. 

La natura collettiva del digiuno, la sua ricorrenza in 
un mese sacro e la ratifica del volere divino e della 
conformità sociale costituiscono un altro esempio signi- 
ficativo della tipica solidarietà che si è già osservata nel- 
la salàt e nella qibla. In realtà, in molti ambienti, vi sono 
musulmani negligenti. Si è tentato, senza molto succes- 
so, di adeguare le modalità del digiuno alle necessità 
della vita moderna e della produzione industriale. Vi 
sono stati richiami allo spirito della direttiva, al di là 
della sua applicazione letterale, o a un’interpretazione 
più ampia della n7y4 (intenzione). Nell’Islam tradizio- 
nale, tuttavia, si pensa istintivamente che lo spirito, sen- 
za la lettera, sia precario e che, in ogni caso, la sapienza 
divina abbia un proprio disegno e debba essere seguita 
senza discutere. 

La disciplina dell’astinenza è nota come #7r54k, che 
significa «contenimento», trattenere la volontà dal cer- 
care sollievo o compiacersene. L'ir2s4k insegna al corpo 
a essere sottomesso, a raggiungere una condizione ser- 
vile, a riconoscere il suo ruolo di «dimora» del musul- 
mano. Tale severa disciplina, in ogni caso, è applicata 
durante il mese di digiuno, perché l’Islam, con lievi ec- 
cezioni, non è una religione ascetica. Quando il mese, 
per quanto gravoso, termina, e riprende la vita norma- 
le, i doni del Creatore, il cibo, il sesso, lo svago, gli ap- 
petiti possono essere soddisfatti, magari temperati, ma 
non negati o sconfessati dalla ricorrenza del Ramadan. 
Durante il Ramadan si apprende il sabr, o perseveranza 
paziente, che nel Corano è una tipica virtù umana spes- 
so collegata alla sa/at. 

Il sawrm come uno dei cinque pilastri dell'Islam ha 
fatto la sua comparsa durante il periodo medinese e de- 
ve essere visto come parte della differenziazione della 
nuova fede dagli antecedenti ebraici e cristiani. Esso dif- 
ferisce sensibilmente dal digiuno dei precedenti mono- 
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teismi anche per la ricorrenza in un mese specifico, che 
intende altresì contrassegnare la prima rivelazione del 
Corano al Profeta, come riporta la sura 97 sulla «notte 
del destino», una notte ignota del Ramadan. Di conse- 
guenza, questo mese di digiuno è circondato da una 
speciale aura di santità, cui i musulmani rispondono con 
l’intensificazione della devozione religiosa. Le moschee 
sono frequentate con più assiduità e le preghiere recita- 
te con estremo zelo. La pietà induce a un contrito esame 
di coscienza e a una più forte consapevolezza della igno- 
ta presenza della morte. Attraverso la prospettiva ripa- 
ratrice di un digiuno auto-imposto, si riconosce che il 
corpo appartiene a un locatario fragile e transeunte. 

Se il digiuno di un mese assomiglia in qualche modo 
alla Quaresima cristiana, la fine del Ramadan può esse- 
re equiparata alla celebrazione del Natale. L''Id al-Fitr, 
«la festa dell’interruzione del digiuno», segue la com- 
parsa della luna nuova del mese successivo. I pasti, che 
durante il Ramadan si consumavano di notte, ora di- 
vengono una celebrazione diurna. Ci si scambiano doni 
e biglietti di auguri e si percepisce un senso di benesse- 
re sociale e di soddisfazione religiosa. 

L'aspetto sociale del mese di digiuno, sia durante il 
suo svolgimento, sia al suo termine, è stato un fattore 
decisivo nella diffusione dell’Islam, anche in Africa. 
Prima che conoscessero la fab4da 0 apprezzassero tutto 
il contenuto dell'Islam, pagani incuriositi hanno osser- 
vato il fenomeno, si sono interrogati sul suo significato 
e hanno deciso di prendervi parte. Si è trattato di un 
potente mezzo di proselitismo, che l'Islam ha impiega- 
to ritenendolo più efficace e decisivo della propaganda 
intellettuale, almeno all’inizio e forse per una genera- 
zione. Nell’Islam, il primo svolgimento del Ramadan è 
anche un importante punto di riferimento per l’educa- 
zione dei giovani. A dodici anni, anche prima in molte 
famiglie, ragazzi e ragazze prenderanno parte al loro 
primo Ramadan come rito di passaggio all’età adulta. 
[Vedi SAWM e ANNO RELIGIOSO ISLAMICO]. 

Si può percepire il senso del digiuno del Ramadan in 
un brano scelto a caso da uno dei tanti testi di devozio- 
ne impiegati dai fedeli: 


Sia lode a Dio, alla cui sovranità nessuno può resistere e la 
cui autorità nessuno contesta. Sia lode a Dio, unico creato- 
re e ineguagliato nella sua grandezza. Sia lode a Dio il cui 
comando è manifesto nella creazione, il cui onore è eviden- 
te nella misericordia e la cui gloria si palesa nella benevo- 
lenza, i cui magazzini non sono mai vuoti, che un eccesso di 
generosità non può arricchire se non di clemenza e splen- 
dore. Poiché egli è colui che dà. 

O Dio, io di te cerco una piccola parte di ciò che è così va- 
sto, per quanto ne abbia molto bisogno, mentre tu, senza 
di essa, sei ricco dall’antichità. Per me è una gran cosa, per 
te invece è un nonnulla. O Dio, tuo è il perdono per la mia 
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trasgressione, tua la compassione per il mio peccato, tua la 
misericordia per le mie offese, tua la giustificazione per le 
mie azioni indegne, tua l’indulgenza per la mia immensa 
iniquità, consapevole o inconsapevole. Dammi il coraggio 
di supplicarti per ciò che non ho il diritto di cercare da te, 
che mi hai concesso la tua misericordia e mi hai mostrato il 
tuo potere. 


Pellegrinaggio: il quinto pilastro. Laddove il nucleo 
della sa/z è costituito dalla gi2/a, il vero pellegrinaggio 
è quello ufficiale, che si distingue, soprattutto nell’I- 
slam Si‘ita, dalla frequentazione devozionale di altri 
santuari. Il pellegrinaggio canonico, noto come bagg, è 
obbligatorio, per tutti i musulmani abili, almeno una 
volta nella vita, durante il mese di Dù al-Higga. L''umra 
è un pellegrinaggio minore che si può compiere in qua- 
lunque periodo dell’anno. 

In questo evento è estremamente vivo l’aspetto col- 
lettivo. Sia che si ripeta nel corso della vita, come spes- 
so accade, sia che venga compiuto una volta sola, il pel- 
legrinaggio provoca un forte senso di partecipazione. 
Esso comporta una lunga aspettativa, un'accurata pre- 
parazione, uno status riconosciuto e celebrato dalla co- 
munità locale, l'emozione del viaggio, l’incontro con la 
storia, l'euforia delle cerimonie, l'affluenza dei fedeli, le 
varie fasi della condizione rituale dell’‘br477, o santità, e 
l'evento culminante, vicino all’estasi, dell‘Td al-Adha, 
la festa del sacrificio. 

Le cerimonie hanno inizio il giorno dieci del mese, 
quando i pellegrini si incamminano lungo la strada per 
Marwa che dalla Grande Moschea conduce a un luogo 
chiamato Mina, distante cinque miglia; da lì procedono 
per altre nove miglia verso ‘Arafat, oltre il Monte della 
Misericordia, dove «stando in piedi» (wuqg#f), si dà ini- 
zio a quello che è il cuore dell’evento. Prima di questo 
atto collettivo, i pellegrini sono individualmente entrati 
nello stato di santità, detto iòr4r7, dichiarando le pro- 
prie intenzioni, svolgendo alcuni riti e indossando una 
particolare veste da pellegrino. Hanno anche visitato la 
Ka‘ba, il sacrario a forma di cubo al centro della Gran- 
de Moschea, e vi hanno compiuto intorno sette giri, 
preceduti e accompagnati da una formula reiterata det- 
ta talbiya: «Labbayka, labbayka» («Sono qui davanti a 
te, due volte al tuo servizio»). É il grido recitato dal ser- 
vo che, obbediente, si trova a Mecca, luogo fissato da 
Dio per l’incontro con la fede e la profezia, dove la pri- 
ma ha avuto origine dalla rivelazione e dove Muham- 
mad è nato ed è divenuto profeta. Durante la visita, se 
l’affollamento lo consente, il pellegrino bacia la Pietra 
Nera, di origine meteoritica, incassata nell’angolo nor- 
dorientale della Ka'ba e spinge il petto contro la super- 
ficie della parete, azione detta :i/t1z477, simbolo fisico 
della dovuta fedeltà. Nel giro intorno (tawdf) alla 


Ka'ba vi sono elementi sia pagani, sia semitici. Dopo i 
tawàdf prescritti si esce correndo sulla via per Marwa; 
talvolta si dice che ciò avvenga per imitare la fretta di 
Agar nel cercare acqua per suo figlio Ismaele, dopo es- 
sere stati mandati via da Abramo, al quale l'Islam lega 
l'ambientazione meccana e la santa casa (14,37). 

Una volta giunta ad ‘Arafat l’assemblea veglia da 
mezzogiorno al tramonto del nono giorno. Ahmad Ka- 
mal, che ha recentemente descritto lo bagg, riferisce: 
«Le tende dei fedeli coprono la valle a perdita d’oc- 
chio». Il grido «labbayka» riempe l’aria e vengono te- 
nuti due sermoni. Dopo il tramonto è il momento del- 
l’ifida, il «riversarsi verso» Muzdalifa, quattro miglia 
più avanti, dove lo «stare in piedi» dura tutta la notte, e 
si raccolgono pietre per impiegarle a Mina il giorno se- 
guente. All’alba, o prima, si torna a Mina per scagliare 
le pietre contro il pilastro, o i pilastri, al grido di «Al- 
lahu akbar»; qui si conclude il pellegrinaggio vero e 
proprio e la desacralizzazione può avere inizio. La lapi- 
dazione rappresenta il rifiuto simbolico di al-Saytan al- 
Ragim, «il Satana lapidato», che il Corano, alla sura 2, 
riporta aver denigrato e deplorato il dono fatto agli uo- 
mini del dominio sulla terra. Qui, almeno in modo evo- 
cativo, è dovere dell'umanità respingere il negatore, 
smentire il mentitore, ripudiare Satana, che progetta di 
sconfessare con la dimostrazione la sapienza di Dio 
mettendo a rischio l’umanità. _ 

I quattro giorni successivi sono dedicati all‘Id al- 
Adha, quando una pecora, una capra o un cammello 
senza macchia viene macellato, in direzione della 
Ka‘ba, mentre si pronuncia il Takbir (22,26-28.32-37). 
Non si tratta di un sacrificio cruento, ma dell’occasione 
per riflettere sul dominio degli uomini sugli animali e 
sulla bontà del Creatore, e porta a una piacevole condi- 
visione e a rivolgere un pensiero ai poveri. La rasatura 
dei capelli, ulteriori tawd4f e il bere l’acqua alla fonte 
Zamzam nella Grande Moschea concludono lo stato sa- 
crale dell’ibram e lo bagt. 

Secondo il Corano, fu il profeta Ibrahim, l’Abramo 
biblico, a stabilire che la Ka'ba fosse meta di pellegri- 
naggi. Il collegamento tra Abramo e Mecca rafforza la 
fede musulmana in una semplice relazione con Dio an- 
tecedente la Torah mosaica, relazione esemplificata da 
Ibrahim, «uomo di fede assoluta», un barif. La città è 
anche legata ad Adamo che vi abitò, dopo la cacciata 
dal Paradiso, in una tenda che gli aveva dato il Signore, 
prima di costruire la Ka'‘ba. La tradizione riporta che fu 
sepolto a Mecca, che è altresì il centro, o l'ombelico, 
del mondo. Il pellegrinaggio a Mecca svolse un ruolo 
cruciale nella strategia di Muhammad dopo l’egira, o 
migrazione, che lo portò ad abbandonare la città nel 
622 d.C. ed ebbe una parte fondamentale al momento 
dell'occupazione della città dopo la campagna militare. 


Tale ruolo è rimasto invariato attraverso i secoli. Vi so- 
no numerose testimonianze, medievali e contempora- 
nee, del forte impatto dell’esperienza dello b4$$; a livel- 
lo più mondano serve a promuovere l’aspetto cosmo- 
polita dell'Islam. Nel corso dei secoli, studiosi di folclo- 
re, architetti, ricercatori, mercanti e calligrafi sono riu- 
sciti a sfruttare i loro pellegrinaggi per conoscere gli al- 
tri musulmani e per ampliare il proprio sapere e le pro- 
prie menti. [Vedi PELLEGRINAGGIO ISLAMICO e 
KA'BA]. 

Devozione individuale nell’Islam. Gli obblighi ritua- 
li dei musulmani nei cinque pilastri della religione 
(din), forgiando l’abitudine, la solidarietà e la confor- 
mità che tipicamente appartengono all’Islam, rappre- 
sentano il culto islamico. Essi, tuttavia, non esauriscono 
assolutamente la vita devozionale del musulmano prati- 
cante. La sa/at liturgica si accompagna alla pratica del 
du'a°, o «petizione» a Dio, in una ricca varietà di mo- 
delli, temi e situazioni. Se le sue manifestazioni più 
espressive appartengono al misticismo islamico, essa 
non si limita ai circoli esoterici e all’affettazione mistica. 
Gli aspetti generici e popolari della devozione possono 
servire in questo caso a introdurre le forme più organiz- 
zate dei movimenti sufi, giacché la maggior parte della 
terminologia e dell’indole è comune a entrambi. 

Il du'a’, invocazione dei nomi divini, fa parte della 
supplica che sollecita tali nomi. Gli asma’ al-busnd, i 
«più bei nomi» di Dio, che sono tradizionalmente no- 
vantanove, occupano un posto nodale nella teologia e 
nella vita islamica. Dio è indicato da tali nomi e con essi 
ci si rivolge a lui: in tal senso, la teologia e il culto coin- 
cidono. Se non possiamo «chiamare» Dio in modo affi- 
dabile, se non lo possiamo nominare, come possiamo ri- 
correre a lui? Du ‘4° significa fare entrambe queste cose. 
Per i teologi costituiva un problema attribuire dei nomi 
a Dio, per una questione di linguaggio teologico e so- 
prattutto in base alle convinzioni islamiche che proibi- 
scono l’impiego di termini umani in riferimento a Dio; è 
però arduo essere religiosi ed evitare di usarli. Alcuni di 
questi nomi sono aggettivali (per es. 4/-Latif, «l’amabi- 
le»); altri sono nominali e indicano un’azione (per es. 4/- 
Razzig, «colui che elargisce»). La preghiera come peti- 
zione consiste semplicemente nell’invocare il nome di 
Dio, spesso preceduto da un vocativo, ad esempio, yé 0 
ayyuhbà, «O». In tal modo, ciò che si desidera è implicito 
nella scelta del nome: non è necessario specificare per 
esteso quello che si richiede in risposta all’invocazione. 
«O tu che apri» («ya Fattàh») o «O tu che elargisci» 
(«ya Razzag») bastano sia come lode, sia come manife- 
stazione di un desiderio, sebbene la devozione possa es- 
sere ampliata con formule tratte dal Corano o prese a 
prestito dai maestri, che ispirano penitenza, speranza, 
dipendenza e timore del destino eterno. 
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Il du'a’ è molto simile al dikr, termine che significa 
sia «ricordo» sia «menzione», ossia, reminiscenza di 
Dio. Tale termine è molto frequente ed è anche uno dei 
titoli del Corano. I musulmani richiamano la presenza 
di Dio in risposta al divino rivolgersi all'uomo. Gli 
asma’ al-busnà sono recitati su una subba, o rosario, di 
perle, ripetendo tre serie da trentatré, conformemente 
alla prescrizione coranica (17,110; 20,8; 59,24). 

Da tale riconoscimento quotidiano di Dio in pensieri 
e parole è inseparabile la celebrazione di Muhammad, 
nota come tasliya e taslim. La sura 33,56 afferma: «Dio 
e gli angeli Suoi pregano [yusa//#n; lett. «pregare per»] 
pel Profeta. O voi che credete! Pregate anche voi per 
lui e salutatelo di saluto di pace!». Si comprende imme- 
diatamente il saluto di pace (ta5/777), ma la tasliya è più 
enigmatica. La radice verbale è la stessa di s4/42, e chia- 
ramente non è applicabile a Dio, cosicché si intende 
che il termine indichi il piacere divino nella persona di 
Muhammad, la soddisfazione divina poiché questi 
adempie la propria missione. Con la tasliya e il taslim: la 
devozione musulmana avvalora la confessione della 
Sahida in entrambe le parti che la costituiscono ed è 
pervasa dall’esempio, dalla fama e dal mistero di Mu- 
hammad, «sigillo dei profeti». Essa riecheggia il presti- 
gio celeste che entusiasma la fede terrena. La formula 
araba che si basa sulla sura 33,56, ossia «Salla Allahu 
‘alayhi wa-sallam» («Possa Dio celebrarlo e salutarlo 
con saluto di pace»), è tradizionalmente recitata o scrit- 
ta ogniqualvolta viene menzionato il nome del Profeta, 
sia oralmente, sia per iscritto. 

La manifestazione della divina compiacenza verso 
Muhammad costituisce il fondamento della propensio- 
ne popolare per i festeggiamenti e l’invocazione del 
Profeta. Sono poche le preghiere del culto individuale 
che non passano da Dio a Muhammad, il cui complean- 
no, noto come Mavwlid al-Nabi («giorno di nascita del 
Profeta»), rappresenta la principale occasione di festeg- 
giamenti pubblici. Durante questi appuntamenti an- 
nuali in cui il Profeta è acclamato vengono pubblicati 
editoriali, si gioisce privatamente e si frequenta la mo- 
schea, tutte manifestazioni che hanno lo scopo di rin- 
novare nell’Islam di ogni giorno il segno della sua posi- 
zione autorevole nei confronti di Dio. L'intercessione e 
l'esempio di Muhammad, modello morale di tutto ciò a 
cui il musulmano deve tendere nel comportamento e 
nel carattere, fungono da strumento di grazia per gli 
umili e i penitenti. 

I puristi, ad esempio coloro che appartengono alla 
scuola araba wahhabita, negano a Muhammad un ruo- 
lo di intermediario e rifiutano le implicazioni popolari 
dei festeggiamenti per il Mawlid al-Nabi. Per gli unita- 
riani rigorosi tutte queste pratiche distolgono dal culto 
esclusivo di Dio, travisando il ruolo unicamente stru- 
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mentale di Muhammad nella rivelazione divina. La sua 
vocazione coranica quale Profeta deve essere lealmente 
difesa dalle aggiunte originate dalla superstizione po- 
polare. Nonostante la loro vigile, e talvolta violenta, di- 
sapprovazione, tuttavia, i custodi della purezza non so- 
no riusciti a sradicare l’amore e l’adulazione che i fe- 
steggiamenti per il Mawlid al-Nabi provocano e appa- 
gano. 

Quale parte della spiritualità è alimentata dal dikr e 
dalla tasl#ya? La loro natura è esemplificata meglio dal 
breve cenno ad alcuni temi della terminologia coranica 
che ricorrono nel du‘3’; tra questi spicca l’itri’nan, ov- 
vero la serenità o pace interiore. «In verità» afferma la 
sura 13,28 «non è col ricordo [dikr] di Dio che si tran- 
quillano i cuori?» Tale versetto ne riecheggia molti al- 
tri, come ad esempio la sura 89,27, che saluta Muham- 
mad con le parole: «O anima tranquilla...». I commen- 
tatori hanno collegato questo sentimento di pace inte- 
riore con le condizioni travagliate dell’anima spinta al 
male (12,53, nella storia della tentazione di Giuseppe) e 
dell’anima biasimatrice (75,2) che si ritiene conducano, 
attraverso il dikr, allo stato di «perdono e pace». 

Che il perdono sia fondamentale per la tranquillità 
dell’anima è evidente dal numero di richieste di miseri- 
cordia divina nell’istigfàr. Il termine, che significa «ri- 
cerca del perdono», deriva dalla radice verbale comune 
a tre asd’ al-busna, che definiscono Dio come «colui 
che perdona». Il perdono, tuttavia, deve essere cercato. 
Secondo alcuni studiosi il termine indica piuttosto la ri- 
cerca di protezione dagli inganni di Satana o dalla pro- 
pria debolezza. In qualunque circostanza, la speranza 
di protezione si accompagna sempre al sentimento mu- 
sulmano del perdono, visto che nel Corano vi è una co- 
stante consapevolezza del giorno del Giudizio (Yawm 
al-Din) e un’enfasi reiterata sul «ritorno» (r4$4°) umano 
a Dio, da cui dipende il nostro destino. «Wa-ila Allah 
al-masir» («E Dio è il nostro divenire») riecheggia nella 
coscienza ispirata dal Corano. 

La chiamata all’istigfàr somiglia a un altro argomento 
favorito, ossia il «rifugio in Dio» (ta'wîd). «Cerco rifu- 
gio in Dio) («A‘udu billah») è un ritornello costante nel 
du'a’. Come afferma il Corano: «Non v'era altro rifugio 
contro Dio che in Dio» (9,118, in cui ricorre w24/$d’, si- 
nonimo di #4 ‘wid). Le ultime due sure del Corano, che 
sono tra le più antiche e indicative dell’atmosfera dell’I- 
slam delle origini, si sviluppano intorno al desiderio di 
rifugiarsi nella misericordia divina. Tale desiderio per- 
vade l’esperienza islamica della precarietà umana nella 
malattia, nella solitudine, nella paura, durante i viaggi, 
nell’incertezza, nel peccato e nella colpa. 

Sebbene, come ripete la Fatiha, è «a Dio solo che ri- 
corriamo» nel bisogno, nell’Islam popolare l’idea del ri- 
fugio conduce alcune persone a visitare le tombe, le re- 


liquie o le dimore dei santi, 41/4’, nella speranza di 
ottenerne la preziosa bar4ka (benedizione) che soccor- 
re i bisognosi — abitudine, è superfluo dirlo, deplorata e 
riprovata dai puristi. 

Il «desiderio del volto di Dio» (:btigà’ wagh Allah, 
2,272; cfr. anche 13,22 e 92,20) è invece un argomento 
non controverso, legato al senso profondo che il musul- 
mano attribuisce al culto, libero da secondi fini: «da- 
vanti al volto di Dio» è un’espressione colloquiale che 
indica azioni disinteressate. Il dikr e altre manifestazio- 
ni della sensibilità nei confronti di Dio e delle sue ri- 
chieste non deve avere ulteriori fini, anche devoti, che 
guadagnarsi reputazione e stima, sia in pubblico, sia in 
privato. Nella luce divina non vi sono segreti e non si 
può avere la presunzione che le aspirazioni spirituali sa- 
ranno gradite a Dio. Anche il «desiderio» può unica- 
mente lasciar intendere, e non presumere, la sincerità 
del singolo. Molti musulmani rifiuterebbero persino di 
affermare: «Io sono musulmano», ma formulerebbero 
la propria dichiarazione d’identità con più circospezio- 
ne dicendo: «Sono musulmano se Dio lo vuole». La sin- 
cerità nella religione (1/75) è costantemente imposta 
nei versetti coranici, come diretta conseguenza storica 
di una prudente ipocrisia (15/29) nella finta lealtà che 
accompagnava i successi di Muhammad dopo l’egira. 
Essa anticipa anche il giudizio finale, quando i libri sa- 
ranno aperti e verranno disposte le bilance — giudizio 
che sarà dichiarato solo «quel giorno». [Vedi anche AT- 
TRIBUTI DI DIO, articolo Concezioni islamiche, vol. 1, 
e DIKR]). 

Il culto sufî. Molte delle caratteristiche devozionali 
appena elencate ricorrono, in modo più ordinato e 
strutturato, nel Sufismo, o misticismo islamico. Le ten- 
denze mistiche che furono seguite in un secondo mo- 
mento dalle scuole e dai vari movimenti ebbero origine 
sin dal primo secolo di vita dell'Islam, in opposizione ai 
compromessi mondani e al formalismo dottrinale. Seb- 
bene fattori interni, quali il discutibile esempio del cul- 
to di Muhammad e la veemenza del Corano, fossero ri- 
levanti, il Sufismo, soprattutto nelle sue forme più sofi- 
sticate, doveva molto alle influenze persiane, induiste e 
cristiane recepite durante l'espansione islamica. Estre- 
mamente esoterico, il misticismo non può essere consi- 
derato parte del «culto», almeno non nel senso orto- 
dosso di un rapporto (Io-Tu) dell'anima con un Dio 
personale e trascendente. Piuttosto, si riteneva che l’io 
empirico e il Signore divino fossero uniti in una realtà 
indifferenziata, come esprimono le parole, citate spesso 
(anche a sproposito), del martire al-Hallag (morto nel 
922): «Ana al-Hagq» («Io sono il Vero»). Da un punto 
di vista umano, ciò rappresentava il superamento dell’i- 
dentità (fand'). Da un punto di vista divino, significa 
che il ta‘wid indicava non che Dio, quale soggetto di un 


predicato, fosse «uno», ma che tutto costituiva una 
unità. L'asserto centrale della fede islamica, «Allahu 
ahad» («Dio è uno», 112,1), divenne la dichiarazione 
dell’assorbimento in Dio: la verità non era più «l’unità» 
(di Dio), ma «l’unitivo». 

Sebbene il culto tradizionale si limitasse a tali aspetti 
e il Sufismo sviluppasse una notevole indifferenza verso 
i pilastri della religione, l’esclusivo raggio d’azione sufi 
tollerava, seppure incoerentemente, una certa tensione 
con gli atteggiamenti più modesti dei propri adepti. Ciò 
rafforzava e regolava le pratiche già menzionate, ossia il 
dikr, l’istigfar e il ta‘wid (la sincerità, il «desiderio del 
volto di Dio» e «l’anima tranquilla»). Nella disciplina 
dei movimenti sufi, il dikr divenne non semplicemente 
la ripetizione o l’enumerazione degli 45124’ al-busna, ma 
una tecnica per indurre la trance e il fard’. La tecnica 
assunse diverse forme, che comprendevano la ripetizio- 
ne di invocazioni quali «Allahu akbar» («Dio è gran- 
de»), «Subhan Allah» («Dio sia lodato»), la Basmala 
(«In nome di Dio»), la fabada e specifici nomi divini 
(che dovrebbero essere invocati solo con l'ausilio di 
una guida adeguata), cui si accompagnava l’oscillazione 
ritmica del corpo, o una danza vorticosa, che serviva a 
ispirare e mantenere l’estasi idonea al fard’ e al tawid 
(sufi). I vari maestri della disciplina sufi composero ma- 
nuali di preghiera (awrdd e abzab) per istruire l’anima e 
presentare una liturgia devozionale. Tali manuali, nu- 
merosi e custoditi da tanti fedeli, hanno arricchito la vi- 
ta di generazioni di umili sufi e perpetuato l'eredità dei 
loro maestri. 

Si potrebbe ben affermare che il Sufismo, con questa 
grande sollecitudine per le anime, portava entusiasmo, 
calore e grazia nella vita quotidiana dei musulmani. Ciò 
compensa ampiamente l’aspetto ciarlatanesco cui è 
soggetto il fervore religioso e che è presente anche nel 
Sufismo. Tale movimento ha altresì introdotto nella 
cultura musulmana una poesia cultuale illustrata da 
poeti come il persiano Galal al-Din Rumi (morto nel 
1273), fondatore e animatore del movimento mevlevi, 
Hafiz Sirazi (morto nel 1389), suo compatriota, e il cai- 
rota Ibn al-Farid (morto nel 1235), che rivelò ogni cosa 
nella benedizione del dikr e ne celebrò il significato nel- 
le metafore poetiche del vino e dei tavernieri, delle por- 
te e dei mendicanti supplici, del fuoco e del combusti- 
bile, dell'amore sensuale e spirituale. 

Se, per i non iniziati, il Sufismo presenta talune am- 
biguità, sono invece perspicui i trattati di al-Gazali 
(morto nel 1111), che più di chiunque altro rappre- 
senta l'integrazione del misticismo con la teologia isla- 
mica, a un tempo intellettuale, pastorale e devoziona- 
le. La sua vasta opera Ibya' “alam al-din (La rinascita 
delle scienze religiose) descrive le fasi, e gli stati relati- 
vi, della «via» sufi (tariga), il percorso di disciplina 
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che l'aspirante adepto deve seguire per divenire, a sua 
volta, discepolo e iniziato. L'autobiografia di al-Gaza- 
li, Al-mungid min al-dalal (Il salvatore dall’errore), ri- 
flette una profonda inquietudine, una ricerca esisten- 
ziale e la scoperta spirituale di un io trasformato. L’o- 
pera, che presenta una penetrante analisi dei concetti 
di coscienza, tentazione e colpa, un’ampia disciplina 
del carattere e una superiorità religiosa, servì ad assi- 
curare all’ortodossia e al Sufismo una solida recipro- 
cità e, in tal modo, a renderlo un saggio mentore del 
culto islamico per molte generazioni. [Vedi le biogra- 
fie di GAZALI, ABÙ HAMID AL-, HAFIZ SIRAZI, 
IBN AL-FARID e RUMI, GALAL AL-DINI]. 

Il culto islamico tra gli si'iti. Per quanto concerne 
ciò che si è detto finora, non vi è una differenza rilevan- 
te tra sunniti e $î'‘iti. I cinque pilastri della religione so- 
no condivisi da entrambi, che si distinguono invece nel- 
la devozione personale e nel misticismo. Per ciò che ri- 
guarda il culto, la peculiarità dell'Islam Si'ita concerne 
primariamente l’aspetto settario e l'esito spirituale della 
sofferenza. 

Coinvolti fin dall’inizio in conflitti politici, per aver 
accolto il principio dell’ereditarietà della carica del so- 
vrano, gli Si'iti diedero vita a una fazione militante che 
in qualche modo influenzò il carattere del loro culto. 
La fede dottrinale ed emotiva nella casa del Profeta, 
abl al-bayt (33,33), indicava che la devozione ad ‘Ali, 
Fatima, Hasan, Husayn e ai loro discendenti eguaglia- 
va — 0 persino superava — il culto di Muhammad stes- 
so. La dottrina dell’imamato concepiva il rapporto ve- 
rità/fede non nella lealtà collettiva, come avveniva tra i 
sunniti, ma nella mediazione esclusiva dell’imam inte- 
so quale emanazione della luce divina. Ciò conferisce 
alla concezione $i'ita della fede e della lealtà un carat- 
tere d’intensità, per non dire di fanatismo, ed è anche 
la causa della peculiare tendenza degli Si'iti alla fram- 
mentazione, per la rivalità dei separatisti e dei loro so- 
stenitori. Quando l’imam andò nella gayb4 («occulta- 
mento»), come è accaduto nei secoli VII e IX, l'attesa 
escatologica del suo ritorno divampò nelle due posi- 
zioni antitetiche assunte dagli Si°iti rispetto alla speran- 
za del compimento previsto. Il primo orientamento era 
pervaso da ferventi attese apocalittiche, imbevuto di 
visioni di liberazione, giustizia e sconfitta della tiran- 
nia. Il secondo si concretizzava in un devoto quieti- 
smo, esternamente acquiescente per dissimulazione 
(tagîya) sotto regimi ai quali era imprudente o impossi- 
bile opporsi. 

Tali aspetti dell’Islam Si‘ita e delle sue complesse 
dottrine concernenti la creazione, la santità e il miste- 
ro dell’imam hanno portato a un culto divino separa- 
to. Di volta in volta polemici o circospetti, gli $î'iti so- 
no sempre stati consapevolmente in contrasto con la 
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maggioranza sunnita e hanno gelosamente custodito 
tradizioni, mistica, esegesi e concezioni concernenti la 
fedeltà islamica e l’interpretazione del Corano. Ciò 
che ha tuttavia maggiormente e vitalmente influenza- 
to il loro culto divino è la dimensione di sofferenza 
che pervade la loro storia. Ben presto frustrati nei 
propositi politici, giunsero a formulare un giudizio 
contro l’ostentazione di successo dei sunniti e contro 
la «vittoria manifesta», secondo un'espressione che 
ricorre spesso nel Corano, quale segno del favore di- 
vino. Per lo più i primi Si'iti ottennero solo una «ma- 
nifesta sconfitta». Con ‘Ali, Hasan, Husayn e altri si 
procurarono dei martiri e un martirologio. Le soffe- 
renze patite da questi «puri», e le ingiustizie perpetra- 
te contro di loro, parenti di Muhammad, anime inno- 
centi e sante, diedero alla storia un’impronta tragica, 
della quale l'Islam sunnita non aveva motivo di occu- 
parsi. Gli $i‘iti reagirono con un intenso culto dello 
sterminio, sostenuto da una teologia del merito indi- 
retto per la quale si poteva ottenere il perdono per as- 
sociazione. 

Tale teologia si fondava sulla celebrazione rituale 
della passione di Husayn a Karbala, tentativo fatale che 
egli fece nel 680 di conquistare il potere, che lo portò a 
essere ucciso, con la sua famiglia e i suoi seguaci, in uno 
scontro disperato con l’esercito omayyade di Damasco. 
Gli spietati e sanguinosi eventi di quella tragedia sono 
ripetuti e rappresentati in un dramma (t2°ziya) della 
passione che ogni anno commemora il dieci di Muhar- 
ram (‘Ara’), il giorno più sacro degli si‘iti. [Vedi ‘ASÙ- 
RA’ e TAZIYA]. Benché i musulmani $î‘iti rispettino lo 
hagg a Mecca, il pellegrinaggio a Karbala, a Nafaf e a 
Mashad, santuari degli imam, ha uguale, se non supe- 
riore, autorità. 

Nel dramma della passione, Karbala diviene l’incar- 
nazione dell’innocenza e della sofferenza di tutti i tem- 
pi. L'angoscia di Giacobbe per Giuseppe, di Maria per 
Gesù, di Muhammad per suo figlio Ibrahim, sono tutte 
presenti, e perfino superate, nella tragedia vissuta da 
Husayn. Il nome Karbala è tradizionalmente spiegato 
come un composto di karb («angoscia») e ba/4’ («affli- 
zione»): là dove si incontrano tutte le pene umane. In 
una versione del dramma, una donna cristiana in viag- 
gio è colpita dalla bellezza del luogo e decide di fermar- 
cisi. Ma non appena conficcano i picchetti della tenda, 
del sangue inizia a trasudare dal suolo. Nel sonno, una 
visione di Husayn le racconta la sua storia e la converte 
all'Islam. Poiché il santo non può aver meritato la tragi- 
ca ingiustizia subita, l'innocenza deve allora giovare a 
tutti coloro che comprendono. È nell’innocenza che si 
può trovare rifugio e perdono. Nel suo cuore ferito si 
può trovare misericordia mediante l’unione di fede e 
devozione, che sono per sempre destate e rafforzate dal 


dramma del rituale. L'ospite del dolore (Husayn) invita 
tutte le anime al banchetto della lamentazione. Nella 
sua sconfortante intensità, la celebrazione Si°ita di Kar- 
bala è istinto pervaso dal mistero religioso e un com- 
mento al silenzio dell'Islam sunnita sulla sofferenza 
umana. 

Il ruolo della moschea nel culto. Come si è già osser- 
vato, il corpo è la moschea dell’individuo, le cui mem- 
bra offrono il luogo e il mezzo per prostrarsi. Qualun- 
que sia il posto scelto dal fedele — la sabbia del deserto, 
un palazzo di marmo o il nudo suolo — esso diviene una 
moschea. Ma le «case che Dio ha permesso vengano 
elevate e vi si menzioni il Suo nome» (sura 24,36) sono 
state, fin dal primo secolo dell’era islamica, l'orgoglio e 
il tributo dell’Islam a tale «permesso». La splendida 
Cupola della Roccia, costruita a Gerusalemme nel 661 
per commemorare il trionfo dell'Islam, è stata la prima, 
e forse tuttora la più bella, di queste glorie architettoni- 
che edificate nel Suo nome. [Vedi ARCHITETTURA E 
RELIGIONE, vol. 2]. 

Le cupole, per quanto non siano un elemento pecu- 
liarmente islamico, dovevano divenirne uno dei tratti 
caratteristici dell’architettura, ospitando quella che si 
potrebbe definire «santificazione dello spazio». Sotto 
la protezione delle cupole della moschea, tutte le capa- 
cità artistiche conformi alle prescrizioni islamiche veni- 
vano diligentemente e religiosamente inglobate nelle 
strutture che le sostenevano, nelle pareti che le acco- 
glievano e nelle lampade che le illuminavano. La nic- 
chia, il pulpito e gli altri oggetti che avevano una diret- 
ta rilevanza rituale — tappeti, copie del Corano, fontane 
e minareti — richiedevano e ricevevano la sollecita devo- 
zione pratica di calligrafi, ceramisti, tintori, tessitori, in- 
cisori, doratori e disegnatori. La maestria proveniva 
dalle culture conquistate, ma era sempre sottoposta al- 
l'autorità della fede. Omayyadi, Abbasidi, Fatimidi, 
Ottomani, Safavidi e Moghul emulavano, rivaleggiava- 
no, si stimolavano gli uni con gli altri nella personifica- 
zione architettonica della propria religione. In tal mo- 
do, una grande moschea costituisce un segno più certo 
del genio del culto islamico di molti commentari o voci 
enciclopediche. La sola musica consentita è il tagwid 
vocale del Corano; l’unica rappresentazione, il copione 
della Scrittura; il solo santuario nascosto, il cuore del 
fedele. La moschea è la forma strutturale, visiva, con 
cui l'Islam presenta la sua preghiera più insistente: 
«Che Dio sia Dio». 

Secondo Muhammad tutto il Corano è racchiuso 
nella Fatiha, e tutta la Fatiha nella Basmala, l’invocazio- 
ne del nome di Dio, clemente Signore di misericordia. 
Tutta la Basmala, proseguono i mistici, è contenuta nel 
bi-, la particella vitale con cui Dio è nominato e lodato, 
atteggiamento decisivo che conduce l’anima a Dio. 
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J. Spencer Trimingham, The Suft Orders in Islam, New York 


1971. Espone l’organizzazione e lo sviluppo del misticismo 
nelle confraternite sufi. Un capitolo finale esamina le loro 
aspettative attuali. 

G.E. von Grunebaum, Mubammadan Festivals, New York 1951. 
Tre introduzioni al pellegrinaggio meccano: origini, rituali, 
emozioni e attuale vitalità. 
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DARWIS. Il termine persiano darwi$, dal pahlavi driyos, 
deriva molto probabilmente da darviza, che significa 
«povertà», «bisogno», «mendicità» e così via. Tale ter- 
mine è entrato in altre lingue islamiche, come il turco e 
l’urdu, e si ritrova altresì nelle fonti arabe classiche. In 
italiano viene comunemente tradotta con derviscio. In 
tutti i casi elencati, compreso l’originale persiano, si ri- 
ferisce principalmente alla povertà spirituale, che equi- 
vale al possesso della «povertà di Muhammad» (4/-fagr 
al-mubammadi). Ne consegue che il termine danwiî, 
che identifica un individuo che possiede tale «povertà», 
equivale alla parola araba fagir, impiegata nel Sufismo 
per indicare la povertà di Muhammad. Nell’ambito dei 
circoli sufi tali termini sono intercambiabili, insieme 
con mutasawwif, «esperto» di Sufismo. 

Il termine darwif appare nella letteratura persiana 
già nel x secolo e nei primi testi persiani sufi, come ad 
esempio nelle opere di Hwaga ‘Abd Allah Angsari di 
Herat, dove ha il significato basilare riferito sopra, ma 
comprende alcune varianti quali «asceta», «eremita» e 
«sufi errante» (galandar). In seguito divenne anche un 
titolo onorifico concesso ad alcuni sufi, come ad esem- 
pio Darwis Husraw, capo della scuola Nugtawiya, all’e- 
poca dello $ah ‘Abbas I. In tutta la storia del Sufismo, la 
condizione di danwit, o darwi5i, implicava grande ono- 
re e rispetto, come si evince dal famoso gaza! di Hafiz 
che inizia con il verso 


Rawdiy-i huld-i barin halwat-i darwi$anast 
Mayiy-i muhtasimi hidmat-i darwi$anast 


Il sublime paradiso eterno è il ritiro spirituale dei dervisci; 
L'essenza della magnificenza è il servizio dei dervisci. 


Vi è tuttavia un significato secondario associato a 
darwi$ che assume una connotazione negativa, inter- 
pretando la semplicità della vita, la limitazione dei bi- 
sogni materiali, l'affidamento a Dio per il sostentamen- 
to e altri aspetti della povertà di Muhammad o del Su- 
fismo come pigrizia, sentimentalismo, indifferenza alla 
pulizia, trascuratezza dei doveri verso se stessi e la so- 
cietà e altre ingiunzioni presenti nella Sar7", o legge 
musulmana. 

Tale accezione negativa del termine si è accresciuta 
con la decadenza di alcuni ordini sufi durante gli ultimi 
due o tre secoli e anche con il tentativo di alcune perso- 
ne di farsi passare per dervisci senza avere alcun legame 
con il Sufismo. 

Nondimeno, il significato primario del termine rima- 
ne legato alla povertà spirituale, all’autodisciplina e alle 
virtù fondamentali dell’umiltà, della carità e della veri- 
dicità. 
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DA'WA. Il termine arabo da ‘wa, che significa letteral- 
mente «chiamata, invito, convocazione», viene impie- 
gato in senso specifico per indicare la propaganda re- 
ligiosa o la missione di conversione alla religione vera, 
ossia all'Islam. La radice araba d'w ricorre spesso nel 
Corano, per significare anche talvolta la supplica a 
Dio nella preghiera (4°7°). Il Corano contiene molti 
imperativi a diffondere l'Islam, come nella sura 16, 
125-126: 


Chiama gli uomini alla Via del Signore, con saggi ammoni- 
menti e buoni, e discuti con loro nel modo migliore, ché il tuo 
Signore meglio di chiunque conosce chi dalla Sua via s’allon- 
tana, meglio di chiunque conosce i diritti. E se punite, punite 
in misura del torto ricevuto, ma se pazientate meglio sarà pei 
pazienti. Pazienza, dunque, e sappi che il tuo pazientare è so- 
lo possibile in Dio. 


Il termine da wa, di per sé, può anche significare 
semplicemente invito ad un evento mondano, come 
un pranzo, o propaganda politica o settaria. In un’ac- 
cezione specifica, con da'wa si è designata la pratica 
semimagica della formula incantatoria ottenuta me- 
diante l’invocazione dei nomi di Dio, dei suoi angeli 
buoni e dei $i per ottenere benefici personali, quali 
la salute, il successo in amore o in guerra, l’allontana- 
mento del male e così via. Col tempo questa pratica 
occulta divenne estremamente elaborata e arrivò a in- 
cludere l'astrologia, un alfabeto magico, la numerolo- 
gia e l’alchimia. 

Nei primi secoli dell’Islam, il termine da ‘wa acqui- 
stò spesso forti connotazioni politiche, poiché desi- 
gnava la propaganda che accompagnava un candidato 
al ruolo di guida islamica. I nuovi movimenti diffon- 
deranno le loro ideologie di formazione islamica at- 
traverso reti di informazione e indottrinamento alta- 
mente organizzate e disciplinate, ma la da°wa più vi- 
gorosa e longeva fu quella intrapresa dalla setta $i'ita 
nota con il nome di Isma'iliya, secondo la quale la ve- 
ra comunità musulmana doveva essere guidata da un 
capo politico e religioso che discendesse dalla fami- 

lia di Muhammad attraverso la linea di Isma'il 
Ca'far al-Sadiq (morto nel 756 d.C.), uno dei grandi 
imam SIlti. 

L'Isma'iliya sviluppò il concetto di da ‘wa in una ve- 
ra e propria teologia politica intesa ad un suo finale 
dominio del mondo islamico. Il movimento introdu- 
ceva i convertiti in una comunità fanaticamente devo- 
ta che osservava una gerarchia di gradi di appartenen- 
za, caratterizzata dall’iniziazione a livelli ascendenti di 
conoscenza esoterica. I capi, a ogni livello, erano chia- 
mati dai, «propagandisti», ed esercitavano la loro au- 
torità nelle regioni in cui predicavano e insegnavano 
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le dottrine del movimento, poiché venivano conside- 
rati veri e propri rappresentanti dell’imam. In alcuni 
casi, il d4°7 di livello più elevato fungeva anche da 
sommo capo religioso di una regione, una specie di 
«vescovo» Si‘ita. Più spesso, però, la funzione dei da'7 
era sotterranea, poiché essi si occupavano di diffonde- 
re le loro dottrine nei territori non ancora controllati 
dall’Isma'‘iliya sia mediante la predicazione e la propa- 
ganda, sia attraverso lo studio avanzato della teologia 
e della filosofia. 

Nel periodo moderno, con da wa s'intendono di so- 
lito le varie attività missionarie musulmane, caratteriz- 
zate sempre più da pianificazioni a largo raggio, da un 
abile sfruttamento dei mezzi di comunicazione di 
massa, dalla creazione di centri di studio e moschee e 
da assidui e pressanti indottrinamenti e metodi di per- 
suasione. 

La da'wa intesa come missione non deve mai essere 
diffusa con la forza (sura 2,256). Se gli ascoltatori rifiu- 
tano di abbracciare l'Islam, allora bisogna desistere, al- 
meno per il momento, ma un musulmano impegnato 
non deve rinunciare al compito della da ‘wa. Se la sua 
missione non ha dato esito, Dio può servirsi dell’esem- 
pio silenzioso di un musulmano devoto come mezzo 
per una conversione volontaria. 

Nell’ambito della forte rinascita islamica che ha ca- 
ratterizzato la fine del xx secolo, la da‘wa ha perso 
parte della sua precedente specificità politica a favore 
di una più marcata enfasi spirituale e morale. La um- 
ma, ossia la comunità musulmana, si ritiene che tra- 
scenda le entità politiche nazionali, e la farz2, la legge 
sacra, è rivendicata come valida dai musulmani anche 
quando non si identifica nell’attuale codice legale 
(tranne che in alcuni Paesi). La da wab è dunque il fi- 
lo del rasoio dell'Islam e come tale si rivolge sia ai cre- 
denti, sia alla moltitudine che sta fuori dalla urz7z4 ma 
che possiede tuttavia la fitra (sura 30,30), l’«inclina- 
zione naturale» elargita da Dio, così che tutti possano 
essere musulmani intenzionali e quindi vicari (bulafà’, 
plurale di balifa, «califfo») di Dio sulla terra (2,30). 
Dall’Africa settentrionale all’Indonesia, e oltre, singo- 
li musulmani e organizzazioni si dedicano strenua- 
mente alle attività missionarie, utilizzando i mezzi più 
avanzati di comunicazione di massa e di «ricerca di 
mercato». Le capacità nell’operare la da‘w4 sono es- 
senziali nella formazione scolastica e universitaria mu- 
sulmana, nella speranza che l'obbligo a diffondere l’I- 
slam venga fortemente sentito dai musulmani a tutti i 
livelli della società. Grazie alla da wa, unita all’emigra- 
zione, i Paesi occidentali hanno assistito ad un signifi- 
cativo aumento della propria popolazione di religione 
islamica. 


[Vedi anche STA]. 
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FREDERICK MATHEWSON DENNY 


DIKR (termine arabo che significa «ricordo, menzio- 
ne») designa un importante concetto islamico e una pra- 
tica resa famosa in Occidente dal rituale sufi. Poiché il 
dikr è una sorta di preghiera, il termine viene tradotto di 
solito come «invocazione», dal momento che implica la 
ripetizione di uno o più nomi di Dio, spesso all’interno 
di una frase di senso compiuto come, ad esempio, «Sia 
lode a Dio». Le fonti ne trattano frequentemente in con- 
nessione con la supplica (du‘7’, «invocazione [a Dio]»), 
la quale, alla menzione del nome o dei nomi divini, ag- 
giunge di solito una richiesta; la supplica, però, a diffe- 
renza del dikr, può prendere la forma di una preghiera 
personale in qualsiasi lingua, mentre il dikr impiega sol- 
tanto appellativi arabi tratti dal Corano. Tanto l’una 
quanto l’altro sono pratiche fondamentalmente volonta- 
rie, e in ogni caso devono essere tenute distinte dalla pre- 
ghiera quotidiana (s4/41), obbligatoria per tutti i fedeli. 

Gli studi sul dikr in lingue occidentali di solito dedi- 
cano largo spazio alla descrizione dei movimenti del 
corpo e delle tecniche di concentrazione impiegate dai 
gruppi sufi, trascurando così la centralità che il concet- 
to di dikr riveste nel Corano, dove il termine, insieme 
con altri derivati dalla stessa radice, è impiegato circa 
270 volte. Sebbene il lato tecnico abbia certamente af- 
fascinato molti islamisti e molti viaggiatori, esso è, da 
sempre, di secondario interesse all’interno della tradi- 
zione sufi stessa. E non è nemmeno necessario cercare 
influenze esterne per spiegare la genesi di queste tecni- 
che: la perseveranza nel ricordo di Dio — e il vero Islam 
non è altro che questo — comporta una certa conoscen- 
za degli aspetti tecnici di controllo del pensiero e del- 
l’attenzione. 

Il significato di base del termine dikr può essere chia- 
rito rispondendo a queste tre domande: 


1. Qualè l’oggetto del ricordo? Dio, la cui natura è de- 
finita, concisamente, sin dalla fa24da, o professione 
di fede, «La ilaha illa Allah» («Non v'è dio all’infuori 
di Dio») e, nel dettaglio, dall’intera serie di nomi e at- 
tributi (a/-asma’ wa-al-sifit) menzionati nel Corano. 

2. Perché Dio dev'essere ricordato? Perché Egli ha da- 
to ordine agli esseri umani di ricordarlo quando si è 
rivelato ai profeti e perché la felicità ultima dell’uo- 
mo dipende da questo ricordo. 

3. In che modo Dio può essere ricordato? Imitando il 
Profeta che, attraverso la surra (pratica, tradizio- 
ne), costituisce il modello di ogni attività religiosa e 
spirituale. 


In breve, per comprendere appieno le implicazioni del 
termine dikr così come viene impiegato nel Corano e nel- 
la tradizione, bisogna afferrare chiaramente i tre «princi- 
pi della religione» (us#/ a/-din), ossia l’unità divina, la pro- 
fezia e il ritorno a Dio (nel suo significato più ampio, che 
abbraccia sia il «ritorno obbligato» attraverso la morte, 
sia il «ritorno volontario» mediante la pratica spirituale). 

Fonti coraniche. In più di cinquanta occorrenze, il 
Corano stesso si autodefinisce come ricordo (dikr) o 
monito (dikrà, tadkira), e allude con gli stessi termini 
anche ad altre rivelazioni (sure 10,71; 21,48 e 105; 
40,54). Dio ha dovuto inviare una lunga serie di profeti 
— ben 124.000 secondo un badit — perché i figli di Ada- 
mo, che avevano ereditato il difetto del loro padre, con- 
tinuavano a cadere nella dimenticanza (20,110). Se il 
Corano è un ricordo, lo è anche la risposta umana ad 
esso (e in questa accezione viene impiegata spesso la 
quinta forma, tadakkur, della medesima radice verba- 
le). Essere un uomo vuol dire ricordare, per riconosce- 
re e confermare l’ovvio. «E non son certo eguali il cieco 
e il veggente, quelli che credono e operano il bene e il 
malvagio. Quanto poco voi meditate!» (40,58). 

Oggetto ultimo del ricordo è Dio, dal momento che 
null’altro è pienamente degno della devozione umana, 
espressa nella formula «non v'è dio all’infuori di Dio». 
Il Corano impiega il termine dikr Allah, «il ricordo di 
Dio», ventisei volte, in forma nominale o verbale. In di- 
verse altre occorrenze, dove il termine #57, («nome»), è 
inserito nella frase, l'enfasi è posta sulla menzione ver- 
bale del nome A//gb, per esempio nell’ordinare al po- 
polo di ricordare/menzionare il nome di Dio prima di 
compiere sacrifici animali (5,4; 6,118 e altrove), benché 
l'ordine di ricordare/menzionare il nome di Dio possa 
avere anche carattere più generale: «Invoca dunque il 
Nome del Signore e votati a Lui devoto» (73,8; cfr. an- 
che 2,114; 22,40; 24,36; 76,25; 87,115). In ogni caso, il 
ricordo di Dio è invariabilmente interpretato come 
coincidente con la menzione del Suo nome, sia ad alta 
voce, sia mentalmente. 


Ben quindici versetti impongono il ricordo di Dio. E 
tuttavia, oltre all'obbligo dell’obbedienza, gli esseri 
umani hanno il dovere di ricordare Dio perché la vita 
vera, quella con Dio nell’aldilà, dipende proprio da 
questo. In termini coranici, «essere dimenticati da Dio» 
significa bruciare nel Fuoco; essere ricordati da Lui 
vuol dire giungere al Paradiso. Se vogliamo che Dio si 
ricordi di noi, dobbiamo adempiere al comando divino 
che ci impone di ricordarlo: «Ricordatevi dunque di 
Me, ed io Mi ricorderò di voi» (2,152), dal momento 
che Dio dimenticherà coloro che disobbediscono al suo 
comando. Parlando della resurrezione, Dio afferma: 
«Oggi Noi vi dimentichiamo così come voi dimentica- 
ste l'avvento di questo vostro Giorno! Vostro asilo sia il 
Fuoco» (45,34; cfr. anche 20,126; 32,14; 38,26; 59,19). 
Tali versetti aiutano a spiegare perché il sufi Ibn ‘Ata’ 
Allah al-Iskandari (morto nel 1309) affermi nel suo ben 
noto trattato sul dikr: «Tutti gli atti di culto scompari- 
ranno dal fedele il giorno della Resurrezione, tranne il 
ricordo di Dio» (Miftàb al-falab, Il Cairo 1961, p. 31). 

Nello stesso modo in cui conduce alla felicità nell’al- 
dilà, il dikr stabilisce anche la via per avvicinarsi a Dio 
in questo mondo. Mentre il cuore dei non credenti 
«indurisce avanti al Nome di Dio» (39,22-23), il cuore 
di coloro che Lo temono è tranquillo, come ripete con 
enfasi il Corano: «coloro che credono, coloro cui si 
tranquillano i cuori al ricordo di Dio (non è col ricor- 
do di Dio che si tranquillano i cuori?), coloro che cre- 
dono, coloro che operano il bene, ad essi fortuna, ad 
essi ritorno buono, a la fine!» (13,28). La via per rag- 
giungere questa pace del cuore (cfr. con «anima tran- 
quilla», 89,27) è seguire il Profeta, uno dei cui nomi è 
Dikr Allah: «Voi avete, nel Messaggero di Dio, un 
esempio buono, per chiunque speri in Dio e nell’Ulti- 
mo Giorno e molto menzioni Iddio!» (33,21). Il Profe- 
ta è la perfetta incarnazione del ricordo di Dio, e dun- 
que la sua sura fornisce tutti i dettagli sul modo di ri- 
cordare Dio in ogni azione della vita. Ibn ‘Ata’ Allah 
cita un breve badit che compendia il coinvolgente 
principio logico dell'amore per il Profeta: «Colui che 
ricorda me ha ricordato Dio, e colui che ama me ha 
amato Dio» (Miftàh, p. 46). 

Hadît. La letteratura degli badit fornisce una messe 
di materiale sul dikr che avvalora l’immagine coranica e 
mette in rilievo la pratica della menzione o invocazione 
dei nomi di Dio, e i benefici che essa procura oltre la 
tomba. Il Profeta dice del dikr che è il migliore atto di 
culto. Ogni parola pronunciata in vita da una persona 
gli verrà imputata nell’aldilà, eccetto quelle che ordina- 
no azioni lodevoli e proibiscono azioni biasimevoli (su- 
ra 3,11; 7,157 e altrove), e il ricordo di Dio. Quando un 
compagno di Muhammad si lamentò della gran quan- 
tità di precetti nell’Islam e domandò una singola prati- 
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ca cui potersi appellare, il Profeta rispose: «Fà che la 
tua lingua non si secchi, invoca sempre Dio». Il Profeta 
riporta le parole di Dio quando afferma: «Io sono col 
mio servo quando lui mi invoca. Se lui ricorda me in se 
stesso, Io ricorderò lui in me stesso, e se lui mi ricorda 
in un'assemblea, Io mi ricorderò di lui in un'assemblea 
migliore della sua». Queste «assemblee» per invocare 
Dio sono ben attestate ai tempi del Profeta e divennero 
il modello per i raduni dei sufi. 

Gli badit confermano che queste importanti formule 
di ricordo o invocazione sono le stesse che ancora si 
possono udire in tutto il mondo islamico nelle più di- 
sparate occasioni: «Non vi è dio all'infuori di Dio», 
«Sia lode a Dio», «Sia gloria a Dio», «Iddio è sommo», 
«Non c’è potere né gloria salvo che in Dio». Solo que- 
st'ultima non è coranica, mentre la prima, la fab4da, è 
considerata la più eccellente. Gli hadit spiegano anche 
che tutti i nomi di Dio, che secondo la tradizione sono 
novantanove, possono essere impiegati nelle invocazio- 
ni e nelle suppliche, benché certuni, come I/ Misericor- 
dioso o Colui che perdona siano stati da sempre assai più 
comuni di altri, come I/ Vendicatore o Terribile nel Ca- 
stigo. 

L'idea che ogni nome di Dio abbia una specifica ca- 
ratteristica è già ben riflessa nella letteratura degli ba- 
dit, tanto che, per esempio, diversi badit alludono al 
«più grande nome di Dio» (al-isr al-a‘zam), il nome 
«col quale Egli risponde quand’è chiamato e concede 
quel che gli si chiede». Litanie (4wr44, abzib) composte 
da nomi divini, da formule di ricordo e da versetti cora- 
nici sono pratica comune tra i musulmani fin dai primi 
secoli dell'Islam. Alcune di esse menzionano il novanta- 
novesimo, «il più meraviglioso dei nomi»; altre, come 
al-gawsan al-kabir (citato dal Profeta nelle fonti Silite, 
cfr. ‘Abbas Qummi, Mafatib al-ginàn, Tehran 1961- 
1962, pp. 179-207), elencano un migliaio di nomi di 
Dio. 

Tradizione sufi. La letteratura Si'ita degli badit che, 
insieme con i detti del Profeta, include anche quelli dei 
dodici imam, aiuta a dimostrare come il ricordo di Dio 
sia rimasto centrale per la pietà islamica nei due secoli 
dopo Muhammad nonostante il fatto che, sebbene il 
Corano comandi al fedele di ricordare Dio, i giuristi 
non possano imporre questo precetto alla comunità se 
non nella forma della preghiera rituale e degli altri atti 
esteriori di culto, dal momento che il ricordo è per sua 
natura una faccenda personale, collegata più al campo 
delle intenzioni che all’attività esteriore. Per questo 
motivo i sufi, più di ogni altro gruppo, hanno enfatizza- 
to l’importanza delle pratiche devozionali, come dimo- 
strano le parole di Hwaga Muhammad Parsa (morto 
nel 1420): «La radice dell’essere musulmano [asl-i m24- 
salmani] è “Non v'è dio all’infuori di Dio”, e queste pa- 
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role sono una sola cosa con il ricordo». Perciò, conti- 
nua Parsa, l’anima della preghiera quotidiana e delle al- 
tre pratiche rituali, come il digiuno e il pellegrinaggio, è 
il «rinnovo del ricordo di Dio nel cuore (Qudsiya, Ah- 
mad Tahirî ‘Iragi [ed.], Tehran 1975, p. 30). Nello stes- 
so modo, i sufi ritengono che tutta la teoria e la dottrina 
islamica sia finalizzata a risvegliare il ricordo nell’ani- 
ma. Se da un lato il Corano comanda all’essere umano 
di ricordare Dio, dall’altro giustifica pienamente la ne- 
cessità di questo ricordo attraverso i suoi insegnamenti 
sulla natura umana e sulla felicità ultima, con la descri- 
zione, per esempio, della «fiducia» concessa agli esseri 
umani come attestazione di preferenza rispetto a tutte 
le altre creature (33,72). 

A commento degli insegnamenti coranici, i sufi di- 
mostrano in particolare che il ricordo di Dio si spinge 
assai più in là delle semplici attività cosiddette rituali. Il 
ricordo perfetto significa la realizzazione di tutte le per- 
fezioni ontologiche latenti nella natura umana primitiva 
(fitra) in virtù del suo essere immagine divina. Queste 
perfezioni appartengono in ultima analisi a Dio, il solo 
vero essere, e nel suo caso esse sono espresse nei nomi 
divini. Al-Gazali e molti altri parlano di perfezione 
umana quando l’uomo «assume i tratti dei nomi divini» 
(al-taballug bi-alasma’ al-ilabiya) e Ibn al-'Arabi (mor- 
to nel 1240) cita questa frase come definizione stessa 
del Sufismo (A/-futabat al-makkiya 2,267,11). Dal mo- 
mento che A//7b è il nome onnicomprensivo (4/-is7 al- 
gami”) e il referente di tutti gli altri nomi divini, lo sta- 
dio di completa perfezione umana è anche definito co- 
me «il divenire come Dio» (t4’4/lub), o «teomorfismo». 
Per Ibn al-‘Arabi e altri, il ricordo del nome A//4b è il 
segno della individualità umana pienamente realizzata 
a cui si riferisce il detto profetico: «L'ultima Ora non 
verrà fino a che resterà uno solo in questo mondo che 
dica “Allah! Allah!”» (Futzbat 3,248,17;3,438,21). 

Il segno distintivo di questo teomorfismo potenziale 
è la particolare natura della intelligenza umana, che fa 
sì che uomini e donne siano diversi rispetto a tutte le al- 
tre creature. Il rivolgersi a Dio — il ricordo — attualizza 
l’immagine divina latente dentro gli esseri umani; la fe- 
licità umana non è altro che il ricordo della nostra vera 
natura, 0 la realizzazione dei tratti genuini del carattere 
umano ossia dei nomi di Dio. 

Gli insegnamenti e la pratica sufi possono essere 
compendiati dalla «migliore delle invocazioni», la 
Sahada: «La ilaha illa Allah» («Non v'è dio all’infuori 
di Dio»). Lo scopo è «annichilire» (fard) tutti «gli al- 
tri» (agydr) e «sussistere» (b494°) nel divino. Ibn ‘Ata’ 
Allah spiega: «Nessuno dice correttamente “Non v'è 
dio all'infuori di Dio”, a meno che non si neghi all’ani- 
ma e al cuore ogni cosa che non sia Dio» (Mtftàb, p. 
28). Nello stesso modo commenta Nagm al-Din Razi 


(morto nel 1256): «Quando si compie il dikr e si persi- 
ste in esso, l'attaccamento dello spirito a qualcos’altro 
che non sia Dio verrà a poco a poco tagliato via dalle 
forbici del /4 ilzba, e la bellezza del sovrano #//4 Allah 
diverrà manifesta ed emergerà dal velo del possibile» 
(The Patb of God's Bondsmen, p. 270). Per Rumi, come 
per altri sufi, il fuoco dell’amore guida chi cerca co- 
stantemente il ricordo di Dio e soltanto l’amore può 
rendere effettiva la trasformazione finale: «L'amore è 
quella fiamma che, quando divampa, brucia ogni cosa 
tranne l’amato. Esso reca la spada del /4 i/4b4 per ucci- 
dere ogni cosa che non sia Dio» (Matnavi 5, vv. 588- 
590). 

Benché molti autori concordino nell’affermare che 
«La ilaha illa Allah» sia la più eccellente invocazione, 
altri sostengono che la «singola invocazione» (al-dikr 
al-mufrad) — la menzione del solo nome A//4b — sia su- 
periore. Ibn al-'Arabi spesso cita con favore le parole di 
uno dei suoi maestri, Abù al-'Abbas al-‘Uraybi, che ri- 
teneva migliore quest’invocazione, dal momento che, 
pronunciando le parole «nessun dio all’infuori di Dio» 
si potrebbe morire per il terrore di negarLo, mentre, in- 
vocando Allah, si può solo morire nell’intimità dell’af- 
fermarLo (Futàbat 1,329,2; 2,110,21; 1,224,34). 

I maestri sufi si servirono metodicamente di vari no- 
mi per tirar fuori le potenzialità spirituali dei loro di- 
scepoli e formarne i tratti caratteriali. Molte opere sufi 
ci informano di quali nomi possano essere appropriata- 
mente invocati dai discepoli — mai, però, senza il per- 
messo e l'insegnamento (talgîn) di un maestro — nelle 
diverse tappe di crescita spirituale. I testi sul «più me- 
raviglioso dei nomi», come l’opera di al-Gazaliî, A/-ma- 
gsad al-asnà (parzialmente tradotta in inglese in R. Sta- 
de, Ninety-nine Names of God, Ibadan 1970), spesso di- 
scutono i tratti morali e le attitudini spirituali che ogni 
singolo nome riflette a livello umano. Ibn ‘Ata’ Allah 
dedica parecchie pagine alle proprietà dei vari nomi e 
alla loro influenza sui discepoli nei diversi gradi del 
cammino. Egli spiega, per esempio, che il nome Indi- 
pendente (al-Ganî) è utile per un discepolo che stia cer- 
cando, senza riuscirvi, di svincolarsi (t4grid4) dal mondo 
fenomenico (Miftàh, p.35). Nonostante ciò, coloro che 
invocano il nome A//4b non dovrebbero farlo per otte- 
nere benefici specifici, ma perché mossi dall’attitudine 
espressa nella famosa preghiera della santa Rabi'‘a al- 
‘Adawiîya (vi secolo): «O Dio, se ti adoro per paura 
dell’Inferno, bruciami nell’Inferno, e se ti adoro per la 
speranza del Paradiso, escludimi dal Paradiso; ma se ti 
adoro per amor tuo, allora non lesinarmi la tua eterna 
bellezza» (A.J. Arberry, Muslim Saints and Mvystics, 
London 1966, p. 51). 

Alcuni sufi parlano di trascendere il dikr, dal mo- 
mento che, in ultima analisi, esso è un attributo di colui 


che cerca e, quindi, è «altro da Dio», un velo che na- 
sconde Dio alla vista (al-Kalabadi, The Doctrine of the 
Sufis, p. 107). Ibn al-'Arabi spiega che l’invocazione 
non può più esistere dopo che il velo è stato sollevato e 
la contemplazione (muS4bada) è avvenuta, poiché «l’in- 
vocazione scompare nella teofania dell’invocato» (Fu- 
tibàat 2,245 ,21). Secondo al-Nùri (morto nel 907), la ve- 
ra invocazione è «l’annichilimento dell’invocante nel- 
l’invocato» (Ruzbihan, Mairab al-arwah, Nazif H. Ho- 
ca [ed.], Istanbul 1974, p. 139). Sadr al-Din al-Qunawi 
(morto nel 1274), il più importante discepolo di Ibn al- 
‘Arabi, scrive che i sufi devono gradualmente abbando- 
nare tutte le invocazioni, sia esteriori che mentali, fino a 
raggiungere un vuoto totale (A/-risala al-badiva al 
mursidiya, ms.; cfr. M. Valsan, L’épitre sur l’orientation 
parfaite, in «Études traditionnelles», 67 [1966], pp. 
241-68). Ma l’ultima parola, per molti adepti, l’ha pur 
sempre Ibn al-‘Arabi: «È assai meglio invocare che ab- 
bandonare il ricordo, poiché lo si può abbandonare 
soltanto durante la contemplazione, e la contemplazio- 
ne non può essere raggiunta in senso assoluto» (Fw- 
tabat 2,229,24). 

Nelle opere sufi compaiono molte classificazioni di 
vari tipi di dikr. Alcune di esse si riferiscono alla 
profondità della concentrazione raggiunta dal discepo- 
lo, come l’invocazione della lingua, del cuore, del mi- 
stero intimo, mentre un’altra comune classificazione 
distingue tra dikr ad alta voce o pubblico e dikr silen- 
zioso o privato. Il primo veniva praticato di solito in 
gruppo, secondo le forme dei vari rituali che si vengo- 
no a costituire all’interno dei diversi ordini sufi. Le riu- 
nioni di invocazione pubblica sono classificate da ri- 
servate a estatiche; alcuni gruppi, come i mawlawiti, i 
«dervisci rotanti», considerano la musica e la danza un 
aiuto per la concentrazione, mentre altri mettono al 
bando tutto ciò che non sia sobria recitazione. La mag- 
gior parte dei sufi sarebbe probabilmente d’accordo 
nell’affermare che le esibizioni pubbliche sono in 
realtà una forma secondaria di pratica sufi, dal mo- 
mento che il progresso individuale nel cammino non 
deriva del tutto dalla grazia di Dio, ma dipende anche 
dall’applicazione personale. Così Sa‘di (morto nel 
1292) non parla in senso metaforico quando, all’inizio 
del suo famoso Gulistàn, dice: «Ogni respiro inalato 
riempie di vita, e una volta espirato dà gioia all'anima. 
Così ogni respiro contiene due benedizioni e ogni be- 
nedizione richiede un ringraziamento». Si tratta di un 
altro concetto, sempre nel contesto della suna del 
Profeta: il silenzioso e perseverante ricordo di Dio con 
ogni respiro o con ogni battito del cuore, che porta co- 
lui che cerca alla sua meta ultima. 

[Vedi ATTRIBUTI DI DIO, vol. 1; SAHADA e CUL- 
TO E PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE], 


DIO NELL'ISLAM 111 


BIBLIOGRAFIA 


Per un panoramica generale sulla letteratura degli padit, cfr. 
Hatib al-Tabrizi, Mikat al-masabib (trad. ingl. di J. Robson, 
Miskat al-masabib, 1-1v, Lahore 1963-1965, pp. 476-92). Le fonti 
Si'ite forniscono ancor più materiale e l’analizzano in dettaglio, 
per es. cfr. Majlisi, Bibar al-anwar, xc, Teheran 1956-1972, rist. 
Beirut 1983-2001, pp. 148-285. L'opera di Al-Gazali, Ibya' ‘ulim 
al-din, 1-v, Il Cairo 1932, (trad ingl. di K. Nakamura, Ghazali on 
Prayer, Tokyo 1973; una traduzione del solo libro nono dell’ope- 
ra è in K. Nakamura, Invocations and supplications, 2* ed. Cam- 
bridge 1990; una parziale trad. it. è in G. Celentano [trad.], I/ li- 
bro della meditazione, Trieste 1988, 2? ed. Torino 2002) riunisce 
insieme Qur'én, badit, detti di persone pie e pareri di teologi e 
sufi contemporanei nel capitolo che egli dedica al dikr e alla sup- 
plica. 

Per il dikr nella tradizione sùfi, cfr. il contributo di L. Gardet, 
Dbikr, in The Encyclopaedia of Islam, nuova ed., Leiden 1960-, e 
J.S. Trimingham, The Sufi Orders in Islam, New York 1971, 2? 
ed. 1998, entrambi incentrati sugli aspetti tecnici. Una trattazio- 
ne molto più approfondita è data da Annemarie Schimmel, Mys- 
tical Dimensions of Islam, Chapel Hill 1975, pp. 167-78. Trai te- 
sti fruibili in traduzione citiamo: al-Kalabadhi, Kitab al-ta arruf 
li-maghab abl al-tasawwuf (trad. ingl. di A.J. Arberry, The Doc- 
trine of the Sufis, Lahore 1966, pp. 105-108; trad. fr. di R. Dela- 
drière, Traité de soufisme, Paris 1981), che fornisce un breve sun- 
to del pensiero dei primi sufi; Nagm al-Din Razi, Mirsad al-‘ibad 
min al-mabda’ ila al-ma'ad (trad. ingl. di H. Algar, The Path of 
God's Bondsmen from Origin to Return, Delmar/N.Y. 1982, pp. 
268-85) che offre invece un’esauriente spiegazione dell’impor- 
tanza del dikr. Per una descrizione sulle varie forme di dikr nel 
contesto del Sufismo egiziano contemporaneo, cfr. M. Gilsenan, 
Saint and Sufi in Modern Egypt, Oxford 1973, pp. 156-87. 


WILLIAM C. CHITTICK 


DIO NELL'ISLAM. «Non c’è altro dio al di fuori di 
Dio»: è l'essenza della professione di fede musulmana 
($abada). La recita del credo islamico, la fabéda, è l'atto 
religioso supremo. La sua sola recita è sufficiente per 
entrare a far parte della «comunità dei fedeli». Oltre a 
questa affermazione dell’esistenza di Dio e della sua 
unicità, la sua completa formulazione comprende un 
diretto corollario sulla missione del Profeta («e Mu- 
hammad è il messaggero di Dio»): la professione di fede 
islamica, infatti, non sarebbe valida senza riferimento al- 
la predicazione del Corano. Tale predicazione rappre- 
senta, prima di tutto — essenzialmente e storicamente - il 
rifiuto del politeismo, la distruzione degli idoli, nella te- 
stimonianza e grazie alla testimonianza resa al Dio uno e 
unico, signore e creatore di tutto ciò che esiste. 

Questa testimonianza, attraverso cui si definisce la 
fede musulmana, costituisce sia un rinnovamento che 
una spiegazione del 27149, il patto stipulato da Dio con 
la razza umana nella preeternità (sura 7,172), ricordato 
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dagli antichi profeti e convalidato e ratificato dai cre- 
denti monoteisti preislamici riconosciuti nel Corano. 
Abramo, l’«amico di Dio» (4,125), predomina in que- 
sto contesto, in cui viene descritto come «giusto e pro- 
feta» (19,41), «un vero credente [banif], che si è affida- 
to [mslm] a Dio» senza compromessi con i musrikàn, 
o politeisti, coloro che adorano Dio e altri dei (3,67). 

Tuttavia, solo l'insegnamento coranico ha dato chia- 
ra espressione e pieno valore a questa fede di base. 
Questo è vero non solo perché il Profeta adempiva agli 
obblighi della religione come barif, tributando a Dio il 
«culto eterno» stabilito da Dio stesso fin dall’inizio dei 
tempi, e in parte corrotto dai «popoli del Libro» (2, 
135); ma è vero anche perché Muhammad ricevette il 
mandato di predicare «nel nome del Signore che ha 
creato», nel nome del «generosissimo che ha ammae- 
strato l’uomo con la Scrittura e gli ha insegnato ciò che 
non conosceva» (sura 96, tradizionalmente considerata 
nell'Islam come la prima «tramandata» dal Profeta). 

Anche se il monoteismo non può considerarsi prero- 
gativa esclusiva dell’Islam, l'affermazione dell’unicità 
divina nella $ah4da ne rimane il patrimonio più caratte- 
ristico, l'elemento principale che ne struttura l’universo 
religioso. 

Prima di delineare lo sviluppo tradizionale di questa 
fede nelle grandi scuole del pensiero religioso musul- 
mano e al fine di comprenderne l’approccio, è necessa- 
rio considerare quel che dice il Corano stesso. Cosa che 
richiede una certa attenzione, poiché, nella sua forma 
letteraria, il Corano non si presenta come un’esposizio- 
ne dottrinale su Dio, la sua natura e i suoi attributi. 
Inoltre, tralasciando le dispute erudite tra le varie scuo- 
le che intendevano stabilire se il Corano stesso fosse 
creato o increato, la fede musulmana lo considera come 
la parola di Dio rivelata all'umanità, in cui l’«Incono- 
scibile» si rivolge a «coloro che credono nel Mistero» 
(2,3), per rivelare di sé quanto vuole rivelare. 

Tutte le affermazioni coraniche relative all'esistenza 
di Dio, alla sua perfezione trascendente o ai suoi inter- 
venti fra le sue creature, fanno riferimento ad A//gb, 
termine che l’Islam presenta come nome proprio di 
Dio. I filologi arabi si sono spesso soffermati con acu- 
tezza ed erudizione su questo termine, che ricorre circa 
duemilasettecento volte nel testo del Corano. Gramma- 
ticalmente, Allah è una contrazione del termine a/-i/db, 
che compare nella poesia araba preislamica per espri- 
mere un senso di «divinità» della persona invocata. L'o- 
rigine di 4/-i/4h è a sua volta individuabile in una radice 
comune a varie lingue semitiche antiche, e/, da cui deri- 
varono i nomi di alcune divinità degli antichi culti semi- 
tici. E probabile che nel pantheon dell'antica religione 
di Mecca, Allah designasse già, per sostituzione simbo- 
lica, la divinità suprema associata a divinità minori di 


origine tribale. Anche alcune tribù dello Higiaz lo invo- 
cavano, come appare alla fine della sura 29. Tuttavia, la 
stessa sura spiega che Allah, il Dio della predicazione 
coranica, non ha niente in comune con nessun’altra di- 
vinità di nome simile. 


Dio nell’insegnamento coranico 


Si è spesso osservato che, nell’originaria dottrina co- 
ranica, Dio viene invocato con attributi tipicamente 
umani: Creatore Onnipotente, Signore Supremo, Re 
della Vita Presente e Futura, Giudice dei Giudici e così 
via. Gli orientalisti hanno variamente interpretato que- 
sto fenomeno. Alcuni l’hanno considerato una forma di 
pedagogia intesa a purificare la religione di Mecca (co- 
me in 5,3). 

Le sure meccane, nel loro complesso, presentano tut- 
tavia la missione del Profeta come continuazione di 
quella dei profeti precedenti, perché fosse confermata, 
perfezionata e resa universale (33,40, «Muhammad è il 
Sigillo dei Profeti»). Altri, come P. Casanova, più atten- 
ti all'importanza attribuita al Giorno del Giudizio, pre- 
feriscono vedere Muhammad come un wabi («profeta») 
dell'ultima ora, con un messaggio essenzialmente esca- 
tologico, un «esplicito avvertimento per coloro che te- 
mono l’ora» (38,70; cfr. anche 79,45 e il suo contesto). 
Come la creazione, tuttavia, il Giudizio è soltanto una 
manifestazione dell’onnipotenza di Dio e della sua so- 
vranità assoluta e illimitata. 

L’unicità di Dio. In ogni caso, la dottrina del Corano, 
intesa a guidare il cuore sulla «retta via» (1,6), implica 
l'assoluta affermazione del vero Dio, la cui superiorità 
sui mortali non può essere condivisa, per cui sarebbe 
presto seguita l'affermazione esplicita di un monotei- 
smo intransigente. É anzi l'essenza stessa del messaggio 
trasmesso: «Dì “Io sono soltanto un mortale, come te. 
Mi è stato rivelato che il tuo Dio è l’unico Dio”» (41,6). 
Né la dottrina coranica cessa di denunciare la totale fal- 
sità delle fedi che combatte, malgrado l’ostilità favorita 
dalla fedeltà degli abitanti di Mecca alle proprie divi- 
nità e dalle implicazioni economiche e politiche della 
loro religione politeistica. La divinità indivisibile ap- 
partiene al vero Dio. Non esistono altre divinità asso- 
ciate a Dio e tra Dio e l’uomo non vi sono intermediari 
divini — questa è l’essenza di molti versi coranici che si 
accompagnano a quelli che denunciano la vanità degli 
idoli («inutile e dannosa», 25,55) e la perversione dei 
murikin, poiché l’unico peccato imperdonabile è 
quello di coloro che «associano» (4,48) altre divinità al 
Dio unico. 

Il Corano denuncia con particolare severità una tria- 
de di divinità femminili note in tutta l'Arabia preislami- 
ca: al-Lat (la Dea), al-‘Uzza (l’Onnipotente) e Manat 


(colei che presiede al destino e alla morte). Queste divi- 
nità sono assimilate alle band! A/lzb, le «figlie di Dio», 
ridicolizzate nel Corano (16,57-59). Come può Dio 
avere figlie come gli uomini hanno figli (52,39)? Inte- 
ressati a conservare i santuari in cui si adoravano queste 
dee, i Meccani si opponevano al Profeta. È in questo 
contesto che si verificò l'episodio ricordato da al-Taba- 
ri: Satana (Iblis) fece balbettare Muhammad. Di conse- 
guenza, questi accordò inconsapevolmente alle tre dee 
il potere di intercessione concesso agli angeli «col con- 
senso di Dio» (53,25). La tradizione parlerebbe di «ver- 
setti satanici» e il Corano (22,52) sosterrebbe che Dio 
ha eliminato ogni «impurità» furtivamente introdotta 
da Satana nel messaggio profetico. A loro modo, le dif- 
ficoltà di interpretazione presentate dalla sura 53 espri- 
mono la forza del messaggio monoteistico portato dal 
Profeta. 

Unicità. La dottrina coranica non si limita all’affer- 
mazione di un rigoroso monoteismo. Asserisce anche 
esplicitamente che l’unico (wabid) Dio è uno (4bad) in 
se stesso, uno nella sua natura divina. 


Di’, egli è Dio, uno, 

Dio, l’impenetrabile, 

Che non ha generato e non è stato generato, 
E uguale a lui non c’è nessuno. 


Questa famosa sura 112, risalente forse al periodo 
meccano o a quello medinese, è nota come «Sura del 
culto sincero», titolo che si distacca dalla norma di rica- 
vare letteralmente dal suo contenuto il nome della sura. 
L'eccezione dimostra la particolare importanza attri- 
buitale dai musulmani. L'arabo s&rat a/iblàs significa 
sura del «culto puro» («l’azione di offrire un culto sin- 
cero», secondo la traduzione francese di Blachère), o 
sirat al-tawhid, «proclamazione dell'unità divina». 

Nella sura, giustapposto all’incisiva professione di 
fede iniziale («Allahu ahad») si trova il corrispettivo È 
nale «nessuno», «non uno» («Lam yakun ahad»). È 
un’affermazione-negazione che rappresenta il confron- 
to decisivo tra il creatore e il creato e rivela, come un 
diamante nel castone, l’insondabile e incomunicabile 
mistero della divinità. Il secondo verso, «Allahu sa- 
mad» non è facilmente traducibile. A/-Sarz4d è uno dei 
«nomi più belli» di Dio, la cui radice ha come significa- 
to primo «senza vuoti» o «senza spaccature». Al-Gur- 
gani, della scuola as‘arita (dal xTv al XV secolo d.C.), 
commentava: «Senza mescolanza di sorta, senza alcuna 
possibilità di suddivisione, perché in Dio non c’è “vuo- 
to”» (Sarh al-mawéagif, vi, Il Cairo 1907, p. 216). Louis 
Massignon lo traduceva come «denso al grado assolu- 
to». Il termine impenetrabile della nostra traduzione 
vuole suggerire la densità di questa unità senza spacca- 
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ture che è propria di Dio soltanto, e insieme il significa- 
to di «inconoscibile». Accentuando il concetto di uni- 
cità dell’Uno, «sufficiente a se stesso» (gar7, come nella 
sura 2,267), samzad appare come la ripetizione dell’uni- 
cità intrinseca di Dio. Il terzo verso riafferma questa 
unicità e nega categoricamente qualsiasi molteplicità al- 
l’interno della divinità di Dio. Senza dubbio era in ori- 
gine diretto contro le «figlie di Dio» del pantheon mec- 
cano e contro tutto quanto i m2uSrikin nel loro errore 
associavano a Dio. Più tardi, questo terzo verso fu di- 
retto contro i cristiani insieme ai versi coranici rivolti al 
«popolo del Libro» (4,171, «Non dire tre... Dio è uno... 
Come potrebbe egli avere un figlio?»). L'intento di 
questo pensiero sembra fosse quello di mettere in guar- 
dia i primi fedeli dall’«associazionismo» dei cristiani, 
vale a dire dal mistero delle persone divine, considerate 
come molteplicità all’interno della divinità. Interpreta- 
zione, questa, confermata dalle continue controversie 
nelle quali l’Islam si oppose al mistero della Trinità (e a 
quello dell’incarnazione) come a un tradimento dell’u- 
nicità divina, che introduceva, così si pensava, una 
«spaccatura» in Dio. 

Tawhid. I due termini relativi all’unicità esterna e in- 
terna di Dio si fondono nel tawbid: «Allah wahid wa- 
ahad». Nella sua trascendenza assoluta, questa solenne 
dichiarazione costituisce sia l’atto di unificazione del- 
l’unico Dio che la proclamazione della sua unicità. Seb- 
bene il termine tawbid non sia coranico, compare ne- 
gli badit ed è parte integrante delle formulazioni del- 
la fede musulmana. Quando nell’Islam si svilupparo- 
no le scienze religiose, la disciplina specifica dell’‘/m 
al-kalam («scienza della parola» di Dio o su Dio) si 
chiamò anche “lr al-tawhid («scienza dell’unicità divi- 
na») e, a prescindere dalle scuole o dalle correnti di 
pensiero, incluse sempre un trattato fondamentale sul 
tawhid. 

Tawbid, nome verbale dalla seconda forma della ra- 
dice wbd, indica l’azione di unificare, di conferire 
unità. Trasferito al linguaggio religioso, ebbe il signifi- 
cato di scienza che consente la salda instaurazione delle 
credenze, o di adorazione dell’unico Uno Venerabile in 
quanto fede nella sua unità, unità riguardante la sua es- 
senza, diversa da ogni altra, e i suoi atti e attributi (ben- 
ché entrino in gioco, a questo punto, le controversie fra 
le varie scuole). Questo significato tecnico, predomi- 
nante e accentuato nel pensiero musulmano, ha valore 
dichiarativo: indica la recita della formula che afferma 
l’unità-unicità divina e la fabdda4 costituisce la testimo- 
nianza concreta di questa unità-unicità, poiché attualiz- 
za e crea nel cuore del fedele la realtà interiore del 
tawhid. Perciò la $abada è il primo dovere religioso, su- 
periore per importanza anche alla preghiera rituale 
(salt), come si afferma in uno badit riportato da Abi 
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Said, compagno del Profeta: «Dio non ha donato nien- 
te di meglio della proclamazione dell’unità divina e del- 
la preghiera rituale. Se ci fosse stato qualcosa di meglio 
del tawbid, egli l’avrebbe imposto ai suoi angeli». Non 
è Dio che comunica l’eterna e increata testimonianza 
che egli stesso porta di se stesso? («In verità io sono 
Dio, non c’è altro Dio tranne me», 20,14). Questa testi- 
monianza si unisce a quella del fedele per parteciparvi 
ed esserne verificata (secondo le parole di al-Hallag, 
soltanto Dio può autenticamente testimoniare la pro- 
pria unicità nel cuore dei suoi discepoli). Analogamen- 
te, il Corano (59,23) usa l’espressione A//zb al-Mu'min, 
espressione che ha sempre comportato difficoltà di tra- 
duzione. 4/-Mu’min, uno dei «nomi più belli» di Dio, 
significa «il credente», ossia «colui che testimonia la 
propria verità» o che proferisce la testimonianza di fe- 
de in se stesso quasi come la «conoscenza» che ha di se 
stesso, poiché «egli solo conosce perfettamente il miste- 
ro» (72,26). 

Le perfezioni divine. Sono rivelate nella dottrina co- 
ranica. Più precisamente, Dio rende noto agli uomini 
ciò che essi possono e dovrebbero conoscere su di lui 
per mezzo dei «nomi» che egli attribuisce a se stesso. 
Aggiungere qualcos'altro equivarrebbe a violare il mi- 
stero che egli rappresenta; 4/-Gayb (2,3), «il mistero», è 
un altro dei «nomi più belli» di Dio. Se il termine A//4h 
lo descrive nella sua natura inaccessibile di divinità uni- 
ca e una (fawbid), la cui essenza non è rivelata, altri no- 
mi coranici rivelano le perfezioni di Dio o le sue azioni 
nel mondo, specie in relazione all'uomo, senza dimi- 
nuirne la distanza. Questo vale in modo particolare per 
i «nomi più belli [che] gli appartengono» (20,8), i quali 
determinano l’atteggiamento che i fedeli dovrebbero 
assumere al suo cospetto e che costituiscono per essi 
oggetto di meditazione e di devozione. I nomi che egli 
ha stabilito di rivelare lo definiscono e lo celano al tem- 

po stesso, poiché egli è «il primo e l’ultimo», «il visibile 
‘el’occulto», 4/-z4bîr wa al-batin (57,3) e «a nessun mor- 
tale è concesso che Dio gli parli, tranne che per rivela- 
zione o dietro a un velo» (42,51, cfr. «il velo del nome», 
bigab al-ism, nell’Islam). Questo è vero specialmente 
per i nomi che proclamano la radicale differenza tra 
Dio e le sue creature, esaltandone così il mistero. Dal 
punto di vista dell’Islam, questi nomi non sono affer- 
mati in rapporto alle creature di Dio, né in base a cau- 
salità o a contrapposizione analogica e neppure affer- 
mati per apofasi; essi vengono piuttosto affermati gra- 
zie a quella stessa illuminazione di certezza che porta 
testimonianza di Dio, riecheggiando il patto risalente 
alla preeternità, il mz7t49, rinnovato dai testi coranici. 
Una volta affermate la vita, l’onniscienza e l’onnipoten- 
za di Dio, si possono attribuire all'uomo una vita, una 
conoscenza e un potere sicuri, ma fugaci ed estrema- 


mente fragili. Così, le perfezioni divine rivelate dai «no- 
mi» (cfr. in particolare 59,22-24) sottolineano e magni- 
ficano la trascendenza dell’Altissimo in relazione con 
un mondo il cui ordine e la cui armonia sono già «segni 
di Dio» (4y4t Allah, come nella sura 2,164), un’inconfu- 
tabile testimonianza della necessaria esistenza del Crea- 
tore che l’uomo deve riconoscere e adorare. 

La dottrina coranica non elenca le perfezioni divine 
in maniera sistematica, come avrebbero poi fatto nella 
scienza del ka/rz i trattati sugli attributi divini (si/@t A/- 
lab) e sugli «atti dell’ Altissimo» (afalubu ta‘ala). La re- 
ligiosità musulmana in seguito le radunò, completando 
l'elenco dei nomi coranici con quelli menzionati negli 
badit, per ricordarli e venerarli in una pratica affine al 
rosario cristiano. 

Alcuni autori cercano di dare forma organica alla 
dottrina coranica sulle perfezioni di Dio, distinguendo- 
ne i nomi assoluti (come 4/-Qayy#7, il Sussistente) dai 
nomi relativi (4/-Gaffàr, Colui che assolve). Tuttavia, 
l'applicazione di questo principio risulta difficoltosa, 
poiché viola sia la lettera che lo spirito del Corano. Di 
conseguenza, ci limiteremo a citare le tre perfezioni i 
cui «nomi» sono oggetto della massima venerazione 
nell’Islam. 

Al-Rahman. Sempre preceduto dall’articolo determi- 
nativo nel Corano, questo termine viene considerato un 
nome proprio di Dio perché, come ha spiegato ]. Jo- 
mier, nulla è detto di al-Rahman che non sia detto an- 
che di Allah. A// concentra il pensiero sull’insondabi- 
le unicità, mentre 4/-Rabrzan lo concentra sulla profon- 
dità della misericordia e della benevolenza divine. Lo si 
trova nell’invocazione «Bismillah al-Rahman al-Rahim» 
(«Nel nome di Dio, il misericordioso, il compassione- 
vole»), che «apre» quasi tutte le sure e santifica quoti- 
dianamente ogni atto significativo del fedele, ogni atto 
della sua vita moralmente qualificato o qualificabile co- 
me «buono». L'invocazione aggiunge al nome stretta- 
mente riservato a Dio l'aggettivo sostantivato rabizz 
(«compassionevole, benevolo»). Entrambi i termini 
hanno la stessa radice (rr), che nelle lingue semitiche 
indica i visceri, il grembo materno e che ha già fornito il 
nome a/-Rabman al Dio unico venerato nel centro e nel 
sud della penisola arabica prima dell’Islam. Nel Corano 
i nomi che alludono alla misericordia di Dio ricorrono 
con assai maggiore frequenza di quelli che lo descrivo- 
no come padrone temibile. Dio viene chiamato quattro 
volte al-Qahhar (il Terribile) e una volta (59,23) al- 
Gabbar, termine che può tradursi «il temibile, il terribi- 
le», così come apparirebbe agli empi e agli ipocriti. In 
questi casi si tratta quasi sempre di un monito rivolto ai 
peccatori, seguito dall’augurio «forse egli ritornerà [a 
Dio]», poiché Dio è «Signore di maestà e di genero- 
sità» (55,78). Per chi lo serve e gli è fedele, egli è il Più 


Indulgente, instancabile nel perdonare, costante Dona- 
tore, il Dispensatore di tutto ciò che è buono, il Gene- 
roso, Colui che Concede, Colui che Risponde, l’ Amico 
e Protettore, il Compassionevole, la Guida, il Consi- 
gliere e il Più Paziente, cauto nel punire. Tutti nomi co- 
ranici che sottolineano e chiarificano 4/-Rabman al- 
Rabim, il Misericordioso, il Compassionevole. 

Se si considera la dottrina coranica nel suo insieme, 
come si dovrebbe, la misericordia di Dio risulta insepa- 
rabile dall’onnipotenza, di cui costituisce un’espressio- 
ne particolare. Queste due perfezioni rappresentano i 
due poli dell’attività divina, al tempo stesso opposti e 
complementari. L'onnipotenza divina viene esaltata da 
frequenti riferimenti alla signoria ineguagliabile del 
«Signore [al-Rabb] e Creatore [al-Haliq] di tutte le co- 
se» (6,164: 13,16). Come «iniziatore assoluto» (al-Badi, 
6,101) crea chi vuole e come vuole. «Quando egli de- 
creta una cosa, non dice altro che “Sia!” e quella è» 
(2,117; il kun — «sia» — della realizzazione compare otto 
volte nel Corano in contesti relativi alla creazione e alla 
resurrezione). A questa onnipotenza sl accompagna 
un'infinita vicinanza, perché è l’«iniziatore assoluto»: 
Dio sa tutto, vede tutto e sente tutto (come in 6,59 e 
34,50: «Egli è, in verità, colui che ode e che è vicino»). 
L'uomo è perciò vivamente disposto a riconoscere la 
costante presenza di Dio in ogni azione, in ogni pensie- 
ro e in ogni atto del cuore umano: egli «creò te e ciò che 
tu fai» (37,96). Egli conosce perfettamente anche «quel 
che c’è nelle vostre anime» (come in 2,235 e in molti al- 
tri passi). Non è egli «più vicino all’uomo della stessa 
vena giugulare» (50,16)? Non si è forse posto «tra l’uo- 
mo e il suo cuore» (8,24)? Il contesto specifico — e tutta 
la dottrina coranica considerata nel suo insieme — tutta- 
via, mostra che questa non è una presenza di immen- 
sità, legata alla trascendenza nella sua stessa immanen- 
za, ma piuttosto una presenza di vicinanza legata all’on- 
nipotenza e tale da lasciare intatta, per la sua mancanza 
di somiglianza con tutto ciò che è creato, l’inaccessibi- 
lità dell’Altissimo. 

Allah al-Haqq. Espressione frequente nel Corano, è 
connessa al potere sovrano dell’Altissimo (come in 
22,6, «Ed è perché Dio è la Verità e porta i morti alla vi- 
ta ed ha potere sopra ogni cosa»). Come a/-Rabman, al- 
Hagqg, che significa «il reale», «il vero», è sinonimo di 
Allab; i sufi, i mistici dell'Islam, per rivolgersi a Dio 
preferivano 4/-Hagg. L'usuale traduzione come «verità» 
non riesce a esprimere nelle lingue europee tutte le ri- 
sonanze del termine arabo. Il significato primo della ra- 
dice esprime l’idea di una legge indistruttibile scolpita 
nella pietra, cioè un fatto immutabilmente stabilito. E 
solo secondariamente che nasce il concetto di rispon- 
denza a un fatto. Solo in seguito, come terza istanza, sl 
sviluppa il significato di diritto e di obbligo legale che 
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ne deriva. «Il reale», «la verità» e «il diritto» fondati 
sulla giustizia sono tutti significati suggeriti dal termine 
al-bagg. Indubbiamente il Corano usa 4/-bagg per indi- 
care ogni realtà, ogni verità e ogni diritto riconosciuti. 
Tuttavia, la fonte di ciascuno si trova sempre in Dio, 
che solo può rendere autentica ogni realtà e ogni verità, 
poiché solo il decreto divino (9adar) fonda realmente 
verità e diritto, una cosa creata, una parola o un requi- 
sito di una cosa creata. Dio soltanto è totale verità, poi- 
ché egli solo è la totalità del reale. Qui verità e realtà 
coincidono, dato che Dio solo è «sussistente», 4/- 
Qayyim (3,1), colui che esiste in sé e per sé senza nes- 
suna ragion d'essere al di fuori di sé (cfr. anche 20,111; 
2,255). È tale sussistere assoluto che lo costituisce in 
realtà e in verità, necessario per essenza e «privo di 
spaccature». Per questa ragione egli è perfettamente 
vero e rende manifesta la verità. Nell’uso simbolico, 4/- 
Hagg si collega così ai sostantivi coranici preferiti dalla 
tradizione, come 4/-‘Ad! («giustizia»), 4/-Nzr («luce»; 
Dio è perfettamente e manifestamente evidente in sé: 
«luce su luce», 24,35), e a/-Saliîm («pace»). Il termine 
al-Hagg mostra quindi che nell'Islam Dio non viene 
semplicemente presentato come la realtà suprema, ma 
come l’unica realtà, l’unico al quale si addica veramen- 
te questo nome, perché la realtà senza fratture o vuoti 
(samad) è concetto applicabile solo a Dio. 

Al-Hayy. Ul participio sostantivato 4/-bayy («il viven- 
te») è indubbiamente il «nome» che i sufi hanno più 
spesso ricordato e meditato. Connota una perfezione 
che tutti gli altri, in un certo senso, esplicitano. La de- 
nominazione 4/-Hayy, infatti, attinge al mistero di Dio, 
ma, si potrebbe dire, dall'esterno e non dall’interno, 
senza permettere allo sguardo del fedele di penetrarvi. 
«Lo sguardo degli uomini non lo raggiunge», mentre 
egli «scruta il loro sguardo» (6,103). Dio l’Uno, il solo 
reale nella sua realtà incorruttibile, è il perfetto Vivente 
(3,2; cfr. 20,111), il «vivente che non muore» (25,58) e 
quindi, l’«onnisciente», l’«onnipotente» e, in rapporto 
all'uomo, «il misericordioso che mai cessa di mostrare 
la sua misericordia». Ma il mistero della vita divina e il 
segreto della sua vita intima non viene rivelato ed è, po- 
tremmo aggiungere, irrivelabile per la fede musulmana. 
È forse questa la più profonda differenza tra l'Islam e il 
Cristianesimo. 

I versi mutasabih («ambigui») del Corano. I nomi 
che rivelano le perfezioni e le azioni di Dio non posso- 
no essergli attribuiti se non in conformità del loro si- 
gnificato letterale rivelato. Di conseguenza, i pochi 
antropoformismi presenti nella dottrina del Corano 
(gli occhi di Dio, come in 11,37; il suo volto, come in 
55,27 e così via) furono oggetto di controversie esege- 
tiche e teologiche nelle scuole del k4/477. Lo stesso ac- 
cadde, e in maggior misura, con le varie affermazioni 
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coraniche che mettono in discussione la libertà del- 
l’uomo sotto la potestà di Dio. Questi passi trattano il 
mistero dei rapporti tra il creatore onnipotente, giusto 
giudice e remuneratore, che, a suo giudizio, alcuni fa- 
vorisce ed altri fuorvia (come in 5,14; 14,4) e la sua 
creatura libera, l’uomo, che, pur soggetto ai suoi de- 
creti, è responsabile verso di lui (come in 18,29-30; 
3,131-136 e altrove). 


Dio nella tradizione religiosa musulmana 


Dal punto di vista socio-fenomenologico, in ogni re- 
ligione rivelata il messaggio, scritto nel libro (o nei libri) 
ritenuto sacro, ha valore normativo per il pensiero reli- 
gioso cui dà origine. La fede, rispondendo alle aspira- 
zioni religiose dell’uomo, non può ignorare le esigenze 
di razionalità insite nello spirito umano. Anzi, la fede 
provoca e rende operanti queste esigenze, ponendosi 
così in rapporto con la ragione. Ma in questo tentativo 
di riflessione, le prime generazioni di fedeli esitano 
sempre, o addirittura rifiutano di liberarsi dai termini 
categorici (nozioni o terminologia) del messaggio accet- 
tato come rivelato. La loro opera conserva nondimeno 
un valore privilegiato e normativo per le successive ge- 
nerazioni di credenti, che periodicamente cercheranno 
un «ritorno alla fonte». Nell’Islam queste questioni 
fondamentali, legate come sono alle concezioni indivi- 
duali di fede, di rivelazione e simili, ebbero risposte ori- 
ginariamente dominate dalle caratteristiche proprie 
della dottrina coranica, ossia dall’inaccessibilità del di- 
vino, da un lato, e dalla rivelazione letterale del Corano, 
dall’altro. 

Profilo storico del problema. Il Dio del Corano è al- 
‘Azim, l’Inaccessibile (per es. 2,255; 42,4), totalmente 
al di là dei limiti della comprensione umana, che non 
può in alcun modo circoscriverlo né paragonarlo ad al- 
cunché. L'uomo, nella conoscenza e per mezzo della so- 
la conoscenza, non può raggiungere colui «sul quale 
non si indaga» (21,23; cfr. anche 21,110). Pertanto era 
ovvio che tutte le scuole dedicassero fin dall’inizio lun- 
ghe dissertazioni a ciò che di Dio si può conoscere con 
la sola ragione o con l’aiuto dei testi coranici. La rispo- 
sta al problema del rapporto tra fede e ragione, legata 
com'è all’atteggiamento del cuore e dello spirito verso 
Dio, determina effettivamente il tipo di interpretazione 
e le principali linee esegetiche applicate al Corano. 

La tradizione musulmana, sempre attiva nella comu- 
nità dei fedeli (l’u77z4), non ha mai smesso di confer- 
mare, anzi di proteggere, l’inaccessibilità di Dio, a volte 
fino alla gelosia. Tipiche di questo atteggiamento sono 
le controversie, talora violente, provocate a Damasco 
sotto gli Omayyadi e in seguito a Bagdad sotto gli Ab- 
basidi, dall’evolversi del k4/477, che da scienza si tra- 


sformò in disciplina religiosa — nota agli studiosi occi- 
dentali come «teologia dell’Islam». Traduzione appros- 
simativa, peraltro, poiché l’obiettivo primo, il compito 
del kalîm, era la difesa del dogma «contro coloro che 
dubitano e negano», quindi sostanzialmente diverso da 
quello della teologia cristiana, definita da Agostino 
«conoscenza della fede». Comunque, i dottori del 
kalîm (mutakallimin), «teologi» musulmani, si trova- 
rono sempre a dover combattere contro la reticenza 
mostrata dai «pii antenati» o dai loro successori, i tradi- 
zionalisti, verso ogni tentativo di giustificare il dogma 
con mezzi puramente razionali, e la tensione fu alterna- 
tivamente fonte di ispirazione e di controversia. Tale re- 
ticenza, trasmessa da una generazione all'altra all’inter- 
no dell’umzza, si sarebbe manifestata con particolare 
vigore nel pensiero hanbalita, sviluppato dal grande e 
intransigente tradizionalista Ibn Hanbal (IX secolo), la 
cui professione di fede era «Il Corano e la surnna [la tra- 
dizione musulmana]: questa è la religione». Tendenza, 
questa, che avrebbe continuato ad opporsi alle posizio- 
ni razionalista e modernista, mai totalmente assenti nel- 
l’Islam, come del resto non lo furono nel Cristianesimo. 
Avrebbe anche categoricamente rifiutato qualsiasi cor- 
rente razionalistica, in cui il monoteismo coranico dive- 
niva semplice deismo, nel senso dato al termine dai filo- 
sofi dell’Illuminismo europeo. 

Nel corso dei secoli si levarono molti «riformatori» a 
combattere, ancora una volta nel nome dell’inaccessibi- 
lità divina, contro ogni interpretazione o spiegazione 
che rischiasse di porre l’imperscrutabile mistero alla 
portata della ragione umana e del suo discorso. Questo 
fu il significato della reazione di Abu al-Hasan al-A$'arî 
(morto nel 935/6) contro i mu'taziliti. Le scuole di k4- 
lim mu'tazilite furono fra le prime a formarsi. A segui- 
to dell’incontro con il pensiero greco nel periodo degli 
Abbasidi, i mu'taziliti attribuirono maggior importanza 
alla ragione, ritenendola in grado di giustificare con i 
suoi stessi princìpi i contenuti della legge religiosa. 
Inoltre, affermavano contemporaneamente la trascen- 
denza divina e, in nome della divina giustizia, la libertà 
umana. Al-AS'ari, un apostata dei mu'taziliti, tentò di 
porre la dialettica razionale al servizio delle posizioni 
tradizionali e di ricondurre alla divina onnipotenza la 
questione dei rapporti tra Dio e l’uomo. La sua dottri- 
na, con quella del suo contemporaneo al-Maturidi, 
avrebbe prevalso nell’Islam sunnita; solo nel periodo 
contemporaneo si sarebbe avuto un ritorno della dot- 
trina mu'tazilita. 

Al-Maturidi, il «Signore di Samarcanda», non fondò 
una «scuola». I suoi insegnamenti, tuttavia, saldamente 
radicati nella suna, si contrapponevano a quelli della 
Si ‘a e dei falasifa, i discepoli musulmani dei filosofi gre- 
ci. Gli stessi elementi costituirono la base per le princi- 


pali obiezioni mosse dal grande al-Gazali (morto nel 
1111) ai falasifa. L’influsso di questi — in particolare di 
Ibn Sina (Avicenna) e di Ibn Ruîd (Averroè) — sul pen- 
siero musulmano, e anche il loro contributo alla cultura 
universale, non devono essere minimizzati. Tuttavia, 
nonostante la loro buona fede nei confronti dell'Islam, 
l'atteggiamento intellettuale dei fa/isifa non fu abba- 
stanza allineato con la posizione tradizionale verso la 
fede perché le loro conquiste intellettuali venissero in- 
tegrate nel patrimonio religioso musulmano. 

La reazione della fede musulmana nei riguardi dell’i- 
naccessibilità di Dio e la corrispondente posizione in- 
tellettuale non sono, tuttavia, il risultato di ristrettezza 
mentale né di pigrizia intellettuale. Al contrario, rifiuta- 
no un’accettazione passiva e immotivata del messaggio 
rivelato e il facile ricorso al taglid (acquiescenza a opi- 
nioni accettate), anche se la maggioranza degli hanbali- 
ti fece del taglid l'imitazione consapevole del Profeta e 
dei suoi seguaci, che credevano senza necessità di «pro- 
ve». Si richiede invece uno sforzo personale di ricerca, 
ma sempre fondato sulla parola indiscutibile del Cora- 
no e sulla suna. Il fine ultimo di tale ricerca è sempre 
quello di meglio indirizzare il comportamento del fede- 
le sul «retto sentiero» indicato da Dio (1,6-7; 37,118; 
ecc.). Un esempio rilevante di questa tendenza si trova 
nella persona del famoso hanbalita Ibn Taymiya (XIV 
secolo), di cui si dichiarano successori gli odierni «ri- 
formatori ortodossi». 

Il concetto dell’inaccessibilità divina, per quanto in- 
discutibile, non isola Dio in un paradiso astratto. E l’e- 
spressione di una trascendenza separata e separante, 
nel senso che la vita intima di Dio resta un mistero cu- 
stodito, non rivelato e, nella dottrina ufficiale, incomu- 
nicato (l’Islam non contiene concetti paragonabili alla 
nozione cristiana di «vita teologica», ossia di vita parte- 
cipe del divino). Il che non significa, tuttavia, che Dio 
sia lontano e incurante della vita umana. Nell’analisi 
dell’insegnamento coranico su Dio, abbiamo visto che 
ogni affermazione sulla sua esistenza, sulle sue perfe- 
zioni o sui mezzi con cui agisce nei riguardi delle sue 
creature altro non era che una ripetizione del mistero 
non formulato dell’unità-unicità divina presentato con 
espressioni sempre nuove nello stile e nel ritmo dell’a- 
rabo coranico. Al tempo stesso, ogni affermazione co- 
municava all’uomo ciò che doveva sapere per glorifica- 
re Dio sulla terra e per meritare il paradiso nell’aldilà. 
Così la fede musulmana crea nelle anime dei veri cre- 
denti un atteggiamento di abbandono totale e fiducioso 
(slim) in Dio, che essi conoscono dalla sua stessa paro- 
la, come guida onnipotente e benevola (sura 93). 

Questa fede diede origine, precedentemente e poi in 
concorrenza con il ka/47:, ad altre «scienze religiose», 
in particolare al figh, «scienza della legge» secondo la 


DIO NELL'ISLAM 117 


traduzione di Ignécz Goldziher, di gran lunga preferi- 
bile a quella più comune «giurisprudenza islamica». In- 
fatti il fi75, dottrina specificamente islamica posta dalla 
storia in costante conflitto con le scuole del £k4/477, ela- 
bora il «codice di vita» della comunità dei fedeli, aven- 
do come oggetto principale gli obblighi devozionali e la 
condotta religiosa dei suoi membri verso Dio. 

Nell’Islam il Corano viene presentato e accettato co- 
me la Parola rivelata di un Dio che non rivela niente di 
sé. Dio non confida nulla del suo mistero. Egli «si erge- 
va nella sua maestà sulla parte più alta dell'orizzonte» 
quando il Profeta «si avvicinò a lui a distanza di due ar- 
chi» — sia maledetto chi tenta di avvicinarsi oltre, per ri- 
cevere dall’alto la rivelazione coranica nella forma lette- 
rale (cfr. 53,1-10). I problemi di esegesi (tafsir) avreb- 
bero di conseguenza assunto straordinaria importanza 
per due ragioni fondamentali. Da un lato, la mancanza 
di una qualsiasi autorità dottrinale che assicurasse il si- 
gnificato di ciò che era stato «dettato» in modo sopran- 
naturale. Dall'altro, i problemi di esegesi che sussistono 
di diritto. Come si possono comprendere e interpretare 
le parole rivelate per cogliere il pensiero di «colui che 
parlò»? 

Il tafsir ebbe un ruolo essenziale quando si sviluppò 
la controversia sui versi mztafibib del Corano. Tutta- 
via, il carattere razionalizzante assunto da queste dispu- 
te erudite turbò profondamente i «devoti anziani» e 
provocò una vigorosa reazione sunnita verso la metà 
del mi secolo islamico. Reazione che assunse la forma di 
un ritorno alla tradizione rappresentata e insegnata da 
Muhammad, detta sumnat al-nabi, che, secondo l’inter- 
pretazione di A.J. Wensinck, significa al tempo stesso 
«le gesta e le azioni [del Profeta], le sue parole e la sua 
silenziosa approvazione». L'Islam si serviva della forma 
tecnica badit per descrivere il contenuto della sunna. 
Lo hadit divenne il soggetto di una tipica «scienza della 
religione» sorta dalla fedeltà devota dei veri credenti al- 
le «tracce» del Profeta e dei suoi discepoli. Secondo 
l'opinione generale la «sunna del Profeta» si trova in un 
certo senso sotto una luce «rivelata», in continuità con 
il Corano, di cui costituisce la spiegazione e la chiarifi- 
cazione più certe di tutte le esegesi e le argomentazioni 
umane. 

L'esistenza dell’unico Dio. Secondo l’insegnamento 
coranico, l’uomo non ha valide scuse se non sa come af- 
fermare l’esistenza di Dio. Da un lato, egli reca fin dal- 
la nascita il marchio del 749, posto sul suo cuore co- 
me un sigillo. Questa innata predisposizione all'Islam, 
tradizionalmente chiamata fifra, appare come una sorta 
di religione primordiale naturale, il cui compimento sta 
soltanto nella fabada. Dall'altro, «ci sono certamente 
segni nella creazione per quanti sono provvisti d’intel- 
letto» (3,190-191). Ciò non significa che la fede sia 
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semplicemente la conseguenza di un processo di ragio- 
namento metafisico che, partendo dal principio di cau- 
salità e dall’analogia dell'essere, arriva a un «motore 
primo» aristotelico. L’uomo deve imparare a riconosce- 
re i «segni di Dio» nei «segni dell’universo». La fede 
appare allora come lampo di conoscenza, che rivitalizza 
il mzîtàq nel cuore dell’uomo attratto dalle bellezze del- 
la creazione e restìo ad andare oltre, nonostante i segni 
che Dio vi ha manifestato. Dentro e attraverso questa 
abbagliante rivelazione, l’uomo vede la caducità del 
mondo transitorio e testimonia anche dell’esistenza di 
quell’Uno, che solo permane: «Ogni cosa perisce tran- 
ne il suo volto» (28,88; cfr. il bellissimo testo che cele- 
bra la fede di Abramo, 6,74-89). Il pensiero musulma- 
no ha sempre affermato che la ragione umana può e de- 
ve decifrare i «segni dell’universo»; ha assunto la fede 
di Abramo come punto di partenza per una «prova» 
dell’esistenza di Dio, prova per allusione che, sotto l’in- 
flusso del pensiero e della logica greci, sarebbe diventa- 
ta dimostrativa con un’argomentazione che univa il 
concetto di divenire nel tempo e quello di contingenza 
del mondo (prova a novitate/a contingentia mundi). 

Senza addentrarci in ulteriori particolari su questo 
punto, è necessario sottolineare le differenze tra le varie 
scuole, in quanto risultano particolarmente indicative 
delle questioni accennate. Le scuole mu'tazilite insegna- 
vano che, fin dalla creazione, l’intelligenza umana può e 
deve innalzarsi all’affermazione di Dio anche senza l’aiu- 
to di una nuova rivelazione esplicita (il sermone corani- 
co) che la renda inconfutabile. Vi si giunge per deduzio- 
ne, mediante la comprensione dialettica degli opposti — 
processo intellettivo analogo al dono della fede ad Abra- 
mo, che avviene però attraverso il ragionamento a due 
fasi tanto caratteristico del pensiero arabo-musulmano. 
La responsabilità, o l'onore, di dar forma a questa dimo- 
strazione dell’esistenza di Dio 4 contingentia mundi e di 
conferirgli un valore probativo meglio comunicabile sa- 
rebbe toccata ai grandi falisifa, come al-Farabi e Ibn 
Sina, che avevano adottato la logica formale aristotelica. 

Invece la scuola di al-AS°ari e in seguito al-Gazali ri- 
tenevano che la (reale) capacità della ragione potesse 
essere esercitata solo se la rivelazione ne fa un imperati- 
vo, senza di che l’uomo non può sfuggire alle banalità 
del mondo. Per i seguaci di al-Maturidi la ragione può 
in teoria esercitare questo potere, ma in realtà richiede 
anche gli autentici segni costituiti dai versi coranici: 
questi, per benevolenza divina, corrispondono ai «se- 
gni dell'universo» (la stessa parola, 4y4f, designa gli uni 
e gli altri «segni»). 

Possiamo constatare come queste concezioni, ciascu- 
na a suo modo, mantengano o ristabiliscano la supre- 
mazia della dottrina coranica sulla ragione (nel suo ap- 
proccio e nei suoi argomenti). 


Gli attributi divini (Sifat Allah). Gli appellativi e le 
azioni attribuite a Dio dalla dottrina coranica sollecita- 
rono la mente dei fedeli ad attribuirgli delle perfezioni. 
L'elenco degli attributi divini fu compilato ancor prima 
della nascita delle scuole del k4/777, e rimase pratica- 
mente immutato, poiché le sifz! hanno e possono avere 
soltanto una fonte, il Corano. Non si può affermare 
nessun attributo che non sia insegnato nel Corano, di- 
rettamente o come immediata conseguenza (tafiwid). 
Un ulteriore consenso sarebbe sorto con la nascita del 
kalam. 

Tranne che per alcuni punti particolari, le diverse 
correnti di pensiero avrebbero considerato razionali le 
il abiyat («quelle [scienze] che hanno a che fare con 
Dio»). La ragione è pertanto responsabile di ciò che 
può dedurre sull’esistenza di Dio, una volta ammessa la 
sua esistenza. Alcuni, come gli a$‘ariti, non ammetteva- 
no che la ragione con le sue sole risorse fosse in grado 
di formulare tutti gli attributi divini, ma non negavano 
che potesse capire che quegli attributi sono necessaria- 
mente vincolati all'affermazione dell’unico Dio, creato- 
re assoluto e giudice giusto. 

Dispute erudite sarebbero sorte con i tentativi dei 
dottori del ka/47 di sistematizzare in qualche modo i 
dati del Corano. L'elaborazione delle spiegazioni ne- 
cessarie si sarebbe scontrata con la mancanza di chia- 
rezza del vocabolario e dei concetti coranici, soprattut- 
to perché non è semplice formulare definizioni precise 
in un campo così delicato. Le dispute sorsero special- 
mente sui problemi relativi all’inaccessibilità di Dio e 
alla rivelazione letterale del Corano stesso, e finirono 
per concentrarsi principalmente sul significato degli 
attributi divini. Al tempo stesso, dissertarono sulla 
realtà delle sifgt e, per estensione, sul loro rapporto 
con l’essenza divina oltre che sulla loro eternità o non 
eternità. Col tempo, questi dibattiti si sarebbero fatti 
sempre più tecnici e sterili (logici, filologici e così via) 
perdendo di fascino anche all’interno del mondo isla- 
mico; di conseguenza, in questa sede ne daremo solo 
una breve sintesi. 

La classificazione degli attributi in categorie era va- 
riabile. Tuttavia, lo schema che segue ottenne un certo 
consenso. 


1. Attributo dell’essere. Esistenza, attributo consostan- 
ziale all'essere, era il termine positivo, espressione 
dell'essere senza altri significati. Era dar Allab, 
l’«io» di Dio, che non presentava paralleli né analo- 
gie con l’essenza delle cose mortali. Questa era la 
sua esistenza (wugdd). 

2. Attributi «essenziali». Venivano suddivisi in due 
gruppi: attributi negativi (eternità, perpetuità, dis- 
somiglianza dal creato, sussistenza in se stesso) che 


sottolineano la trascendenza divina e manifestano 
quindi che Dio non ha alcun genere di uguali né op- 
posti; attributi 72447, che «aggiungono un concet- 
to all'essenza» e non le sono identici, ma neppure 
diversi (in modo separato o separante). Alcuni sono 
‘agliyàt, «razionali» (potere, volontà, conoscenza, 
vita); altri sono sar îyét, «tradizionali», che tuttavia 
la ragione umana può afferrare solo con l’insegna- 
mento coranico. Fra gli attributi di questo gruppo 
citiamo la vista, l’udito, la parola, la visibilità e la 
percezione; il loro esatto significato è stato discusso 
a fondo dai mu'taziliti e dagli aS'ariti. 

3. Attributi di «qualificazione». Sono i nomi divini o gli 
attributi r24‘4ni in forma verbale, come il potere di 
possedere, di volere e così via. 

4. Attributi di azione, che non qualificano intrinseca- 
mente l'essenza, ma indicano quel che Dio fa o non 
fa (creazione, comando, predeterminazione e così 
via). Le scuole differivano nel modo di concepire il 
rapporto di questi attributi con la conoscenza e il 
volere: gli as'‘ariti erano solitamente più «volontari- 
sti», i maturiditi più «intellettualisti». 


Il punto fondamentale di questi dibattiti è la questio- 
ne della «realtà» degli ‘attributi e del loro rapporto con 
l'essere assoluto. Gli «antichi devoti» avevano già rico- 
nosciuto vari attributi senza fornirne alcuna giustifica- 
zione, proprio come avevano affermato l’esistenza di 
Dio, sia rispettando scrupolosamente la lettera del Co- 
rano, sia ammettendo i nomi divini come dei sinonimi. 
Tuttavia, la loro posizione fondamentalista nei confron- 
ti del testo coranico venne in conflitto con le ambiguità 
e con gli antropomorfismi dei versi m2utaf4bih. Ciò li in- 
dusse in contraddizione, al punto di esporli all’accusa 
di paragonare Dio alle sue creature. Particolarmente 
consapevoli della purezza di qualsiasi affermazione re- 
lativa a Dio, i mu‘taziliti, che si consideravano «il popo- 
lo della giustizia e del tawbid», sottoposero gli attributi 
divini a una rigorosa critica. Li rifiutarono attraverso la 
pratica tarzib, che «distanziava» tutto quanto evocava 
il creato, rifacendosi a quei passi del Corano che sugge- 
riscono questo tipo di interpretazione (per es. 6,103; 
42,9). Alla fine, questa «rimozione» degli attributi 
(ta‘til), attuata attraverso una rigorosa via remotionis, 
tende a indebolirne la nozione e a comprometterne la 
realtà in Dio. Così purificati, gli attributi esistono in 
Dio, ma sono identici all'essere: una doppia affermazio- 
ne basata su una distinzione che è solo nominale. 

A queste condizioni, la posizione dei mu'taziliti a 
proposito degli attributi 54:74! non deve sorpren- 
dere. Vista, udito, visibilità e simili sono considerati e- 
spressioni puramente metaforiche dell’onniscienza e 
dell’onnipotenza di Dio. La parola, manifestazione di 
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Dio nel tempo ed espressione del suo volere nelle leggi 
religiose formulate per gli uomini, deve avere un «ini- 
zio». Così viene «creato» il Corano. Il tawbid non am- 
mette cambiamenti né accenni di variazione. La scuola 
di Bassora sarebbe addirittura giunta a parlare di cono- 
scenza e di volere divini «contingenti» relativamente al- 
le azioni libere dell’uomo. Vediamo, quindi, come e 
perché il concetto mu'tazilita di ragione, «criterio della 
legge religiosa», portò i suoi seguaci a trasformare il 
tawhid, che intendevano servire e glorificare, in un con- 
cetto che veniva espresso negativamente, ma ancora ac- 
cessibile a livello discorsivo. Il contenuto della fede 
monoteistica tende in tal modo a diventare nozione di 
Dio giustificata dalla ragione umana. Questa posizione 
e le sue inevitabili conseguenze non potevano che pro- 
vocare una reazione e, alla fine, un rifiuto; rifiuto e- 
spresso in seguito dagli aS'ariti. 

Gli as'‘ariti miravano a giustificare la loro interpreta- 
zione globale e monolitica del mistero, paragonabile a 
quella degli «antichi devoti». Infatti applicarono scru- 
polosamente il tanzid agli attributi divini, la cui realtà 
sostenevano fermamente. Essi assunsero questa posi- 
zione poiché concepivano gli attributi secondo l’esatta 
definizione tradizionale (tawgif), vale a dire nel modo 
«fissato» da Dio nel Corano e, secondariamente, nella 
sunna. Specialmente gli attributi sar2iyà! venivano 
considerati nel loro senso letterale, pur rimanendo mi- 
steriosi quanto basta per evitare l’antropomorfismo; 
erano inoltre ritenuti privi di qualsiasi analogia con il 
mondo creato. Né poteva comprendersi il perché della 
loro ragion d’essere, poiché la loro modalità di esisten- 
za era «senza come o confronto» (bi-l4 kayf wa-là ta$- 
bib). La parola esiste in Dio, il quale in essa si manife- 
sta; è una parola «essenziale», proprio come il Corano è 
«increato», distinto dalla sua espressione creata, cioè il 
testo e la recitazione. Applicando a tutti gli attributi il 
principio del «senza come o confronto», gli a$‘ariti cre- 
devano di rimanere fedeli al significato letterale di 
quanto è affermato nel Corano e, al tempo stesso di evi- 
tare il t2°#/ per il quale i mu'taziliti venivano criticati. 
Gli attributi «non sono Dio, né sono diversi da lui». Es- 
si sussistono nell’essenza divina secondo una modalità 
del tutto sconosciuta. 

Nell’xI1 secolo, al-Guwayni, il maestro di al-Gazali, 
cercò di assegnare agli attributi un’esistenza intermedia 
tra l’essere e il non essere, ma questo tipo di approccio 
non ebbe seguito (dotati di maggiore coscienza filosofi- 
ca, i falisifa avrebbero elaborato la nozione logica di di- 
stinzione della ragione). I maturiditi, per parte loro, 
evitarono ogni formulazione che potesse alludere, in 
qualsiasi modo, a una distinzione tra Dio e i suoi attri- 
buti, specialmente quelle che potevano implicare che 
gli attributi sono gli «accidenti» dell’essere. Si adopera- 
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rono per rimanere quanto più possibile aderenti alla 
lettera del Corano («Dio, colui che parla, colui che vuo- 
le» e così via) e asserirono, fra l’altro, che «Dio conosce 
e possiede una conoscenza attribuitagli da tutta l’eter- 
nità». 

Queste dispute erudite possono apparire pedanti e, 
in realtà, a volte lo sono. Concluderemo citando l’osser- 
vazione di Louis Massignon a chiusura del suo studio 
sulla salvezza nell'Islam: «Dio non è alla portata del- 
l’uomo. All’uomo non dovrebbe essere concesso tenta- 
re di raggiungere Dio. Un abisso ci separa da lui. Emer- 
gono, in tal modo, il rigore e l’intransigenza della fede 
monoteistica di un popolo al quale i profeti sono venu- 
ti a ricordare che Dio è separato e inaccessibile agli uo- 
mini. La fede, la pura fede, è senza dubbio l’unico dono 
prezioso da offrirgli». Questo, in verità, dimostrano 
quei credenti il cui totale abbandono in Dio è fondato 
sulla sottomissione (5/71) alla Legge, attraverso l’atto 
di una fede che non si interroga. [Vedi ATTRIBUTI DI 
DIO (Concezioni islamiche), vol. 1]. 
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LOUIS GARDET 


DRUSI (arabo Durà2), setta religiosa arabofona, esclu- 
sivista, strettamente unita, che conta circa 180.000 indi- 
vidui in Siria, 140.000 nel Libano e 50.000 in Israele, 
oltre a piccole comunità in Giordania, negli Stati Uniti, 
in Canada e nell'America Latina (dati del 1983). 

Periodo formativo. Tre uomini ebbero importanza 
primaria nella fondazione della setta dei drusi agli inizi 
del secolo XI. Uno fu Fatimild, califfo d'Egitto, Abu ‘Ali 
al-Mansur al-Hakim bi-Amr Allah (985-1021), un ma- 
niaco depressivo che soffriva di attacchi di pazzia segui- 
ti da periodi di umiltà, e la cui divinità divenne articolo 
di fede per i seguaci. Perseguitò Ebrei, cristiani e mu- 
sulmani sunniti, bruciò Fustat (Il Cairo antico) e di- 
strusse la chiesa del Santo Sepolcro a Gerusalemme, ol- 
tre a molte altre chiese e sinagoghe, favorendo invece la 
propaganda ismailita come capo riconosciuto di tale 
gerarchia religiosa. Nel 1017 al-Hakim cominciò ad ap- 
poggiare un movimento condotto dal missionario 
ismailita Hasan al-Ahram, che ne proclamò la divinità. 

Dopo l’assassinio di al-Ahram nel 1018, Hamza ibn 
‘Ali, un persiano fabbricante di feltro, divenne il capo 
e, in realtà, il fondatore della nuova setta. Hamza con- 
quistò il favore di al-Hakim e costituì un’organizzazio- 
ne missionaria che ottenne molte conversioni, special- 
mente in Siria. La sua dottrina differiva dall’insegna- 
mento ismailita in quanto sottolineava la presenza del 
cosmico (Dio) e minimizzava l’importanza delle emana- 
zioni subordinate. Insegnava che al-Hakim era l’incar- 
nazione dell’Ultimo, la divinità stessa, paragonati al 
quale ‘Ali e gli imam ismailiti erano solo figure minori. 
Affermando che lui stesso era l’imam, l’intelletto e il 
principio cosmico, Hamza andò ben oltre la più spinta 
dottrina ismailita e i suoi insegnamenti costituirono una 
religione nuova e indipendente. Hamza insegnò che al- 
Hakim con la sua divina facoltà aveva creato cinque ca- 
pi o ranghi cosmici supremi (pud#d), ossia ‘Aql, l’Intel- 
letto o Mente Universale (che era Hamza stesso); Nafs, 
l’Anima Universale; al-Kalima, la Parola; al Nùr al- 
Basit, la Luce Penetrante; e al-Tali, il Seguace, ciascuno 
dei quali si incarnava in un uomo in carne e ossa. Il lato 
oscuro del cosmo era rappresentato da un certo nume- 
ro di falsi budad, anch'essi creature di al-Hakim e in- 
carnati in uomini del tempo. Il dramma cosmico fra ve- 
ri budid, con Hamza in testa, e falsi budzad si sarebbe 
risolto quando al-Hakim avesse dato apertamente il suo 
appoggio ai primi e abbandonato gli altri a se stessi. 

Il terzo fondatore della setta dei drusi, da cui ricevet- 
te il nome, fu Muhammad ibn Isma'il al-Darazi, inse- 
gnante ismailita, in parte turco, che era giunto in Egitto 
da Bukhara nel 1017/1018. Insegnava che lo spirito di- 
vino incarnato in Abramo era stato trasmesso ad ‘Alî e 
da questi, tramite gli imam, ad al-Hakim. Non si hanno 
notizie sufficienti sui rapporti fra Hamza e Darazi: que- 


st'ultimo, forse, fu inizialmente discepolo del primo ma 
non vi è alcun dubbio sulla forte rivalità fra i due per i 
favori di al-Hakim e dei seguaci, nonché sui loro con- 
flitti sanguinosi, i contrasti dottrinali e le reciproche ac- 
cuse. Nel 1019/20, Darazi morì, forse ucciso per ordine 
di al-Hakim in seguito ad una denuncia di Hamza; tut- 
tavia le fonti druse asseriscono che non morì, ma si ri- 
tirò segretamente in Siria. Nel 1021, «scomparve» al- 
Hakim, probabilmente assassinato per istigazione della 
sorella Sitt al-Muluk, che aveva ragione di temere per la 
propria vita. Questo avvenimento fu seguito da un pe- 
riodo di persecuzioni degli aderenti al culto di Hakim 
in Egitto. Hamza si nascose lo stesso anno, ma fu ben 
presto assassinato; a succedergli come capo della setta 
fu Baha' al-Din al-Muqtana, che rimase o pretese di ri- 
manere in contatto con lui e, fino al 1038, ne predisse 
ancora il ritorno. La concezione dei drusi sulla gayda 
(assenza) delle figure fondatrici equivale alla dottrina 
degli si‘iti, secondo i quali l’ultimo imam non è morto, 
ma è semplicemente assente, vive ancora sulla terra e, al 
tempo fissato, ritornerà come Mahdi, o capo messiani- 
co «guidato» da Dio. 

Sorprendente è la velocità con cui si formò la setta 
dei drusi: non passarono più di tre anni fra l’arrivo in 
Egitto dei due maestri ismailiti, Hamza e Darazi, e la 
morte di entrambi, nonché del califfo al-Hakim, che i 
loro insegnamenti avevano innalzato al rango di figura 
divina unica. Con la morte di questi tre fondatori (o na- 
scosti, come pretendono gli insegnamenti dei drusi) co- 
minciò il periodo di canonizzazione con l’uscita di let- 
tere pastorali di al-Mugtana, che stendeva contempora- 
neamente le leggi dell’ortodossia drusica. La raccolta di 
centoundici lettere (alcune anche di Hamza e Ismail al- 
Tamimi e alcuni scritti dello stesso al-Hakim) dovevano 
divenire la Scrittura drusa, detta Rasd #/ al-bikma (Epi- 
stole della Saggezza). Nel 1034 anche al-Mugqtana si ri- 
tirò, ma continuò a mandare lettere fino al 1042/3. 

Quando al-Muqtana si ritirò, la maggior parte dei 
membri della nuova setta era in Siria, dove erano stati 
convertiti dagli incaricati di Darazi. Divennero noti co- 
me la comunità di Darazi, in arabo durzî, plurale dursz 
(drusi). Col ritiro di al- Mugtana cessò anche il proseli- 
tismo dei drusi, e si diffuse la dottrina che non poteva 
essere ammesso nessun altro al gruppo dei mwuwab- 
bidin (coloro che dichiarano l’unicità), come si defini- 
scono i drusi, né era possibile nessun'altra conversione 
al din-tawhid (monoteismo), come essi chiamano la lo- 
ro religione. 

Organizzazione sociale. All’interno della comunità, 
la gerarchia spirituale dei drusi subì un cambiamento 
graduale che portò alla divisione in due classi: gli ‘ug94/ 
(conoscitori, ossia, saggi) e i gubbdl (ignoranti). Gli ‘u4- 
gal (sing. ‘dgtl) sono gli iniziati alle dottrine della reli- 
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gione drusa, basata sugli scritti gnostici cosmologici 
moralistici prodotti dai saggi drusi nel corso della loro 
storia. I segni esteriori del loro rango sono uno speciale 
abbigliamento e i turbanti bianchi. I più istruiti e devo- 
ti hanno il titolo di 52yd e sono riconosciuti come capi. 
Per prepararsi al loro alto ufficio, gli fayb frequentano 
scuole apposite e i più zelanti trascorrono qualche tem- 
po in ritiri spirituali, o palwa. In ogni distretto uno de- 
gli *ayb, solitamente appartenente a una famiglia auto- 
revole, viene scelto come ra ‘7 (capo), suprema autorità 
religiosa. Tutti gli 994/ devono comportarsi con asso- 
luto decoro, agire da pacieri, condurre una vita moral- 
mente impeccabile ed evitare stimolanti, menzogne, 
furti e vendette. Essi presenziano ai servizi religiosi del 
venerdì sera nel wzaglis (luogo di riunione), che corri- 
sponde al musulmano wasgid, o moschea. Solo agli ‘u4- 
gal è permesso leggere i libri segreti dei drusi, cono- 
scerne I riti e parteciparvi. 

I gubbal, la maggioranza non iniziata della comunità, 
sono tenuti a un codice di comportamento meno seve- 
ro e, se non hanno serie motivazioni per sforzarsi di 
raggiungere il rango di ‘74:/, devono rimanere nella lo- 
ro situazione di ignoranza, trovando conforto nella spe- 
ranza che, in una futura rinascita, riescano a raggiunge- 
re tale rango. 

Leggi e dottrine. Le leggi prescritte da Hamza sono 
considerate coercitive anche dagli odierni drusi. Vi so- 
no leggi che sostengono l’eguaglianza fra marito e mo- 
glie — una notevole divergenza con la legge 5ari"4 tradi- 
zionale musulmana — e riconoscono il divorzio solo per 
ragioni gravi ed evidenti. Di conseguenza la posizione 
delle donne presso i drusi è migliore di quanto non lo 
sia nella società musulmana tradizionale. 

Hamza e Muqtana istituirono sette comandamenti a 
sostituzione dei noti «Sette Pilastri» della fede islamica. 
Essi possono essere riassunti come segue: 


1. I drusi fra loro devono dire la verità (ma è permesso 
mentire agli estranei). 

2. Devono difendersi e aiutarsi l’un l’altro anche fino 
al punto di prendere le armi. 

3. Devono rinunciare a qualsiasi credenza precedente 

che implichi la negazione dell’unicità di Dio. 

. Devono dissociarsi dai non credenti. 

. Devono riconoscere l’assoluta unicità del Signore, 

che si è incarnato in al-Hakim. 

Devono essere lieti di qualsiasi cosa Dio faccia. 

. Devono sottomettersi al volere e agli ordini di Dio. 


I a 


Na 


I dogmi dei drusi comprendono anche la credenza 
che alla fine al-Hakim e Hamza ricompariranno, con- 
quisteranno il mondo e stabiliranno la giustizia, e che i 
drusi vivi in quel momento diventeranno i dominatori 
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universali. Un'importante dottrina drusa riguarda il nu- 
mero fisso di anime e di rinascite istantanee dopo la 
morte, il che significa che il numero dei drusi in vita ri- 
mane sempre lo stesso. Un'altra dottrina, quella della 
tagîya (dissimulazione), in comune con la Sî‘a, impone 
ai drusi, allo scopo di conservare la segretezza della lo- 
ro propria fede, di fingere di accettare la fede della 
maggioranza dominante, nella maggior parte dei casi 
l'Islam sunnita. 

Alcuni princìpi della religione drusa risalgono, tra- 
mite la Isma'iliya, al Neoplatonismo e sono comuni a 
numerose sette gnostiche. Fra questi, la credenza nel- 
l'incarnazione periodica o manifestazione della divi- 
nità, e una specifica interpretazione delle religioni rive- 
late, i cui fondatori, Mosè, Gesù e Muhammad, sono 
considerati soltanto maestri di verità esoteriche. Nono- 
stante la dottrina del distacco fra la loro religione e le 
altre, i drusi condividono la venerazione per alcuni san- 
ti (profeti), le cui sepolture sono meta di pellegrinaggio 
anche per i credenti di altre religioni. Una speciale ve- 
nerazione riservano a Nabi Su'ayb (Ietro), suocero di 
Mosè, che essi reputano una delle incarnazioni del pri- 
mo principio cosmico, l’Intelletto o Mente Universale, 
e ne visitano il sepolcro vicino a Hittin in Galilea, vene- 
rato anche dagli Ebrei. 

Storia recente. Al tempo degli Ottomani, i drusi go- 
dettero di notevole indipendenza e furono governati 
dalle loro case regnanti locali, guidate dagli emiri. Pe- 
riodicamente essi attaccavano i Turchi (come nel 1584) 
e, in caso di sconfitta, si ritiravano nei loro villaggi di 
montagna quasi inespugnabili. 

Uno dei capi drusi libanesi degno di nota fu l’emiro 
Fahr al-Din al-Ma‘ani Il (1572-1635), un capo illumina- 
to che, in ottemperanza alla dottrina della ta47y4, pro- 
fessava la religione drusa davanti al suo popolo e l’I- 
slam davanti alle autorità musulmane e, inoltre, mostra- 
va molta simpatia per i cristiani. Passò molti anni da 
esule a Firenze e si dice che vi abbia ricevuto il battesi- 
mo. Nel 1624, la Porta lo riconobbe signore dell’ Arabi- 
stan, da Aleppo fino alla frontiera egiziana. Infine, i 
Turchi sospettarono della sua lealtà, lo imprigionarono 
e lo decapitarono. 

A dispetto del loro comandamento di aiutarsi e di- 
fendersi l’un l’altro, anche i drusi si lasciarono trascina- 
re nella guerra tra le fazioni qaysite e yamanite, che in- 
furiò in tutta la regione durante i secoli XVI e xvIu. Nel 
sanguinoso conflitto, sia i «rossi», ossia la fazione nor- 
dica dei gaysiti, sia i «bianchi», ossia la fazione meridio- 
nale degli yamaniti, erano composti da Arabi musulma- 
ni, Arabi cristiani e drusi. Nello stesso tempo, tuttavia, 
i drusi opposero resistenza armata contro i Turchi e fu- 
rono impegnati in guerre sanguinose contro gli Arabi 
cristiani maroniti. 


Nei secoli XVII e XIX i drusi si spostarono dal Liba- 
no meridionale al Gabal Hawran, nella Siria sudocci- 
dentale. Scacciati i nativi, a partire dal 1860 i drusi ri- 
masero gli unici abitanti dello Hawran, che prese il no- 
me di Gabal Druze. Qui essi godettero di relativa indi- 
pendenza. 

Occasionalmente i drusi aiutarono i Turchi contro i 
loro nemici, per esempio i wahhabiti, che minacciaro- 
no Damasco nel 1810. Durante tutto il XIX secolo e fi- 
no alla fine della prima guerra mondiale, i drusi furo- 
no quasi continuamente coinvolti in scontri soprattut- 
to con i cristiani maroniti, ma a volte anche contro gli 
stessi Turchi. Scontri che spesso finivano in massacri, 
come quello dei cristiani ad opera dei drusi del Gabal 
Druze nel 1825, e quello dei drusi di Matn, Libano, 
per mano dei maroniti nel 1845. 

Nello stesso anno i drusi attaccarono i monasteri di 
Abi e Sulimah. Nel 1860 bruciarono centocinquanta vil- 
laggi e massacrarono circa undicimila cristiani, per lo 
più maroniti. Questi avvenimenti portarono all’interven- 
to armato europeo e all’occupazione del Libano da par- 
te di truppe francesi. Nel 1879 assaltarono Suwaydah, 
capitale del Gabal Druze e per tutta risposta vi fu una 
spedizione punitiva turca. Nel 1893, combatterono con- 
tro la grande tribù dei beduini Ruwala. Nel 1920 e nel 
1925 organizzarono rivolte in Siria contro le autorità 
francesi. 

Questo elenco, che comprende solo i maggiori con- 
flitti, mostra fino a che punto, condizionati dai loro 
dogmi religiosi, i drusi abbiano cercato l’autodetermi- 
nazione e l'indipendenza e abbiano considerato nemici 
tutti gli estranei, musulmani o cristiani che fossero. Con 
la loro feroce partecipazione alla guerra civile libanese, 
cominciata alla metà del 1970, i drusi hanno dimostrato 
ancora una volta quanto siano allineati con questo anti- 
co principio. In Israele sono stati riconosciuti come co- 
munità religiosa alla pari con musulmani e cristiani, 
hanno chiesto e ottenuto di servire nelle forze armate e 
sono rimasti neutrali o hanno appoggiato gli Ebrei nel 
conflitto arabo-israeliano. 
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ESCATOLOGIA ISLAMICA. In ogni campo della 
vita religiosa, le religioni scritturali si sono sviluppate 
seguendo percorsi delineati dai dettami e dalle poten- 
zialità dei rispettivi testi sacri e dalle aspettative dell’im- 
maginario popolare. Questo aspetto si è evidenziato in 
modo particolare nello sviluppo dell’escatologia islami- 
ca, che non è mai stata completamente sistematizzata, 
fatto spiegabile con una serie di fattori interagenti. Co- 
me tutte le Scritture, il libro sacro musulmano è ellitti- 
co. Il Corano può continuare a battere sull’inevitabilità 
della resurrezione, sulle ricompense e sulle punizioni 
nell’aldilà, ma dice ben poco sul periodo fra la morte e 
la resurrezione, sulla topografia del paradiso e dell’in- 
ferno, sulla possibilità dell’intercessione, o sulla natura 
della redenzione. 

Inoltre, il radicale dualismo spirituale delle Scritture 
monoteistiche raramente è esistito in forma pura; soli- 
tamente è stato inquinato dall'interazione con idee e 
pratiche popolari. Si avvertono tensioni specialmente 
nelle considerazioni sulla morte, quando questo mondo 
incontra l’altro; in tal modo l’escatologia diventa parti- 
colarmente complessa. Tra le fedi monoteiste l'Islam è 
quello che ha avuto un retroterra più ricco e uno scena- 
rio interculturale più ampio. Preceduti da una ricca 
eredità pagana, i pionieri dell'Islam si sono mossi in un 
ambiente monoteista di larghe proporzioni: alcuni en- 
trarono nell'Islam dall’Ebraismo, dal Cristianesimo o 
dallo Zoroastrismo; altri vennero a contatto con i fedeli 
di queste religioni. L'impatto dell’escatologia islamica 
su questo ed altri tipi di influssi fu particolarmente pro- 
nunciato, come lo fu l’impronta islamica data ad ele- 
menti affini, o addirittura comuni a dette credenze. In- 
fine, alle variazioni naturali, temporali, geografiche e 


ideologiche dei primi tredici secoli della diffusione del- 
l'Islam si sono aggiunti i ripensamenti modernisti del 
XIV e XV secolo. 

Il fondamento del Corano. Neppure al lettore più 
sprovveduto potrebbe sfuggire l'insistenza coranica 
sulla resa dei conti e sul giudizio finale, o sulla parallela 
frequenza del tono omiletico e ortatorio dello stesso 
ruolo profetico; quasi ogni sura fa riferimenti all’esca- 
tologia, soprattutto alla ricompensa fisica nel paradiso 
e alle punizioni nell’inferno. Si deve, tuttavia, tenere 
sempre presente l'ampio contesto etico e monoteistico 
che permea l’insistenza coranica sulla resurrezione fisi- 
ca e sulla retribuzione; isolare questa insistenza dal suo 
contesto ha portato molti studiosi occidentali moderni 
a confondere il sensuoso col sensuale, mentre ignorano 
gli aspetti altrettanto sensuosi in Dante o in Bosch. 

Il continuo riferimento ai sensi — la presentazione 
concreta, grafica delle due assegnazioni e anche di mol- 
ti altri argomenti — è coerente non solo con la sua natu- 
ra orale, ma anche con la necessità di prove reiterate le 
più convincenti possibile. Come lavoro didattico e in- 
sieme apocalittico, deve affrontare un cosmo arcaico 
arabo, per il quale il corso della vita e il carattere defi- 
nitivo della morte sono determinati dal tempo fatale e 
non dipendono dalle intenzioni del creatore: 


Quando vedono un segno, scherniscono e dicono: «Non è 

che evidente magia! O che forse quando siamo morti e sare- 

mo polvere e ossami o che forse saremo suscitati?». 
(37,14-16). 


Per contro, l’attento Dio del Corano, Allah, è anche 
il giudice annientatore, che porrà termine al mondo 


umano al tempo stabilito (Yawwm 4/ Qiyàma, il Giorno 
della Resurrezione; 4/-S4°, l'Ora); farà risorgere gli uo- 
mini in anima e corpo; li giudicherà per il modo in cui 
avranno accettato o rifiutato i suoi chiari segni spiegati 
dai tanti messaggeri che egli ha mandato; e li conse- 
gnerà alla loro retribuzione eterna — le brucianti soffe- 
renze del Gabannam (Inferno, Gehenna) o le calme 
dolcezze del Gana (Giardino, Paradiso): 


Ed essi (gli increduli) diranno: «Guai a noi! questo è il dì del 
Giudizio! Questo è il giorno della Decisione, che voi chiama- 


vate menzogna». 
(37,20-21). 


La distinzione fra questi due è netta e inequivocabi- 
le, proprio come la distinzione fra deserto e oasi. Fuoco 
e Giardino sono due opposti polari, l’uno essendo tutto 
ciò che l’altro non è (morto/vivo, fresco/caldo, om- 
bra/luce), proprio come gli abitanti dei due luoghi so- 
no gli uni tutto ciò che gli altri non sono (bestiali/uma- 
ni, sordi/udenti, ignoranti/sagaci, ciechi/vedenti, vi- 
vi/morti, muti/parlanti, ingrati/grati, noncuranti/solle- 
citi, egoisti/caritatevoli, indecenti/casti, credenti/idola- 
tri, orgogliosi/umili): 


I miscredenti... saranno nel fuoco della Gehenna in eterno, 
ché sono la feccia del creato. Ma quelli che credono e operano 
il bene sono il fiore del creato. 

(98,6-7). 


Gahannam, come il deserto, è caldo e arido, i suoi 
abitanti sono sempre assetati; Garna è fresco e umido, i 
suoi abitanti non hanno bisogni. Il contrasto è permea- 
to di ironia. Gli abitanti dell’inferno ricevono come 
«bevande» metalli liquefatti o marciume trasudante 
che liquefa il contenuto del loro stomaco; vengono 
«rinfrescati» con acqua bollente versata loro in testa, 
mentre una pelle nuova sostituisce quella bruciata; tro- 
vano «riparo» sotto colonne di fuoco al di sopra della 
loro testa; vengono «vestiti», ma con abiti di catrame o 
di fuoco; mangiano, ma come mandrie: 


Per quei che Lo rinnegano saran tagliate vesti di fuoco; e ver- 
sata sarà sul loro capo acqua bollente, che corroderà quel che 
hanno nel ventre e la pelle... 

(22,19-20). 


Nel giardino paradisiaco invece scorrono fiumi e 
sgorgano fontane; i suoi abitanti saranno adagiati su let- 
ti con molti cuscini, avranno vesti di broccato e, tran- 
quilli, non si affaticheranno mai, saranno riparati, man- 
geranno frutta in modo raffinato, bevendo un vino 
odoroso di muschio che non produce nausea né intossi- 
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cazione, e godranno della presenza delle pzr, «mogli» 
rese pure e immacolate. (Sebbene il Corano dica che 
anche le donne hanno accesso al Paradiso, per loro non 
descrive piaceri equivalenti alle bàr). 


I compagni del Paradiso, in Quel giorno i destinati al Paradi- 
so in faccende gioiose gioiranno — essi e le loro spose, tra fre- 
sche ombre, sopra letti alti reclinati staranno e avranno quivi 
frutta e quel che chiederanno avranno. 

(36,55-57). 


Questa dicotomia meravigliosamente raffigurata sot- 
tolinea la necessità di una scelta da parte dell’uomo. Il 
Fuoco e il Giardino compaiono non come fine a se stes- 
si, ma come segni della misericordia e dell’ira di Dio. 
La credenza nel giorno finale è solo una piccola parte 
della sfida generale (vedi, per esempio, sura 2,172-173). 
Sebbene venga riconosciuta la cacciata di Adamo dal 
Giardino originale, non si riconosce, invece, la conse- 
guenza del peccato originale che deve essere redento, 
anche se Iblis, l'angelo ribelle, continua a tentare gli uo- 
mini a compiere il male. Ognuno determina la propria 
sorte seguendo o non seguendo le norme spirituali e di 
comportamento chiaramente specificate. Il giudizio ha 
la stessa imparzialità di una transazione d’affari: le azio- 
ni vengono pesate sulla bilancia, ricchezza e amicizie 
non hanno rilievo alcuno. Colui che è stato devoto e ri- 
conoscente, ha accettato i Suoi segni e i Suoi messagge- 
ri come veri, ha pregato e fatto elemosine, viene ricom- 
pensato. Colui che è stato infedele e ingrato, ha negato 
i Suoi segni e i Suoi messaggeri, ha affiancato a Dio al- 
tre divinità, ha pregato con falsità o non ha pregato af- 
fatto, è stato egoista o orgoglioso dei propri beni, verrà 
punito. In questo caso di transvalutazione radicale, co- 
mune a tutte le religioni monoteiste, ciò che l'individuo 
riteneva prezioso viene tolto e ciò che invece non tene- 
va in alcun conto diviene ricompensa eterna. 

Altrettanto frequenti e descrittivi sono i segni del- 
l’avvento del Giorno: gli uomini dispersi come mosceri- 
ni, montagne scorticate come batuffoli di lana e trasfor- 
mate in sabbia, la terra scossa e ridotta in polvere, i cie- 
li squarciati e rivoltati, le stelle sparpagliate, i mari ri- 
bollenti e il sole oscurato. Tuttavia, non tutti gli aspetti 
vengono presentati, il periodo fra la rivelazione e il ri- 
scatto è a malapena trattato, e ancora meno il tempo fra 
la morte e la resurrezione, del quale si dice che sem- 
brerà come niente. Quando più tardi i musulmani pre- 
sero a cuore il dramma dell’escatologia coranica, la in- 
terpretarono dove era menzionata specificamente e la 
elaborarono dove non lo era. 

Variazioni postcoraniche. Questa rielaborazione 
diede origine a notevoli variazioni sia nelle trattazioni 
erudite, sia nell’immaginazione popolare, dove il ricco 
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folclore di millenni fu ulteriormente arricchito dalla 
nuova religione e trasmesso con dettagli elaborati. 

Variazioni sunnite. La maggioranza sunnita si de- 
dicò all'elaborazione dello schema escatologico corani- 
co non appena gli badit (racconti su azioni e afferma- 
zioni dimostrative e tacite approvazioni del Profeta) co- 
minciarono a circolare; sviluppi significativi continua- 
rono per secoli, specialmente riguardo a tre argomenti: 
1) il periodo fra la morte e la resurrezione; 2) il ruolo 
delle figure escatologiche; 3) il giudizio dopo la morte e 
la distribuzione delle punizioni. 

1. Secondo il pensiero classico, il termine darza finì 
per significare sia il tempo che il luogo di attesa fra la 
morte e la resurrezione, anche se il Corano lo usa rara- 
mente e solo nel significato di barriera. Al tempo del fa- 
moso teologo al-Gazali (morto nel 1111), che scrisse 
dettagliatamente sull'argomento, si era andato forman- 
do un quadro preciso. Al momento della morte, appare 
‘Izra‘il, l'angelo della morte; in quel momento l’anima 
scivola facilmente fuori dal corpo, sollevata verso l’alto 
da altri angeli. Quindi, la coppia angelica formata da 
Munkar e Nakir interroga il morto nella tomba sulle 
sue azioni. L'esame è seguito da pressione su tutti gli 
abitanti delle tombe e dalla punizione di alcuni. Non è 
chiaro se questa prima punizione prefiguri o mitighi la 
punizione successiva. Secondo alcuni i morti possono 
interagire con i vivi durante il barza, specialmente nei 
loro sogni. 

2. Anche il periodo fra la rivelazione del Corano e il 
Giorno del Giudizio, nonché le figure escatologiche at- 
tive in quel momento, sono stati oggetto di attenzione. 
Le figure centrali sono al-Dafggal, il falso salvatore o 
«Anticristo», e il Mahdi, mosso dalla mano di Dio. Al- 
Daggal, che compare negli badit e non nel Corano, ap- 
parirà alla fine dei tempi dopo un lungo periodo di di- 
sintegrazione sociale e naturale, conquisterà la terra e 
infine sarà ucciso da Gesù ricomparso o dal Mahdi, al- 
tra figura non coranica. Quest'ultimo, in questo senso, 
è un innominato membro riformatore della famiglia del 
Profeta, mandato per riportare pace e giustizia sulla 
terra per un periodo di tempo prima della fine e per 
compiere la missione di Muhammad come suo ultimo 
successore temporale (califfo), per interpretare la sua 
rivelazione, e per applicare la legge islamica ($aria). 

Non tutti i musulmani sunniti, tuttavia, prevedono 
questa figura e il termine è stato più spesso usato con ri- 
ferimento al mugaddid, ossia, a un rinnovatore guidato 
da Dio che in qualsiasi momento può riportare la co- 
munità musulmana dalla deviazione al giusto sentiero 
di Dio come guida intellettuale, spirituale o temporale. 
Diversamente dal mabdi, il mugaddid ha connotazioni 
cicliche; è stato ravvisato in diversi personaggi al volge- 
re di ogni secolo islamico, dal primo fino al più recente. 


Poiché il riscatto non arrivava, e poiché si credeva che 
Muhammad fosse stato purificato e scisso definitiva- 
mente dalla rivelazione fino alla sua ricomparsa nel 
Giorno del Giudizio, spesso acquistavano importanza 
altri personaggi. [Vedi MESSIANISMO ISLAMICO). 

Secondo parecchi commenti post-coranici, il Giorno 
del Giudizio sarà annunciato da due squilli di tromba 
suonati dall’arcangelo Israfil: tutte le anime saranno 
riunite al corpo nella tomba, risuscitate radunate, forse 
ad attendere per un ulteriore periodo di tempo. Le loro 
azioni saranno lette nei libri del cielo e pesate sulla bi- 
lancia. Il conteggio sarà verificato, quando attraverse- 
ranno il ponte sul Fuoco: i credenti peccatori cadranno 
nel Fuoco temporaneamente; i peccatori miscredenti 
cadranno nel Fuoco per sempre. I credenti salvati attra- 
verseranno il ponte indenni fino ad entrare nel Giardi- 
no, dove possono avere una qualche forma di «visione» 
di Dio. Secondo molti scrittori, ogni profeta condurrà 
la sua comunità e alla guida dell’intera processione si 
avvicenderanno Muhammad e la comunità musulmana. 
Alla piscina o laghetto (bad) il Profeta può intercede- 
re per alcuni fedeli musulmani finiti nel Fuoco. Tutta- 
via, alcuni autori hanno suggerito che il Fuoco è una 
sorta di purgatorio non solo per alcuni, ma per tutti i 
suoi abitanti. 

Anche la struttura del Fuoco e del Giardino viene 
delineata, come nel Corano, secondo modelli architet- 
tonici prediletti. Il Fuoco ha sette cerchi o strati con- 
centrici, che rappresentano gerarchicamente i livelli di 
punizione stabiliti; il Giardino ha sette o otto strati, for- 
se in forma piramidale, e sulla sommità il trono di Dio. 
Questo tipo di elaborazione si è ispirato ai diversi gene- 
ri di letteratura che descrivevano il famoso viaggio not- 
turno del Profeta a Gerusalemme e da qui la sua ascen- 
sione attraverso i sette cieli. [Vedi MI'RAGI]. 

Variazioni sî'ite. La struttura informale delle figure 
escatologiche dei sunniti ha un analogo formale nell’i- 
mamato Si'‘ita. Per gli $i'iti duodecimani, l’ordine co- 
smico e l’arrivo del riscatto dipendono in forma assolu- 
ta da una linea di eredi del Profeta discendenti della fi- 
glia Fatima e del cugino ‘Ali. Si crede che i cosiddetti 
imam siano stati concepiti nella mente di Dio da un 
principio, come il principio del bene, che è stato tra- 
smesso per secoli come una luce nei lombi dei profeti e 
nel grembo delle donne sante, ed è poi emerso in forma 
umana nei dodici vicereggenti di Muhammad (come i 
dodici assistenti di tutti i profeti precedenti). 

Essi soffrirono, come avevano sofferto tutti i profeti; 
la loro sofferenza e quella di tutta la precedente e suc- 
cessiva umanità culminò nel martirio del terzo espo- 
nente della loro stirpe, Husayn, per mano del sesto ca- 
liffo, Yazid (680-683). La sofferenza di Husayn fu l’atto 
redentore centrale nel dramma cosmico, condiviso da 


tutti i profeti precedenti, a loro reso visibile e con loro 
identificato da parte dei seguaci successivi. La vendetta 
finale di questa sofferenza nel Giorno del Giudizio rap- 
presenterà il trionfo del bene sul male, della giustizia 
sull’ingiustizia. I seguaci degli imam saranno redenti 
non solo tramite le azioni di Husayn, ma anche tramite 
il riconoscimento della sua sofferenza dimostrato dal 
loro pianto, dalla visita a Karbala, luogo del suo marti- 
rio, dove ne rappresentano il dramma (ta ‘zéya) e recita- 
no poesie accorate. 

Prima del Giorno, il dodicesimo imam assente, al- 
Qa'im, sarà ritornato come Mahdi per preparare il 
cambiamento. Il Mahdi arriverà alla fine di un lungo 
periodo di disintegrazione il cui culmine sarà la com- 
parsa di al-Daggal, che egli ucciderà, come ucciderà 
tutti i nemici della famiglia del Profeta. Nel frattempo 
anche Gesù sarà ritornato e regnerà per un certo tem- 
po, dopo di che il Mahdi (e forse Husayn stesso) regne- 
ranno con pace e giustizia, compiendo così la missione 
di tutti i profeti. La famiglia del Profeta parteciperà 
non solo all’intercessione, ma anche al giudizio, nella 
persona di ‘Ali o di Fatima o di Husayn. [Vedi IMA- 
MATO). 

Variazioni sufi. I musulmani che avevano adottato 
l'orientamento sùfi arrivarono a conclusioni escatologi- 
che particolari come risultato del loro ascetismo, della 
loro ricerca dell’unione con Dio in questa vita, e del lo- 
ro grande amore per Dio. I primi asceti, come Hasan 
al-Basri (morto nel 728), esasperarono il loro timore 
dell'inferno e il desiderio del paradiso, perché erano 
estremamente coscienti della loro umana peccamino- 
sità; tendevano a cercare il mondo dell’aldilà, perché ri- 
fiutavano il presente. Con le parole di Hasan: «Sii con 
questo mondo come se non ci fossi mai stato e con l’al- 
tro mondo come se non dovessi mai lasciarlo». Quan- 
do, tuttavia, l’amore di Dio divenne l’elemento chiave 
del Sufismo, cominciarono a fare la loro comparsa nuo- 
ve idee sul mondo dell’aldilà. Per il primo mistico mu- 
sulmano, la poetessa araba Rabi‘a al-'Adawîya (morta 
nell’801), l’amore incondizionato per Dio richiedeva 
che il sufi ignorasse sia questo mondo che l’altro per la 
visione di Dio, che deve essere amato tanto da fare di- 
menticare paradiso e inferno. Sufi come Yahya ibn 
Mu'‘ad al-Razi (morto nell’871) sostituirono il timore 
della punizione e la speranza della ricompensa con una 
completa fiducia nella misericordia di Dio e considera- 
rono bella la morte, perché riuniva l’amico all'amico. 
Altri andarono anche più oltre. Il poeta turco Yunus 
Emre (morto intorno al 1321) sosteneva che il sufi deve 
rifiutare non solo il mondo presente, ma anche quello 
dell’aldilà; alcune sue poesie sono satire dell’interpreta- 
zione letterale dei dettagli escatologici del Corano. 

Tra i sufi che cercarono l’unione con Dio e la visione 
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di Lui in questa vita, alcuni furono da questa esperien- 
za portati a cambiare le nozioni convenzionali di para- 
diso e inferno. Per loro, il sufi perfetto non era soggetto 
a cambiamenti di stato, compresa la morte, né era inte- 
ressato agli stati creati, come l’altro mondo. Alcuni arri- 
varono a credere che essendo stati toccati dal fuoco e 
dalla luce primordiale dell'amore di Dio, divenivano 
inattaccabili dal fuoco dell’inferno e che il paradiso sa- 
rebbe stato pura esperienza di Dio, non certo il luogo 
dei piaceri materiali descritti nel Corano. Secondo l’e- 
spressione di Sibli (morto nel 945), «il fuoco dell’infer- 
no non mi toccherà; io lo posso spegnere». Lo sviluppo 
sufi del pensiero escatologico musulmano non fu privo 
di contraddizioni spesso bizzarre: mentre la pratica po- 
polare incoraggiava i rituali che potevano accrescere le 
gioie del paradiso, il pensiero colto scoraggiava la spe- 
ranza del paradiso anche per la visione di Dio che pote- 
va riservare. 

Risposte moderne. Molti pensatori sufi moderni non 
trattano affatto l'argomento escatologico, apparente- 
mente ritenendo troppo difficile razionalizzarlo. I pro- 
blemi di coloro che invece lo trattano mostrano un'’in- 
solita continuità con quelli della controparte premo- 
derna; ma i pensatori moderni hanno anche approfon- 
dito nuovi punti e riscoperto nuovi aspetti. 

Nel gruppo dei pensatori tradizionalisti, come Ah- 
mad Fa‘iz (morto nel 1918), Muhammad ‘Awwad 
(morto nel 1980), Sayh al-Islam Ibrahim al-Baygùri, 
Muhammad Halifa, Mustafa al-Tayr nonché Ahmad 
Galwaî, si nota la tendenza a diverse forme di inter- 
pretazioni letterali, ritornando con lingua moderna su 
problemi come l’agonia della morte, il giudizio e la 
punizione o ricompensa nella tomba, la consapevolez- 
za dei defunti, e la fisicità della resurrezione nella vita 
dell’aldilà. Nel gruppo opposto vi sono quelli, come 
M. Sadeddin Evrin, che cercano di verificare il Cora- 
no su base scientifica (la descrizione dei segni del ri- 
scatto, per esempio). Alcuni, come Tantàwi Gawhari 
(morto nel 1940) e Muhammad Farîd Wagdi (morto 
nel 1954), tendono ad una sorta di spiritualismo di 
stampo europeo che presenta un mondo da cui lo spi- 
rito dei defunti si preoccupa dei vivi e li aiuta. Fra i 
due poli si collocano vari pensatori moderni con ten- 
denza a minimizzare i dettagli dell’escatologia tradi- 
zionale e a porre l’accento sull’idea della continuità di 
questa vita nell’altra, della naturalezza della morte e 
della somiglianza del barza col sonno e l’incoscienza, 
della natura della responsabilità e della colpevolezza. 
Molti preferiscono l’interpretazione allegorica del Co- 
rano. Syed Ameer Ali (morto nel 1928) vede un signi- 
ficato spirituale nelle descrizioni sensuali del paradiso 
e della Gehenna reperibili nel Corano. Abu al-A'la al- 
Mawdudi (morto nel 1979) sottolinea il valore pratico 
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dell’escatologia islamica nell’aiutare gli esseri umani 
ad affrontare la morte e la mortalità. Muhammad Iqbal 
(morto nel 1938), nel suo The Reconstruction of Religious 
Thought in Islam descrive il Paradiso e la Gehenna co- 
me stati e non come luoghi. 

Il pensiero dei modernisti ha anche assunto forme 
meno fedeli all’insegnamento escatologico tramandato. 
Il fondatore della setta Ahmadiya, Mirza Gulam Ah- 
mad del Punjab (morto nel 1908), fece affermazioni 
escatologiche autonome, asserendo nel 1880 che egli 
era il Mahdi, incarnazione insieme di Gesù, di Muham- 
mad e di Krsna. I suoi commenti coranici, come quelli 
di Mawlana Muhammad Ali (morto nel 1951) hanno 
elaborato idee escatologiche originali. Per esempio, si 
dice che l'apertura delle tombe sia prefigurata dall’a- 
pertura della terra per l’estrazione di metalli preziosi; la 
vita nell’aldilà è vista come un esempio dell’incessante 
progresso evidente anche sulla terra; la resurrezione 
viene presentata come una nuova manifestazione di 
realtà nascoste; e si prevede un paradiso in terra, non- 
ché un paradiso dopo la morte. 

L'uso di interpretazioni allegoriche al servizio della 
razionalizzazione modernista non fu però universale. 
Importanti modernisti quali Muhammad al-Mubarak, 
Sayyid Qutb, Mustafa Mahmud e Muhammad ‘Abdub, 
sono rimasti fedeli al Corano e agli badi? nel loro rifiuto 
dell’interpretazione allegorica, ed hanno anche criticato 
l’interpretazione letterale, trovandole mezzi inadeguati 
per esprimere le realtà del mondo ultraterreno. Altri an- 
cora hanno stabilito un rapporto tra la fine ultima e il 
diffuso senso di necessità di una ricostruzione sociale. 
Per loro, la morte e la resurrezione assumono un signifi- 
cato più chiaro nel contesto di una vita eticamente vis- 
suta. Essi mettono in rilievo la responsabilità umana e 
sottolineano la possibilità che l’idea del mondo futuro 
produca maggiore moralità in questo. Questi approcci 


hanno un parallelo tra quei musulmani $î‘iti i quali, im- 
barazzati davanti al soprannaturalismo dell’escatologia 
tradizionale, negano il ritorno dell’ultimo imam, eppure 
conferiscono un profondo significato e un valore reden- 
tore alla morte di Husayn, intesa come protesta contro 
l'ingiustizia e l'oppressione. Tali pensatori sembrano 
avere ritrovato antichi valori coranici nella loro ricerca 


di modernizzazione. [Vedi NUBUWA]. 
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FALSAFA. Il termine fa/safa è la forma araba del greco 
philosophia («amore per la sapienza»), che nell’accezio- 
ne generale significa semplicemente «filosofia». Tutta- 
via, viene usato in senso più specifico (come lo sarà in 
questo testo) come abbreviazione dell’espressione 4/- 
falsafa al-islamiya, «filosofia islamica». Allo stesso mo- 
do, il termine generale arabo «filosofi», falisifa (sing. 
faylasif) viene impiegato più specificamente come ab- 
breviazione dell’espressione a/-falasifa al-islamiyan, «i 
filosofi islamici». 

Dato che per molti musulmani, passati e presenti, la 
falsafa è sospetta, almeno dal punto di vista dottrinale, 
sarà necessario chiarire il significato di «islamico» cui 
faremo di seguito riferimento. L'aggettivo, attribuito a 
falsafa e a falasifa, sarà usato anzitutto in senso cultura- 
le molto ampio, poiché la fa/safa fu sviluppata in un 
ambiente culturale islamico da uomini la cui cultura era 
islamica. Questa connotazione culturale del termine 
islamico è implicita nell’uso arabo medievale. Così, per 
esempio, un famoso intellettuale che tacciò di «em- 
pietà» alcuni fa/asifa, ciò nonostante li chiamava «isla- 
mici», mentre un altro includeva tra i filosofi islamici i 
cristiani di Bagdad che scrivevano in arabo. Quest’ulti- 
mo esempio ci porta a delimitare il senso in cui islarzico 
sarà usato, tuttavia, poiché, oltre ad essere «islamici» in 
senso culturale, i fal4sifa erano «islamici» in quanto si 
consideravano musulmani, affermando che il loro con- 
cetto di Dio e del mondo era coerente con quello del 
Corano. La maggior parte di loro cercò di dimostrare 
che le loro rispettive filosofie erano in armonia con la 
rivelazione islamica, e, sia che queste dimostrazioni fos- 
sero credibili o no, esse rappresentano un aspetto carat- 
teristico della fa/safa. 


Va segnalato che sebbene i falgsifa fossero teisti, non 
erano tuttavia teologi. Per capire adeguatamente la fal- 
safa, bisogna distinguerla dal k4/47, la teologia specu- 
lativa islamica. Le due discipline ricorrevano entrambe 
alla ragione per formulare le loro rispettive concezioni 
di Dio e della creazione, ma differivano nell'approccio 
e nella motivazione. Il punto di partenza del ka/477 era 
la rivelazione. La ragione interveniva per difendere la 
parola rivelata e per interpretare l’ordine naturale in 
conformità con la visione coranica della creazione. Per 
la falsafa, il punto di partenza era la ragione; la sua mo- 
tivazione era la ricerca della «vera natura delle cose». I 
falasifa sostenevano che questa ricerca sfociava in una 
prova dimostrativa dell’esistenza di una causa prima 
dell’universo, che era identica al Dio del Corano - af- 
fermazione contestata dai teologi islamici, particolar- 
mente quelli che seguivano la scuola di ka/47 di al- 
AS'ari (morto nel 935). Lo scontro fra falsafa e kalam 
non riguardava il problema dell’esistenza di Dio, bensì 
la natura di Dio. 

Fra di loro vi era anche una diversità storica. Il 
Kalam era antecedente alla fa/safa; fece la sua prima 
comparsa nel periodo del califfato omayyade (41-132 
eg. / 661-750 d.C.) e raggiunse la maturità nella secon- 
da metà dell’vm secolo. Inoltre, si originò da conflitti 
religiosi e politici all’interno dell'Islam. Benché sogget- 
ti a influssi stranieri, particolarmente del pensiero gre- 
co, i metodi di argomentazione e le prospettive del £k4- 
lim rimasero in gran parte indigeni. La falsafa, d'altro 
canto, fu il risultato diretto di uno sforzo corale per tra- 
durre in arabo la scienza e la filosofia greche all’inizio 
del IX secolo. Si ricordi che il primo filosofo islamico, 
al-Kindi, morì intorno all’870. 
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La falsafa era quindi radicata nella filosofia greca o, 
più precisamente, nella filosofia greca tradotta. I falasi- 
fa si consideravano non solo guardiani delle verità con- 
quistate dagli antichi filosofi greci, ma anche partecipi 
di un’ininterrotta ricerca della verità: come disse al- 
Kindi, raggiungere la verità è difficile e sono necessari 
gli sforzi collettivi di generazioni passate e presenti. I 
falasifa non si limitavano ad accettare le idee ricevute 
attraverso le traduzioni. Essi giudicavano, sceglievano e 
scartavano; facevano distinzioni, raffinavano e ripla- 
smavano concetti per formulare le proprie concezioni 
filosofiche. Ma i blocchi di partenza, per così dire, di 
questi filosofi erano pur sempre greci. 

Traduzioni. Secondo parecchi indizi, le traduzioni di 
alcune opere scientifiche greche furono eseguite nel pe- 
riodo del califfato omayyade, ma la tendenza vera e 
propria alle traduzioni apparve sotto il califfato degli 
Abbasidi, saliti al potere nel 750. Le traduzioni furono 
intraprese sporadicamente subito dopo il consolida- 
mento dei regnanti abbasidi, ma fiorirono solo nel IX e 
x secolo. Il sovrano che diede il vero slancio a questo 
movimento fu il califfo al-Ma‘mun, che governò dal- 
1’813 all’833; il suo sostegno attivo alla traduzione della 
filosofia e della scienza greche fu continuato dai suoi 
successori e dalle famiglie legate alla corte califfale. La 
Bayt al-Hikma (Casa della saggezza), centro dell’attività 
scientifica e delle traduzioni che al-Ma'‘min aveva co- 
struito a Bagdad, finì per diventare il simbolo del favo- 
re abbaside di cui godeva l’attività dei traduttori. 

I motivi di questo interesse per le traduzioni erano 
vari. Vi erano considerazioni di carattere pratico, come 
il bisogno di conoscenze mediche e astronomiche. Vi 
era, probabilmente anche un motivo di prestigio: i Bi- 
zantini potevano vantare una tradizione filosofica e 
scientifica greca, gli Abbasidi volevano, anch'essi, av- 
vantaggiarsi dei tesori intellettuali degli antichi. Questo 
fu anche un periodo di fermento intellettuale e di genui- 
no interesse per il sapere e gli studiosi erano, quindi, 
pronti ad assumersi l'onere delle traduzioni. In partico- 
lare, nel regno abbaside, proprio vicino al cuore del- 
l'Impero, vi erano genti di lingua siriaca, una cultura al- 
l'interno di una cultura, anch'essi in parte ellenizzati. Ai 
perspicaci capi dello Stato islamico parve più che natu- 
rale mettere a frutto queste ricche risorse intellettuali. 

Oltre agli studiosi di lingua siriaca, per lo più cristia- 
ni nestoriani e giacobiti, anche nella città di Harran, 
nella Siria settentrionale, alcuni eruditi si erano dedica- 
ti alla traduzione. Gli harraniani appartenevano alla 
setta sabea, religione che comprendeva il culto delle 
stelle, ma aveva anche una base filosofica greca. Fra gli 
studiosi cristiani vi erano due tradizioni culturali. Una 
era quella della scuola medica e filosofica di Alessan- 
dria; sembra che, nel periodo degli Omayyadi, gli ade- 


renti a questa scuola si siano spostati ad Antiochia, 
quindi, nel periodo abbaside a Harran e infine a Bag- 
dad. L'altra tradizione era quella della scuola medica e 
dell'ospedale dei nestoriani di Gundishapùr in Persia. 
In origine campo di prigionia per i Romani, costruito 
nel m secolo d.C. dall'imperatore sasanide Sapùr 1, 
Gundishapiùr divenne un rifugio per i nestoriani dopo 
la deposizione del loro patriarca Nestorio al Concilio di 
Efeso nel 431. La scuola fiorì nei tempi sasanidi, e, 
quantunque se ne sappia poco per il periodo omayya- 
de, divenne famosa anche sotto gli Abbasidi; dal 765 
all’870, i medici di corte del califfo provenivano dalla 
famiglia Bahti$u', ad essa affiliata. 

Fra i primi traduttori, ricordiamo Yahya ibn al-Bitriq 
(morto nell’830?); Astat (Eustazio) di cui conosciamo 
ben poco, ma che tradusse la Metafisica di Aristotele, 
lavoro noto ad al-Kindi; e Ibn Na‘ima al-Himsi (morto 
nell’835), autore della traduzione di Teologia di Aristo- 
tele, apocrifa, ma molto influente. Il più noto e il più 
autorevole fra i traduttori fu Hunayn ibn Ishaq (morto 
nell’873), medico e studioso nestoriano, famoso soprat- 
tutto per la traduzione di opere di medicina, ma anche 
di trattati di logica e di filosofia. A differenza di dotti 
precedenti e posteriori, Hunayn conosceva il greco; se- 
guiva il sistema di raccogliere e confrontare manoscritti 
greci prima di tradurre e fece la revisione di precedenti 
traduzioni dal siriaco. Lavorò con un gruppo di tradut- 
tori, compreso il figlio Ishaq, il nipote Hubay$ e ‘Isa 
ibn Yahya. Fra gli harraniani il traduttore più impor- 
tante fu Tabit ibn Qurra (morto nel 901), che scrisse 
anche un commentario sulla Fisica di Aristotele. Fra i 
traduttori successivi ricordiamo Qusta ibn Luga (mor- 
to nel 912?), noto per un trattato, La differenza tra ani- 
ma e spirito; Abù ‘'Utman Said al-Dimaîgi (morto nel 
900); il logico Abi Bisr Matta (morto nel 940); Yahya 
ibn ‘Adi (morto nel 974); Ibn Zur'‘a (morto nel 1008) e 
Ibn al-Hammar (morto nel 1020). 

I tre filosofi antichi che influirono sulla nascita e lo 
sviluppo della fa/safa furono Platone, Aristotele e Ploti- 
no. Come per l’Europa occidentale del Medioevo, Ari- 
stotele fu la figura preminente; la sua influenza fu senti- 
ta nell’ambito della logica, della fisica e della metafisica. 
Platone, il cui pensiero fu conosciuto non tanto diretta- 
mente quanto attraverso l’esposizione di altri, special- 
mente tramite le opere del medico Galeno tradotte in 
arabo, ebbe il maggiore influsso sulla filosofia politica 
dei falasifa. Anche Plotino fu conosciuto indirettamen- 
te, soprattutto tramite due opere: la Teologia di Aristo- 
tele, parafrasi neoplatonica dei libri 4, 5 e 6 delle Ex- 
neadi, e il lavoro basato su Proclo, noto in arabo come 
Fi mabd al-bayr (Sul bene puro), tradotto in latino me- 
dievale come Liber de causis. 

Fu tradotto anche un numero consistente di com- 


mentari, specialmente su Aristotele. Commentatori co- 
me Temistio, Simplicio e Alessandro d’Afrodisia ebbe- 
ro ascendente sulla fa/safa. Era conosciuta anche la filo- 
sofia presocratica e la tarda filosofia e logica stoiche; le 
traduzioni riguardavano anche opere di medicina, in 
particolare quelle di Galeno, e trattati matematici e 
scientifici come gli Elementi di Euclide e l’Almagesto di 
Tolomeo. 

Al-Kindî e al-Razî. Due pensatori eccezionali furono 
i pionieri, sebbene in modo diverso, dell’impresa filo- 
sofica nell'Islam medievale: Abù Yusuf Ya'‘qub al-Kin- 
di e il medico-filosofo Abù Bakr al-Razi (morto nel 
926). La loro filosofia, in particolare nella dottrina sulla 
creazione del mondo e sulla natura del Creatore, diffe- 
riva radicalmente dal pensiero dei maggiori filosofi po- 
steriori. Come falasifa furono atipici; inoltre furono ra- 
dicalmente diversi l’uno dall'altro. 

Paradossalmente, al-Kindi fu atipico perché la sua fi- 
losofia coincideva con le credenze musulmane fonda- 
mentali e generalmente accettate. Infatti, argomentò 
energicamente e diffusamente per dimostrare che il 
mondo fu creato ex ribilo e in un momento finito di 
tempo nel passato rispetto al presente. Sostenne anche 
la dottrina della resurrezione fisica. Nello stesso tempo, 
i suoi scritti furono di carattere e di metodo interamen- 
te filosofico. «Non dobbiamo - insisteva — vergognarci 
di considerare buona la verità, né di acquisire la verità 
da qualsiasi fonte provenga, anche se proviene da razze 
lontane da noi e da nazioni diverse da noi» (Rasd’il al- 
Kindi al-falsafiyva, M.A.A. Abù Rida [cur.], Il Cairo 
1950, p.103). Al-Kindi era nato intorno all’800 a Kufa. 
Della sua educazione si sa ben poco, eccetto che fu in 
contatto con i traduttori cristiani e con i califfi che ap- 
poggiarono il movimento delle traduzioni. Comparve 
sulla scena filosofica inaspettatamente, pure già con 
perfetta sicurezza, senza alcuna delle esitazioni tipiche 
del principiante. Come i filosofi islamici dopo di lui, fu 
anche medico e scienziato e la vastità del suo sapere era 
enciclopedica. 

Dei suoi numerosi scritti si sono conservati solo po- 
chi trattati filosofici e scientifici. Fortunatamente, fra 
questi l’opera Su/la prima filosofia, trattato relativamen- 
te ampio, composto da quattro capitoli. Nel primo, 
l’autore introduce alla filosofia, definendola «cono- 
scenza delle cose nella loro vera natura, entro i limiti 
della capacità dell’uomo». Nello stesso tempo il capito- 
lo giustifica e caldeggia il suo intento: l’interesse primo 
della filosofia, afferma, è la ricerca del «Vero Uno», il 
bene supremo, la causa di tutte le cose. 

I capitoli che seguono sono un esempio d’argomenta- 
zione vigorosa e sostenuta. La maggior parte del secon- 
do capitolo contiene la dimostrazione della creazione 
del mondo ex ribilo in un passato remoto, ma finito. La 
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discussione poggia su una premessa fondamentale: l’im- 
possibilità di una grandezza infinita. Al-Kindi comincia 
asserendo che un corpo infinito è impossibile. Se sup- 
poniamo l’esistenza di un tale corpo, egli continua, allo- 
ra teoricamente è possibile rimuoverne una parte finita. 
Quello che rimane sarebbe ancora infinito, ma minore 
dell’infinito originale, a causa della quantità del corpo 
finito rimosso. La conseguenza sarebbe l’esistenza di 
due infiniti ineguali, il che, per al-Kindi, è una contrad- 
dizione. Prosegue dimostrando che se un corpo deve es- 
sere finito, anche il tempo e il moto devono essere finiti. 
L'esistenza temporale del mondo non potrebbe, quindi, 
risalire all’infinito; deve avere avuto un inizio temporale. 
Inoltre, afferma, la creazione nel tempo non può signifi- 
care semplicemente che un mondo statico (e, quindi, un 
mondo al di fuori del tempo) fu messo in movimento in 
un qualche momento finito passato rispetto al presente. 
Per definizione un corpo deve avere un movimento; un 
mondo statico è una contraddizione in termini. Ne con- 
segue che il mondo non solo cominciò in un momento 
finito del passato, ma fu anche creato dal nulla. 

Avendo provato, in modo per lui soddisfacente, la 
dottrina della creazione ex ribilo, al-Kindi presenta una 
prova dell’esistenza di Dio, «Il Vero Uno», e la ricerca 
della natura di questa unicità. In questa parte del tratta- 
to si manifestano le influenze neoplatoniche, partico- 
larmente quando espone la natura dell’unicità divina. 
La prova dell’esistenza di Dio è di natura causale, basa- 
ta soprattutto sul fenomeno della pluralità e dell’unità 
nel mondo. La prova, data in una versione succinta e, 
quindi, in una più prolissa, è alquanto elaborata. Il 
punto fondamentale è nell’affermazione che l’unità che 
sperimentiamo nelle cose e che è la causa della pluralità 
non appartiene essenzialmente alle cose; è un’unità de- 
rivata, accidentale. Afferma quindi che, in definitiva, 
deve derivare da un essere che è essenzialmente uno e 
l’unico ad essere essenzialmente uno. Questo è il Vero 
Uno che dà alle cose la loro unità accidentale. Il datore 
di questa unità è il datore dell’esistenza. 

In questo, come in altri trattati, al-Kindi si pronuncia 
anche sulla profezia e sulla natura della rivelazione. 
Non sono affermazioni dettagliate, ma quelle che ri- 
guardano la profezia suggeriscono il tipo di teorie ela- 
borate più tardi nel pensiero di al-Farabi e Ibn Sina 
(Avicenna). Anticipando quest’ultimo, al-Kindi afferma 
che la conoscenza profetica avviene «istantaneamente» 
e non richiede, quindi, né sforzo intellettuale da parte 
del profeta, né le discipline della matematica e della lo- 
gica. Uniformandosi alla credenza islamica general- 
mente accettata, al-Kindi sostiene che l’inimitabilità del 
Corano sta nell’eccellenza della sua espressione lettera- 
ria, nel modo in cui trasmette le verità divine diretta- 
mente e succintamente. 
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Al-Kindi ebbe seguaci — il maggiore al-Sarahsi (mor- 
to nell’899) —, tuttavia, propriamente parlando, non si 
può dire che abbia fondato una scuola di pensiero filo- 
sofico. Lo stesso vale per il noto faylasàf che gli succe- 
dette, al-Razi. Abù Bakr Zakariya’ al-Razi (Rhazes), 
uno dei più insigni medici medievali, nacque nell’865 
nella città persiana di Rayy; qui e poi a Bagdad praticò 
la medicina. Ci sono giunte poche delle sue opere filo- 
sofiche, quindi gran parte del suo pensiero deve essere 
ricostruito avvalendosi di relazioni islamiche medievali, 
che, per la maggioranza, sono molto critiche nei con- 
fronti delle sue idee. 

Nella cosmogonia fu profondamente influenzato dal 
Timeo di Platone. Il mondo, afferma, fu creato in un 
momento finito del tempo, ma non dal nulla. Come per 
Platone, anche per al-Razi «creare» significa imporre 
ordine al disordine. Sottoscrive la dottrina dei cinque 
princìpi eterni: materia atomica, spazio, tempo, l’anima 
del mondo e il Creatore. Ad un certo momento nel 
tempo, Dio pone ordine agli atomi che, fino ad allora, 
si muovevano in disordine nello spazio. Gli atomi, ora 
organizzati, permettono all'anima del mondo di rag- 
giungere la materia e di individualizzarsi, formando es- 
seri viventi diversi. Proprio come questo assetto degli 
atomi, ossia la creazione, avvenne in un momento finito 
del tempo nel passato, così l’ordine cesserà in un mo- 
mento finito del tempo nel futuro quando i cinque 
princìpi eterni ritorneranno al loro stato originale. L'a- 
nalisi fatta da al-Razi della materia atomica, dello spa- 
zio assoluto e del tempo assoluto è scientifica nello spi- 
rito e nella trattazione. Ma quando si tratta di spiegare 
le cose ultime, ossia la ragione per cui il mondo fu crea- 
to, si avvale del mito, e la sua filosofia è nota per il mito 
della creazione. 

Per al-Razi la creazione pone due problemi fra loro 
collegati: perché il mondo fu creato in un particolare 
momento del tempo e non in un qualsiasi altro momen- 
to, e perché il mondo fu creato. Rispondendo al primo 
quesito, al-Razi sostiene che proprio perché tutti i mo- 
menti del tempo sono eguali, la scelta di Dio di un mo- 
mento piuttosto che di un altro fu assolutamente libera. 
Se i momenti del tempo non fossero uguali, la sua scel- 
ta di un momento piuttosto che di un altro sarebbe sta- 
ta determinata da «un datore di preponderanza» (724- 
raggih) a lui estraneo. Quindi, proprio perché la vo- 
lontà di Dio è assolutamente libera, egli scelse un mo- 
mento per realizzare la sua creazione. Nel rispondere 
alla seconda questione, al-Razi ci offre il suo famoso 
mito. 

L'anima del mondo s'’invaghì della materia con la 
quale cercò di unirsi. Per realizzare l'unione, l’anima si 
adoperò per dare forma alla materia disorganizzata. La 
materia, tuttavia, resistette all’atto organizzativo dell’a- 


nima, lasciando questa nel dolore. Dio, essendo poten- 
te e misericordioso, intervenne allora per aiutare l’ani- 
ma, introducendo forma e ordine negli atomi materiali; 
in altre parole, egli creò il mondo. Quando creò l’uo- 
mo, Dio gli fornì la ragione, emanazione della propria 
essenza, così che l’anima si risvegliasse dal suo sonno 
corporeo e cercasse di tornare alla sua esistenza eterna 
originale. Questa, per al-Razi, è la salvezza. In qualche 
momento finito del futuro, le anime di tutti gli uomini, 
risvegliate dalla filosofia, rifiuteranno il corpo. Le ani- 
me individuali si riuniranno allora con l’anima eterna 
del mondo e gli atomi riprenderanno il loro stato caoti- 
co per l'eternità. 

La salvezza, come viene presentata da al-Razi, è pos- 
sibile solo tramite la filosofia. In questo modo egli viene 
a negare la necessità dei profeti. Tutti gli uomini sono 
in grado di cercare la verità per mezzo della ragione. Il 
fatto che molti non seguano questo percorso razionale 
non dipende da incapacità, ma da scelta volontaria. Al- 
Razi afferma ancora che sarebbe ingiusto se Dio favo- 
risse un individuo o un popolo dandogli i profeti. La 
credenza errata che Dio abbia agevolato individui e na- 
zioni con i profeti non ha fatto che causare lotte; al-Ra- 
zi, sostiene, dunque, che la maggior parte delle guerre è 
causata dalla religione. Se aggiungiamo che al-Razi ac- 
cettò anche la teoria della trasmigrazione delle anime, 
ci rendiamo conto del perché le sue idee non ebbero 
successo nell’Islam. Ciò nonostante, egli provocò fer- 
mento d'’idee filosofiche, e le reazioni alla sua filosofia 
costituiscono un insieme d’intense discussioni filosofi- 
che e religiose. 

A parte l’interesse intrinseco delle loro filosofie, al- 
Kindi e al-Razi mostrarono, ciascuno a suo modo, che 
era possibile fare filosofia nell'Islam medievale, prepa- 
rando così il terreno per il rigoglio della fa/safa nell’I- 
slam. 

Al-Farabi e Ibn Sina. Nel X secolo e all’inizio dell’XI, 
il pensiero filosofico islamico fu dominato da due gi- 
ganti intellettuali: al-Farabi (morto nel 950) e Ibn Sina 
(morto nel 1037). Le loro teorie filosofiche hanno mol- 
to in comune, pur rimanendo completamente distinte. 
Al-Farabi, nato poco dopo l’870 in Transoxania, studiò 
e insegnò a Bagdad fino al 942. Studiò logica con il lo- 
gico nestoriano Yuhanna ibn Haylan (morto nel 910) e 
frequentò Abu Bir Matta ibn Yunus, altro rinomato 
logico nestoriano. Studiò grammatica araba con Ibn al- 
Sarra$ (morto nel 929), eminente grammatico arabo del 
tempo. Nel 942, per ragioni non del tutto chiare, lasciò 
Bagdad per la Siria, dove sembra sia vissuto per il resto 
della vita quasi in isolamento a Damasco, dove morì. 
Al-Farabi, il logico più autorevole dell’epoca, scrisse 
commentari sull’Orgazon di Aristotele e su altre opere 
dello stesso autore e di altri scrittori greci. Fu il più 


grande teorico e musicologo islamico medievale, ed eb- 
be anche fama di abile strumentista. Elaborò uno sche- 
ma emanativo neoplatonico che influenzò profonda- 
mente la trattazione dei sistemi emanativi dei suoi suc- 
cessori islamici. Ma, forse, il suo aspetto più importan- 
te fu quello di fondatore di una teoria platonica dello 
Stato, adottata (con variazioni) dai maggiori fal4sifa che 
seguirono. Va ricordato che si hanno dubbi sull’esatta 
datazione dei suoi scritti filosofici e sull’autenticità del 
pensiero. 

Per al-Farabi il mondo è un’emanazione eterna di 
Dio, che forma una serie di enti gerarchicamente ordi- 
nati, dei quali il più vicino a lui è il più alto di rango. 
Questo ente superiore è la prima intelligenza, emanata 
direttamente da Dio. Da essa continua il processo di 
emanazione in forma di diadi: l'intelligenza ha due atti 
di cognizione, quello in cui conosce Dio e quello in cui 
conosce se stessa, dai due atti procedono due enti, una 
seconda intelligenza e un corpo — il corpo più esterno 
dell’universo. La seconda intelligenza sperimenta an- 
ch’essa i due atti di conoscenza di Dio e di se stessa, che 
risultano nell’emanazione di una terza intelligenza e 
della sfera delle stelle fisse. Le intelligenze successive ri- 
petono il medesimo processo cognitivo da cui deriva 
l’esistenza delle sfere dei pianeti, il sole, la luna e, infi- 
ne, dall’ultima delle intelligenze, l’Intelletto Attivo, che 
è il nostro mondo, il mondo della generazione e della 
corruzione. 

L’intero ordine cosmico è razionale e armonico, con 
un'intelligenza che governa ogni sfera. Nel mondo del- 
la generazione e della corruzione, l’uomo, dotato di ra- 
gione e volontà libera, deve realizzare le proprie poten- 
zialità e raggiungere il bene più alto, la felicità. Ottiene 
questo, quando nel suo stile di vita emula l’ordine co- 
smico razionale, ma può farlo soltanto nella società di 
altri uomini. Deve quindi lottare per formare una so- 
cietà che sia in sintonia con l’ordine cosmico razionale, 
una società gerarchica governata dalla ragione, dove i 
vari ranghi realizzano le loro potenzialità in armonia. 

Per raggiungere quest ‘ordine politico ideale, che al- 
Farabi chiama «virtuoso», il primo «principe» deve es- 
sere filosofo e insieme profeta, un individuo che riceve 
la legge rivelata. Poiché questa legge proviene dall’In- 
telletto Attivo in forma di immagini, che simboleggiano 
il sapere filosofico universale o che ne rappresentano 
esempi particolari, la rivelazione è «imitazione» della fl- 
losofia, una sua copia in immagini e simboli che i non 
filosofi possano capire. La rivelazione e la filosofia so- 
no, quindi, in totale armonia. Altra condizione necessa- 
ria per raggiungere un regime politico virtuoso è che il 
principe-filosofo sia dotato di eccezionali capacità pra- 
tiche, perché deve persuadere, guidare ed educare una 
maggioranza di cittadini non dotati d’intelligenza filo- 
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sofica. Infatti, non deve rivolgersi con termini filosofici 
alla maggioranza incapace di comprenderli. 

La filosofia politica di al-Farabi è esauriente, detta- 
gliata e sottile. Comprende, per esempio, un esame mi- 
nuzioso dell’esistenza di Stati non virtuosi, la maggior 
parte dei quali egli caratterizza come «ignoranti», per- 
ché guidati da uomini che ignorano la vera natura della 
felicità. Le sue vedute sono certamente platoniche nel- 
l'essenza, tuttavia in al-Farabi troviamo una tendenza 
all’universalismo, meno percettibile in Platone. Infatti, 
non parla solo della «città» virtuosa, ma anche di una 
perfetta nazione fatta di «città» virtuose e di un mondo 
perfetto fatto di «nazioni» virtuose. Inoltre, dato che gli 
uomini delle diverse parti del mondo differiscono per 
la lingua e per i simboli, pensa sia possibile che le di- 
versità nelle religioni siano solo differenze di simboli, 
non di ciò che è simboleggiato. 

Sulle basi poste da al-Farabi nella logica, nella fisica e 
nella teoria politica il suo successore, il grande Ibn Si- 
na, costruì il suo imponente sistema filosofico. Nato nel 
980 presso Bukhara e in gran parte autodidatta, Ibn Si- 
nà fu il più importante medico, astronomo e scienziato 
dell'Islam medievale. Ebbe incarichi a corte come me- 
dico, a volte anche come visir, in diversi principati per- 
siani fino alla morte nel 1037. 

Dei suoi numerosi scritti — la maggior parte in arabo, 
altri in persiano — due in particolare furono influenti in 
Europa, ossia l’enciclopedico A/-ganin fi al-tibb (Cano- 
ne di medicina) e la sua principale opera filosofica, il 
voluminoso A/-3;fà° (Guarigione). I suoi scritti com- 
prendono racconti e trattati mistici dove impiega il lin- 
guaggio del simbolismo. Il misticismo, presente nelle 
sue opere, non contrasta con il suo «razionalismo». Il 
viaggio mistico verso Dio è il viaggio dell’anima razio- 
nale verso la fonte ultima di ogni ragione. Dio, per Ibn 
Sina, è pura mente (‘a9/ mabd). 

Il sistema filosofico di Ibn Sina è «razionalistico». 
Egli sostiene che oltre agli evidenti princìpi di logica, 
non dipendenti dalla nostra percezione sensoriale del 
mondo esterno, vi sono concetti intuitivi evidenti, an- 
ch’essi non dipendenti dall’esperienza sensoriale. Que- 
sti concetti intuitivi comprendono l’«ente», la «cosa» e 
il «necessario», quest’ultimo con i suoi correlati, il 
«possibile» e l’«impossibile». Una considerazione ra- 
zionale di questi concetti è sufficiente a dare una dimo- 
strazione dell’esistenza di Dio. In se stesso, un «ente» è 
necessario o solo possibile. Se è necessario in se stesso — 
Ibn Sina afferma — deve essere l’unico ente di questo ti- 
po, privo di molteplicità e non causato. Se è solo possi- 
bile in se stesso, continua, deve essere necessitato da un 
altro ente, quest’ultimo da un altro ancora, e così via, fi- 
no a formare una catena che deve essere finita e con 
l’ente necessario in se stesso all’estremità iniziale. Quin- 
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di ogni alternativa afferma l’ente necessario in se stesso, 
che è Dio. 

Ma cosa significa dire che ogni ente diverso da Dio è 
in se stesso soltanto possibile? Questo ci porta alla di- 
stinzione su cui posa la filosofia di Ibn Sina, la distin- 
zione fra quiddità, o essenza del possibile, e la sua esi- 
stenza. Da quello che una cosa è, non possiamo arguire 
che essa esista, perché l’esistenza non è compresa nella 
definizione dell’esistente possibile. La quiddità consi- 
derata in se stessa esclude non solo l’esistenza, ma an- 
che unità e pluralità, particolarità e universalità. Da 
questo concetto della quiddità considerata in se stessa, 
Ibn Sina sviluppa una teoria degli universali (dove uni- 
versalità è un qualcosa aggiunto alla quiddità in quanto 
tale) che è d’interesse filosofico intrinseco e che ebbe 
grande influsso sul pensiero latino medievale. 

Sebbene l’ente diverso da Dio sia in se stesso solo 
possibile, esso è necessitato da un altro. Ibn Sina ricor- 
re a questo concetto del possibile in se stesso ma neces- 
sario tramite un altro per trasformare lo schema emana- 
tivo diadico di al-Farabi in sistema triadico. Dio, l’esi- 
stente necessario in se stesso, sperimenta un atto eterno 
di auto-conoscenza che necessita l’esistenza di una pri- 
ma intelligenza, un ente in se stesso soltanto possibile, 
ma necessario tramite un altro. Questa intelligenza spe- 
rimenta, quindi, tre atti di cognizione: conoscenza di 
Dio, conoscenza di se stesso come essere necessitato, e 
conoscenza di se stesso come essere possibile. Questi 
tre atti producono tre altre esistenze rispettivamente: 
un’altra intelligenza, un’anima e un corpo, la parte più 
esteriore dell'universo. Questo processo è ripetuto da 
ogni successivo intelletto, dando esistenza alle varie sfe- 
re celesti, ciascuna con la sua anima e intelligenza, fin- 
ché dall'ultima intelligenza celeste, l’Intelletto Attivo, 
emana il mondo della generazione e della corruzione. 

L'anima razionale umana, emanazione dell’Intelletto 
Attivo, è immateriale, diviene individuale quando si uni- 
sce al corpo, e conserva la sua individualità come anima 
immortale quando si separa dal corpo dopo la morte. Le 
anime giuste, immacolate per non essere soggiaciute alle 
passioni animali durante la loro esistenza terrestre, vivo- 
no una vita eterna di felicità in contemplazione delle in- 
telligenze celesti e di Dio; le anime corrotte vivono un’e- 
terna vita di infelicità, essendo private di quella contem- 
plazione, ma desiderandola per l’eternità. Ogni cono- 
scenza teorica proviene dall’Intelletto Attivo. Questa 
conoscenza consiste in intelligibili primari, ossia le ve- 
rità logiche evidenti e i concetti semplici che tutti gli uo- 
mini ricevono senza bisogno di esperienza e di cultura. 
Consiste anche negli intelligibili secondari (ricevuti sol- 
tanto da chi è capace di pensiero astratto), ossia dedu- 
zioni dagli intelligibili primari e anche concetti più com- 
plessi. Normalmente la ricezione di questi intelligibili 


provenienti dall’Intelletto Attivo richiede attività preli- 
minari dell'anima, come sensazione, memoria, immagi- 
nazione, e i processi di riflessione e apprendimento ad 
essi collegati. Solo i profeti non necessitano di queste at- 
tività preliminari dell’anima; essi ricevono direttamente 
e istantaneamente tutti o gran parte degli intelligibili se- 
condari, e questa conoscenza teorica viene quindi tra- 
sformata, grazie alla facoltà immaginativa del profeta, in 
simboli e immagini che i non filosofi possono capire. 
Questi simboli e immagini sono la parola rivelata, che è 
in completa armonia con la filosofia, e qui Ibn Sina ab- 
braccia la dottrina di al-Farabi secondo la quale la reli- 
gione è «imitazione» della filosofia. 

Ibn Sina crede, quindi, nell’unicità di Dio, nel profe- 
ta Muhammad e nell’immortalità individuale dell’ani- 
ma. Le sue interpretazioni filosofiche di queste creden- 
ze, furono, tuttavia, ritenute inaccettabili dal suo critico 
principale, al-Gazali. 

Al-Gazali critica i falasifa. La fa/safa, rappresentata 
da al-Farabi e da Ibn Sina, fu severamente criticata in 
modo razionale dal grande pensatore religioso, giurista, 
teologo as‘arita e mistico Abu Hamid al-Gazali (morto 
nel 1111). Anche prima della critica di al-Gazali contro 
i falasifa esisteva una forte tensione tra kal4m: e falsafa, 
quantunque espressa con una critica reciproca, ma, tut- 
to sommato, contenuta. Alla base di questa tensione 
stavano le differenze dei punti di partenza e dell’ethos, 
che si fissavano in teorie metafisiche inconciliabili. 

Il kalam nel pensiero as'arita era atomista nella teoria 
della materia e occasionalista nell’interpretazione delle 
sequenze causali. Di conseguenza, considerava che i 
conglomerati temporali e transeunti di atomi che for- 
mavano il mondo fisico non interagissero l'uno con l’al- 
tro nella realtà. L'efficacia causale era opera di Dio; 
quelle che ci appaiono come cause ed effetti naturali 
sono in realtà eventi concomitanti creati direttamente 
da Dio. L'ordine uniforme della natura non ha neces- 
sità intrinseca, ma viene decretato arbitrariamente dalla 
volontà divina; l’atto divino non è il risultato di una ne- 
cessità insita nella natura divina. L'azione causale pro- 
cede solo da un agente vivente, volente e potente, non 
come conseguenza necessaria della natura o essenza di 
un esistente. Al contrario, al-Farabi e Ibn Sina abbrac- 
ciano la teoria aristotelica della materia considerata po- 
tenzialmente divisibile all'infinito. Inoltre, Ibn Sina so- 
stiene esplicitamente che l’universo procede da Dio co- 
me effetto necessitato di Dio, causa suprema di tutti gli 
altri esistenti, e questa dottrina sembra implicita anche 
nello schema emanativo di al-Farabi. Dio, nella sua es- 
senza di causa eternamente attiva, immutabile, produce 
necessariamente un effetto eterno — l'universo. 

Il contrasto fra queste due concezioni portò al-Gaza- 
li ad attaccare la filosofia. Tra il 1091 e il 1095, quando 


insegnava diritto islamico a Bagdad, fece uno studio si- 
stematico della fa/safa, particolarmente di quella di Ibn 
Sina. Va ricordato che al-Gazali fu profondamente col- 
pito dalla logica di Ibn Sina e scrisse un certo numero 
di opere illustrando questa logica ai suoi colleghi teolo- 
gi e giuristi, invitandoli ad imitarla. Considerò questa 
disciplina neutrale dal punto di vista dottrinale, un 
semplice strumento per la conoscenza, niente di più, 
opinione che espresse in una delle quattro introduzioni 
alla sua critica incisiva di al-Farabi e Ibn Sina, il Tabafut 
al-falasifa (L’incoerenza dei filosofi). In queste introdu- 
zioni, asserisce che la sua preoccupazione riguarda solo 
quelle teorie filosofiche che contravvengono ai princìpi 
religiosi e che dimostrerà come, contrariamente alle lo- 
ro pretese, i falgsifa non siano riusciti a dimostrarle. Af- 
ferma inoltre che nell’intraprendere questo lavoro non 
adotterà nessuna particolare posizione dottrinale, poi- 
ché il suo compito è solo quello di confutare; ed è vero 
che nel Tabafut, allo scopo di criticare i faldsifa, al-Ga- 
zali adotta a volte opinioni non aS'‘arite. Si può, tuttavia, 
dimostrare, che le premesse su cui basa il suo attacco 
alla falsafa sono per lo più as'arite. 

Al-Gazali indirizza i suoi attacchi logici contro venti 
teorie filosofiche, diciassette delle quali considera inno- 
vazioni eretiche e tre vere e proprie empietà islamiche. 
Il suo metodo è quello di presentare con chiarezza la 
teoria degli avversari, porre obiezioni contro questa po- 
sizione, sollevare possibili obiezioni contro le proprie 
obiezioni, rispondervi e così via, finché crede di avere 
confutato la teoria in questione. Prima di condannare 
queste teorie, quindi, cerca di dimostrare sul terreno 
razionale che non sono state provate oppure che sono 
assolutamente illogiche. Le tre teorie che condanna co- 
me totalmente irreligiose riguardano la pre-eternità 
dell’universo, la teoria di Ibn Sina secondo la quale Dio 
conosce i particolari del mondo della generazione e 
della corruzione solo in modo universale (il che signifi- 
ca che non conosce ogni individuo del mondo terre- 
stre), e la dottrina dell’immortalità individuale dell’ani- 
ma, che nega la resurrezione del corpo. 

La prima discussione è la più dettagliata; qui critica 
la teoria della pre-eternità dell'universo. Il primo affon- 
do del suo attacco è che questa teoria è basata sulla pre- 
messa non provata che gli atti di Dio procedono da ne- 
cessità, premessa che, in sostanza, nega l’attributo divi- 
no della volontà. Inoltre, la teoria di Ibn Sina secondo 
la quale Dio conosce gli individui terreni in modo uni- 
versale non è provata ed è contraria al Corano quando 
afferma che Dio conosce tutte le cose. Anche negare la 
resurrezione del corpo significa negare il potere divino, 
afferma al-Gazali; la resurrezione del corpo non è logi- 
camente impossibile, e ciò che è logicamente possibile 
rientra nel potere di Dio. 
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Nella Diciassettesima Discussione del Tahdfut, al-Ga- 
zali tratta la possibilità di certi tipi di miracoli negati, in 
quanto impossibili, dai fa/zsifa, che basano la loro nega- 
zione sulla teoria della relazione causale naturale, neces- 
saria. Dapprima al-Gazali dimostra che non si può pro- 
vare questa teoria né logicamente né empiricamente — 
l'osservazione mostra solo concomitanza, non connes- 
sione causale necessaria. Con ciò esprime la posizione 
as'arita secondo la quale ogni cambiamento è causato 
direttamente da Dio e suggerisce, quindi, un’altra possi- 
bile teoria causale, che modifichi quella dei filosofi così 
da garantire la possibilità dei miracoli da essi respinta. 
Nel Tabafut, dichiara che entrambe queste teorie sono 
possibili, ma in Igtisàd fi al-i"tigid (Moderazione nella 
fede), opera teologica complementare al Tabafut, riaf- 
ferma la posizione occasionalista a$‘arita dichiarandola 
l’unica vera. 

L'attacco di al-Gazali alla falsafa mise quest’ultima 
sulla difensiva, più di quanto lo fosse prima d’allora. 
Nello stesso tempo, l’attacco diffuse la conoscenza del- 
la falsafa, poiché, allo scopo di confutare i falasifa, al- 
Gazali dovette spiegarli ai non filosofi. Allo stesso mo- 
do, legittimò e divulgò lo studio della logica di Ibn Si- 
na, col risultato di rendere accessibile ai musulmani più 
tradizionalisti lo stile del pensiero greco. Infine, la sua 
critica sollecitò reazioni, le più importanti delle quali 
vennero dalla Spagna islamica. 

La falsafa nella Spagna islamica. Nella storia intellet- 
tuale della Spagna islamica, o al-Andalus, come la chia- 
mavano gli Arabi, la fa/safa giunse tardi. Un solitario 
faylasif andaluso, Ibn Masarra (morto nel 931), arrivò 
sulla scena abbastanza presto, ma, essendo una figura 
di secondo piano, non esercitò alcun influsso filosofico. 
Il primo grande /aylas#f andaluso fu Ibn Bagga (Avem- 
pace, morto nel 1138), seguito da due grandi pensatori, 
Ibn Tufayl (morto nel 1185) e Ibn Ruîd (Averroè, mor- 
to nel 1198), il maggiore dei fa/4sifa andalusi. Il ritardo 
nella fioritura della fa/safa in Spagna fu in parte dovuto 
alla sua lontananza geografica dai centri che avevano 
dato vita al movimento delle traduzioni. Le idee scienti- 
fiche e filosofiche, tuttavia, viaggiarono dall’Oriente 
islamico alla Spagna, stimolando un movimento scienti- 
fico e filosofico significativo. 

Esistono ancora numerosi trattati filosofici di Ibn 
Baja, fra cui il Tadbir al-mutawabbid (Il regime del so- 
litario), opera di grande interesse che si rifà al pensiero 
metafisico e politico di Al-Farabi. Sviluppa il tema ac- 
cennato da al-Farabi, ossia quello del filosofo in uno 
Stato politico corrotto: tale filosofo dovrebbe emigrare 
in una città virtuosa, ma, se in quel tempo non esistesse 
una città virtuosa, il filosofo dovrebbe divenire «uno 
straniero nel mondo, vivere poveramente, poiché la 
morte per lui sarebbe meglio della vita» (al-Farabi, Fu- 
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sul muntaza‘a, EM. Naggar [ed.], Beirut 1971, p. 99). 
Ibn Bafgga sostiene che se in quel tempo non esiste una 
città virtuosa, il filosofo deve isolarsi dalla società, 
unendosi agli altri solo per assicurarsi la sopravvivenza, 
e dedicandosi alla propria crescita intellettuale e mora- 
le. Ibn Bagga ragiona di psicologia, epistemologia, etica 
e metafisica mentre descrive il sentiero che il filosofo 
solitario deve seguire per giungere al bene sommo, lo 
stato di unione con l’Intelletto Attivo. L'isolamento del 
filosofo, ammette l’autore, è «essenzialmente» un male, 
giacché l’uomo è per natura un animale sociale e politi- 
co. Ma nel caso del filosofo che si trova a dover vivere 
in un regime politico corrotto, l'isolamento diventa 
«accidentalmente» un bene. 

E andata invece perduta la maggior parte degli scrit- 
ti del successore di Ibn Bagga, Ibn Tufayl, medico, 
astronomo e amministratore alla corte della dinastia de- 
gli Almohadi (al-Muwahhid), che allora governavano 
al-Andalus. L'unica eccezione è il geniale racconto filo- 
sofico, Hayy ibn Yagzan, scritto in risposta ad un amico 
(vero o fittizio) che gli chiede di fargli conoscere i se- 
greti della filosofia mistica di Ibn Sina. Nell’introduzio- 
ne, che comprende la critica di al-Farabi, al-Gazali e 
Ibn Bagga, l’autore risponde che, in realtà, dato che l’e- 
sperienza mistica è ineffabile, può solo suggerire all’a- 
mico che cosa comporti questa ricerca narrandogli la 
storia di Hayy. 

Hayy ibn Yagzan (letteralmente «il vivente, figlio del 
desto/consapevole») è il nome del protagonista del rac- 
conto. Un neonato, Hayy, si trova in una lussureggiante 
isola tropicale disabitata. (L'autore dà due possibili spie- 
gazioni per la presenza in quel luogo del bambino). Una 
cerva che ha perso il suo piccolo scopre il bambino, lo 
nutre e lo alleva. Quindi Hayy vive un processo di auto- 
educazione, imparando a vestirsi, a badare a se stesso, 
ma continua a vivere con la madre, la cerva. Quando al- 
la fine essa muore, il ragazzo, disperato, cerca di resusci- 
tarla facendone la dissezione; alla fine si accorge che la 
vera madre era spirito, non il corpo materiale che era 
morto. A questo punto la sua educazione prende una 
piega riflessiva: grazie all'osservazione e al pensiero ra- 
zionale, capisce che ogni avvenimento deve avere una 
causa, che è possibile una reale infinità di cause, e quin- 
di che deve esserci una causa unica per tutto ciò che esi- 
ste, ossia Dio. Ora cerca di conoscere Dio, e con la con- 
templazione, l’ascetismo e gli esercizi spirituali raggiun- 
ge la meta: l’esperienza diretta del divino e della catena 
emanativa dell’essere che da lui deriva. Nel frattempo, 
in un'isola vicina, ove vive una comunità governata dal- 
la legge rivelata, replica della verità filosofica, vi sono 
due fratelli, Salaman e Absal (o Asal), che hanno una di- 
versa opinione sul linguaggio scritturale. Salaman e il re- 
sto della comunità lo accetta letteralmente per l’incapa- 


cità di comprenderne il significato riposto. Absal, inve- 
ce, ne indaga il significato riposto. Non trovando alcuno 
nell’isola che capisca la sua ricerca, cerca la solitudine su 
un'isola deserta, che si scopre essere il rifugio di Hayy. I 
due si incontrano. Absal insegna la sua lingua a Hayy e 
scopre che questi è uno strano filosofo mistico, il quale 
senza alcun aiuto ha raggiunto la più alta verità, che la 
religione di Absal esprime simbolicamente. Hayy, dal 
canto suo, riconosce che la religione dell'altro è vera e 
crede nel suo profeta. Entrambi ritornano nell'isola di 
Absal, dove Hayy cerca di insegnare ad alcuni fedeli il 
significato nascosto della loro religione. Non ci riesce, 
perché costoro sono incapaci di capire. Allora li prega 
di dimenticare tutto quanto ha detto e di continuare a 
prendere letteralmente la loro religione. Quindi, con 
Absal riparte per l’isola deserta, dove vivranno la loro 
esistenza mistica sino alla fine dei loro giorni. 

Questa storia, che si presta a una varietà d’interpre- 
tazioni, spiega drammaticamente due princìpi di al- 
Farabi: la religione è «imitazione» della filosofia; non si 
deve usare il linguaggio filosofico con i non filosofi. 

Fu Ibn Tufayl a introdurre Ibn Ruîd alla corte al- 
mohade. Nato nel 1126 a Cordova, Ibn Rusd proveniva 
da una famiglia di giudici islamici. Studiò medicina, fi- 
losofia e legge islamica. Filosofo aristotelico, fu apprez- 
zato come avvocato e, secondo le cronache medievali, 
come poeta in lingua araba. Nel 1169 fu nominato giu- 
dice a Siviglia e nel 1171, giudice supremo a Cordova. 
Si legò, quindi, alla corte almohade al servizio del so- 
vrano Abi Ya‘qub fino alla morte di questi nel 1184, e 
poi per altri dieci anni al servizio del figlio, al-Mansur. 
Soprattutto per l'opposizione dei dotti religiosi conser- 
vatori, sembra, al-Mansùr esiliò Ibn Ruîd nel 1194 per 
richiamarlo subito dopo. Il filosofo morì nel 1198, 
quand'era ancora al servizio di questo monarca. 

Ibn Ruîd è noto nella storia della filosofia per i nu- 
merosi commenti alle opere di molti pensatori, ma so- 
prattutto a quelle di Aristotele, commenti che ebbero 
grande influsso sulla filosofia latina medievale e su 
quella italiana del Rinascimento. Ibn Rusd non si accin- 
se mai alla stesura di un suo sistema filosofico, tuttavia, 
dai commenti e, forse anche più, dalle sue risposte alle 
critiche di al-Gazali contro la falsafa, emerge una visio- 
ne filosofica aristotelica con l'impronta delle sue intui- 
zioni individuali e della sua personalità. Ne risulta una 
visione potente e avvincente. 

Anche se incisivo dal punto di visto logico, l'attacco 
condotto nel Tabafut da al-Gazali contro la falsafa ave- 
va motivi teologici. Inoltre, la condanna da lui fatta di 
al-Farabi e Ibn Sina come «infedeli», era stata pronun- 
ciata dal punto di vista della legge islamica. La risposta 
di Ibn Rusd ad al-Gazali abbraccia, quindi, l’ aspetto le- 


gale, teologico e filosofico. I primi due aspetti si trova- 


no in due opere, relativamente brevi, ossia il Fas/ al-r24- 
gal (Tratto decisivo) e il Kaif ‘an manahig al-adilla 
(Esposizione dei metodi di prova); la risposta filosofica 
al Tabafut di al-Gazali è il Tabafut al-Tabafut (Incoeren- 
za dell’Incoerenza), testo molto più ampio dei prece- 
denti. 

Nel Fas/, Ibn Ruîd solleva il problema generale se la 
legge islamica comandi, permetta o proibisca lo studio 
della filosofia. Risponde che la legge ne comanda lo stu- 
dio, ma che tale comando è imperativo solo per una 
classe di studiosi, la classe dimostrativa (ossia, gli stu- 
diosi che comprendono e usano il metodo dimostrativo 
di Aristotele per acquisire conoscenza) capace di capire 
la filosofia; i non filosofi non devono servirsene. La po- 
sizione di Ibn Rusd è essenzialmente quella di al-Fara- 
bi, espressa ora col linguaggio legale islamico. Nel Fas/ 
troviamo anche una teoria sull’interpretazione scrittu- 
rale e una difesa delle tre dottrine dei falgsifa contro 
l'accusa di al-Gazali che li tacciava d'’irreligiosità. Il 
Kasf è complementare al Fas/, ma presenta una critica 
più specifica dei princìpi teologici a$'ariti. 

Nel Tahafut al-Tabafut viene citato quasi tutto il con- 
tenuto del Tahafut di al-Gazali, commentato paragrafo 
per paragrafo. Benché i principali appunti critici siano 
diretti contro l’autore, a volte viene censurato anche 
Ibn Sina, soprattutto per il suo neoplatonismo. Il Tah4- 
fut di Ibn Rusd è un’opera di critica equilibrata, che 
mette a nudo le ambiguità, pone distinzioni, riformula 
posizioni, corregge gli equivoci e presenta analisi. Riaf- 
ferma e difende la visione causale di Aristotele, discu- 
tendo incessantemente contro la concezione degli 
a$'ariti della causalità divina e contro la loro negazione 
delle cause naturali. 

Da qui in avanti gli scritti di Ibn Ruîd, tuttavia, pon- 
gono il problema di cosa egli veramente credesse nel- 
l'ambito di questi argomenti. Le sue discussioni «tecni- 
che» sull’immortalità dell'anima — sia nei commenti ad 
Aristotele, sia in quelle parti del Ta44fu! dove condanna 
la dottrina di Ibn Sina sull’immortalità individuale del- 
l’anima — non lasciano adito a una teoria dell’immorta- 
lità individuale dell'anima, e ancora meno della resurre- 
zione dei corpi. Nel Ka3f accenna, tuttavia, a una dottri- 
na dell'immortalità individuale, sia che questa riguardi 
solo l’anima, sia che comporti anche la resurrezione del 
corpo. Ancora, alla fine del Tabafut (dove la discussione 
non è tecnica) sembra affermare una dottrina della re- 
surrezione dei corpi. Si può supporre che in queste af- 
fermazioni contrastanti voglia applicare ciò che predica 
come seguace del pensiero politico di al-Farabi. In altre 
parole, si rivolge ai filosofi filosoficamente e ai non filo- 
sofi in un linguaggio che possono capire. Sembra anche 
che voglia cautelarsi contro accuse di irreligiosità. 

La falsafa non finì con Ibn Ruîd. Il periodo che va da 
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al-Kindi a Ibn Rud, tuttavia, vide all'opera i più insigni 
professionisti e produsse una ricca tradizione filosofica 
sulla quale i pensatori islamici successivi, uomini genia- 
li di grande originalità, dovevano continuare a svilup- 
pare e arricchire la fa/safa. Questi pensatori, nella mag- 
gioranza persiani, si può dire che fossero realmente i di- 
scendenti spirituali di Ibn Sina. Alcuni venivano da al- 
tre parti del mondo islamico, per esempio dalla Spagna 
e dall'Africa settentrionale. 

La Persia divenne famosa per la sua filosofia mistica 
dell’illuminazione, 4/-i*r49, il cui fondatore fu al-Suh- 
rawardi (morto nel 1191), contemporaneo di Ibn Ruîd. 
L'idea di base della sua filosofia è che la realtà è fatta di 
luce con gradi diversi d’intensità. La luce, che per al- 
Suhrawardi non è né materiale, né definibile, proviene 
dalla Luce delle luci (n#r al-anwvir), Dio. La sua emana- 
zione e diffusione a vari livelli costituisce l’universo 
creato. In questa metafisica della luce e dell’illumina- 
zione, al-Suhrawardi si rifà alle antiche religioni della 
Persia. Egli è noto anche per la sua critica agli aristote- 
lici che avevano rifiutato la dottrina platonica delle for- 
me eterne. Dal xm secolo in poi, ad al-Suhrawardi se- 
guirono filosofi persiani che adottarono la dottrina del- 
l’al-iîràg, oppure, come il filosofo scienziato Nasir al- 
Din al-Tùsi (morto nel 1274), ne sentirono profonda- 
mente l’influsso. Fra quelli che l’adottarono ricordiamo 
i maggiori talenti come Mîr Damad (morto nel 1631), 
Mulla Sadra (morto nel 1640) e il commentatore di 
quest’ultimo, Sabzawari (morto nel 1866). 

Dei successori di al-Suhrawardi, Mulla Sadra è gene- 
ralmente considerato il più importante e il più origina- 
le. Benché avesse adottato la metafisica dell’illumina- 
zione di al-Suhrawardi, si dichiarò in disaccordo con 
lui sull'idea di base relativa al rapporto fra l’essenza e 
l’esistenza. Al-Suhrawardi aveva sostenuto la priorità 
dell'essenza sull’esistenza. Mulla Sadrà sosteneva il 
contrario, argomentando la priorità e il «primato dell’e- 
sistenza» (asdlat al-wugid). Per «esistenza» intendeva 
l’esistenza reale, distinta dal concetto statico di esisten- 
za nella mente. L'esistenza reale si afferra intuitivamen- 
te, e l’atto con cui la si intuisce fa parte esso stesso del 
fluire dell’esistenza. L'idea cardine intorno alla quale 
ruota tutta la sua filosofia è quella dell’esistenza come 
processo dinamico, il quale si manifesta nelle sue teorie 
del moto e del tempo. Il moto non è semplicemente la 
rotazione delle forme sopra un substrato statico, ma è 
inerente al substrato stesso. Allo stesso modo, il tempo 
non è semplicemente la misura del moto: il corpo fisico 
ha una sua intrinseca dimensione di tempo. L'esistenza 
ha un incessante processo di movimento verso l’alto (a 
noi impercettibile), che è irreversibile, una manifesta- 
zione dell’eterno impulso creativo di Dio. 

Nell’Islam occidentale, il pensiero mistico filosofico 
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raggiunse l’acme con due pensatori del x secolo, en- 
trambi da Murcia, Spagna. Il primo fu il grande filosofo 
mistico Ibn al-'Arabi (morto nel 1240), noto per la dot- 
trina dell’unità dell’essere (wabdat a/-wugzd), che eser- 
citò un'influenza significativa sul pensiero mistico per- 
siano. Il secondo fu Ibn Sab'in (morto nel 1270), filo- 
sofo e mistico autore di una dottrina dell’unità dell’es- 
sere espressa nei termini aristotelici del concetto di for- 
ma. Un aspetto più empirico si riscontra nel pensiero 
del filosofo storico tunisino Ibn Haldun, una delle 
menti più originali dell’Islam, che fu al servizio di nu- 
merosi sovrani islamici come ambasciatore, inviato e 
giudice supremo. Unendo all’accurata cultura legale, 
teologica e filosofica l’esperienza personale nell’ambito 
della politica, Ibn Haldùn scrisse una storia universale 
meglio nota per i suoi r2ugaddima («prolegomena»). In 
questi r2ugaddima, espone il suo concetto di storia co- 
me scienza che deve interessarsi di trovare una spiega- 
zione causale per l'ascesa, il declino e la caduta delle ci- 
viltà, e inoltre indaga la nascita e lo sviluppo delle isti- 
tuzioni sociali. Nel fare questo, ci ha dato, in realtà, una 
filosofia della storia. 

Sia Ibn Haldun che Mulla Sadra, pur molto diversi 
fra loro, sono esempi di filosofi che diedero slancio alla 
falsafa. Innegabilmente fecero dei progressi al di là del 
pensiero dei loro predecessori, ma questi progressi fu- 
rono intrinsechi a quella ricca tradizione filosofica le 
cui prime basi furono poste nel IX secolo da al-Kindi. 

[Vedi ISTRAQIYA, KALAM e le biografie delle prin- 
cipali figure trattate]. 
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FARABI, AL- (258-339? eg. / 870-950? d.C.), il cui 
nome completo è Abù Nasr Muhammad ibn Muham- 
mad ibn Tarhan ibn Awzalag (?), filosofo e logico arabo 
noto nei testi arabi come Abu Nasr o «il secondo mae- 
stro» (dopo Aristotele) e in quelli latini come Avenassar 
o Alfarabius. 

Si hanno poche notizie della sua vita: nato probabil- 
mente nel Turkestan occidentale (e sovente ritenuto di 
stirpe turca), ebbe profondi legami intellettuali sia con 
cristiani di diverse confessioni, sia con musulmani. Egli 
stesso ci informa di aver studiato logica con il nestoria- 
no Yuhanna ibn Haylan (altrimenti abbastanza scono- 
sciuto) che incontrò ad Harran o a Bagdad. Collaborò 
con un altro nestoriano, il commentatore e traduttore 
aristotelico Abu Bisr Matta ibn Yunus (morto nel 940), 
e il suo discepolo più famoso fu il filosofo, traduttore e 
teologo giacobita (eutichiano) Yahya ibn ‘Adi (morto 
nel 972?). Nel 942, dopo molti anni trascorsi a Bagdad, 
capitale del califfato sunnita, al-Farabi si unì alla cer- 
chia del sovrano $i'ita hamdanide Sayf al-Dawla e visse 
principalmente ad Aleppo e a Damasco, ove morì. 

Al-Farabi sosteneva che la religione è una mera imi- 
tazione simbolica della vera filosofia, che quindi deve 
avere una priorità sia logica, sia cronologica. La vera fi- 
losofia è quella trasmessa dalla tradizione platonica e 
aristotelica, le cui dottrine sono fondamentalmente 
coerenti poiché perseguono il medesimo scopo. Il me- 
todo filosofico consiste nella dimostrazione: la filosofia 
è perciò riservata a una élte intellettuale. Secondo tale 


tesi, la religione è una filosofia «popolare» che traduce 
verità e concetti filosofici in simboli e affermazioni sim- 
boliche e il cui metodo consiste nella persuasione im- 
maginativa. Poiché i simboli sono determinati cultural- 
mente, al-Farabi prospettò una pluralità di religioni che 
ricorrevano a simboli differenti nelle diverse culture e 
riteneva che il valore di una religione potesse misurarsi 
dall’esattezza con cui questa traduceva la vera filosofia 
in linguaggio simbolico e dal livello di adeguatezza cul- 
turale di tale linguaggio. 

Nel pensiero di al-Farabi sia l’illuminazione filosofica, 
sia la sua traduzione in simboli — entrambe forme di rive- 
lazione — provengono per emanazione dall’intelletto atti- 
vo, la decima intelligenza separata, che nell’Islam è simbo- 
leggiata dall’arcangelo Gabriele, latore della rivelazione a 
Muhammad. In tal modo, al-Farabi fa indossare al sovra- 
no-filosofo e legislatore platonico i panni di un profeta. 

La teoria di al-Farabi della subordinazione della reli- 
gione alla filosofia può essere stata influenzata in parte 
dalla circostanza che ai cristiani non era di norma per- 
messo studiare la Logica di Aristotele oltre gli Analitici 
primi, come invece fecero egli stesso e altri filosofi ara- 
bi. Il teologo musulmano al-Gazali (morto nel 1111), 
che difese l’ortodossia islamica nella sua opera L'incoe- 
renza dei filosofi, considerò al-Farabi uno dei suoi due 
principali bersagli. 
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FATIMA BINT MUHAMMAD (morta nell’11 eg. / 
633 d.C.). Figlia del profeta Muhammad e della prima 
moglie Hadiga, e unica origine diretta della sua discen- 
denza. 

La vita. Controversa è la data di nascita: secondo le 
fonti più tradizionali si colloca fra il 609 e il 614. I pri- 
mi resoconti storici del periodo anteriore alla Higra 
(egira = emigrazione da Mecca a Medina), riportano, 
fra le altre scarse notizie di lei, un accenno al grande 
dolore per la morte della madre. E solo col matrimonio 
e la maternità che la sua figura incomincia ad assumere 
importanza storica. 

Il matrimonio con ‘Ali ibn Abi Talib, il cui padre era 
zio e primo protettore di Maometto, non fu evidente- 
mente molto felice. La coppia condivise a Medina i pri- 
mi anni di povertà e di lotta della comunità, ma fu an- 
che lacerata da contrasti propri. Molti badi? (tradizioni) 
parlano con particolari realistici e precisi dell’interven- 
to del Profeta su entrambi i coniugi come arbitro nelle 
loro dispute, col suo sostegno sia finanziario che affetti- 
vo. Una circostanza considerata prova decisiva del suo 
affetto per la figlia fu quando bloccò l’intenzione di ‘Ali 
di prendere un’altra moglie. 

Anche dopo la morte del padre la vita di Fatima fu 
segnata dalle contrarietà. Venne a trovarsi in conflitto 
col primo califfo, Abù Bakr, su vari punti: politicamen- 
te reagì quando lo stesso Abù Bakr usurpò il diritto ere- 
ditario del marito alla guida della comunità; inoltre, 
l'opposizione del califfo alla sua rivendicazione di certi 
beni appartenuti al Profeta fu per Fatima motivo di la- 
gnanze anche di natura economica. Conflitti che tutta- 
via non ebbero lunga durata, visto che visse meno di un 
anno dopo la morte del padre. 

La leggenda. L'importanza di Fatima nel culto e nel 
pensiero islamico più tardo è affatto sproporzionata ri- 
spetto alla scarsità di particolari storici che le dedicano 
le prime fonti. A differenza di ‘A’isa, moglie favorita 
del Profeta, Fatima è raramente menzionata come anel- 
lo di trasmissione nelle isn4d (catene di testimonianze) 
delle comuni raccolte di badit e ciò nonostante finì col 
diventare la figura femminile più eminente della reli- 
giosità islamica, soprattutto quella $i‘ita. Lo stretto le- 
game di sangue col Profeta stesso le ha ovviamente assi- 
curato grande e durevole rilevanza. 

Benché nel Corano non venga mai citata col suo no- 
me, certi versetti sono stati interpretati in modo tale da 
costituire la base della successiva agiografia. Nella sura 
33,33, ad esempio, si legge la frase «gente della casa» 
(abl al-bayt), persone che i commentatori $î‘iti hanno li- 
mitato a cinque: Muhammad, ‘Ali, Fatima e i due figli 
Hasan e Husayn. Il momento della rivelazione tratteg- 
giato in numerosi dadit mostra il Profeta che avvolge 
col mantello gli altri quattro personaggi, come a dir lo- 
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ro che sono «le persone della mia casa». Alcuni dei pri- 
mi interpreti Si‘iti di questo versetto, come Muhammad 
al-Hasan al-Tusi (A/-tbyan, Nagaf 1957-1963, VII, pp. 
339-41) estendono anche a Fatima l’attributo spirituale 
di ‘isa (impeccabilità, infallibilità) normalmente asse- 
gnato al Profeta e agli imam. In questa tendenza può 
trovarsi l'origine della venerazione spirituale per Fati- 
ma e del successivo sviluppo del suo culto. 

Inoltre, l’esegesi $i‘ita della sura 3,61 associa Fatima 
agli altri della 45/ 4/-bayt nella famosa sfida alla recipro- 
ca esecrazione (a4/-mubahala), sfida lanciata alla delega- 
zione cristiana di Nagran. Mentre nel tafsîr sunnita di 
al-Tabari questo incidente è appena accennato, assume 
invece capitale importanza nei commentari Si°ti del pe- 
riodo classico. Per la verità, certe discussioni $î‘ite, co- 
me quella se Hasan e Husayn avessero raggiunto o no il 
requisito della maggiore età religiosa per la piena parte- 
cipazione alla mubabala, sarebbero forse utili agli stu- 
diosi moderni per giungere a definire la data di nascita 
della madre. La celebrazione del mubabala nell'ultimo 
mese dell’anno islamico è la più importante festa Sî°ita 
in onore di Fatima. 

Alimentata da tale interpretazione coranica, la vene- 
razione per Fatima si sviluppò al punto che il teologo 
safavide Muhammad Bagir Maglisi poté fornire un nu- 
trito catalogo di materiale sugli eventi della sua vita, 
sulle benedizioni divine a lei concesse e sulla sua im- 
portanza escatologica. Maglisi parla, nella sua opera 
persiana Gala al-uyîn, degli epiteti che le venivano at- 
tribuiti, come Ur Abibé («madre di suo padre»), 
Zabra («splendente»), Bat#/ («vergine»), Maryam al 
Kubra («Maria la grande»). Che questa figura tuttora 
ambigua continui ad affascinare studiosi e devoti è te- 
stimoniato anche dagli studi del XX secolo, per esempio 
quelli di Louis Massignon e Henri Lammens e, più re- 
centemente, di ‘Alisari‘ati. Questo intellettuale iraniano 
di educazione occidentale (morto nel 1977) trovò in 
Fatima un modello per incoraggiare il nascente femmi- 
nismo musulmano. La sua opera Fatima Fatima ast (Fa- 
tima è Fatima) tende a presentare sia storicamente che 
agiograficamente la figlia del Profeta come un simbolo 
potente di autenticità e di liberazione femminile. 
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FRATELLI MUSULMANI, MOVIMENTO DEI. 
Fondata nel 1928 da Hasan al-Banna’ (1906-1949), la 
Società dei Fratelli Musulmani (al-Ihwan al-Musli- 
min), fu creata per ricondurre i musulmani egiziani al- 
la coscienza degli obiettivi della religione in una società 
che, secondo al-Banna’, era stata corrotta da ideologie 
estranee e dalla filosofia materialistica importata dal- 
l'Occidente. 

Precedenti storici. L'occupazione inglese dell'Egitto 
nel 1882 aveva alimentato un movimento nazionalistico 
che voleva l'indipendenza dal giogo britannico; questa 
aspirazione culminò nella rivolta del 1919 condotta dal- 
l'anziano politico Sa‘d Zaglul e dal partito Wafd (dele- 
gazione) di recente formazione. Gli anni ’20 videro la 
formazione di un governo costituzionale egiziano e le 
speranze di un imminente accordo fra l’Inghilterra e 
l'Egitto con un trattato negoziato. Quando morì Zaglul 
nel 1927, queste speranze svanirono, mentre sorgevano 
alcuni movimenti considerati l’unica alternativa alla no- 
zione di governo liberale che non aveva avuto successo, 
in parte per l’interferenza del re e delle autorità britan- 
niche in Egitto, e in parte per l’inettitudine dei parla- 
mentari. Oltre a fascisti e comunisti, questi movimenti 
comprendevano la Società dei Fratelli Musulmani, la 
cui convinzione era che la via della soluzione dei pro- 
blemi sociali e politici del Paese stava nell’islamizzazio- 
ne delle istituzioni. 

Hasan al-Banna’, maestro di scuola e figlio di un in- 
segnante di religione di una piccola città, fu presto at- 
tratto dal Sufismo, che insieme agli studi dell'Islam 
classico, costituì la sua base culturale fondamentale ed 
egli divenne il cardine del gruppo. Descrisse la Fratel- 
lanza Musulmana come un «movimento Salafiya [che 
perseguiva il ritorno ai princìpi originali dell’Islam], 
una via sunnita [ortodossa], una verità sufi [mistica], 
un’organizzazione politica, un gruppo atletico, un’u- 
nione culturale e didattica, una compagnia economica e 
un'idea sociale». Il movimento si diffuse rapidamente, 
rappresentando ogni strato della società, dagli immi- 


grati dalle campagne da poco urbanizzati, agli alti fun- 
zionari governativi. Negli anni ’40 del xx secolo, il suo 
periodo più fulgido, la Fratellanza Musulmana affer- 
mava di rappresentare un milione di associati; stime po- 
steriori sono difficili da stabilire. 

La sua struttura fu esemplificata nella Legge Fonda- 
mentale dell’Organizzazione dei Fratelli Musulmani, 
promulgata nel 1945 e più tardi emendata. A capo del- 
l’organizzazione era la guida generale, che presiedeva 
due corpi elettivi: il Consiglio di Orientamento Genera- 
le (la struttura che decideva la linea di condotta) e l'As- 
semblea Generale o Consultiva. Un segretario generale 
era responsabile dei collegamenti tra il consiglio e il re- 
sto dell’organizzazione. Due ulteriori suddivisioni trat- 
tavano con i diversi comitati (stampa, contadini, studen- 
ti, ecc.) e con un corpo amministrativo che controllava 
le succursali fuori della capitale. Veniva così stabilita 
una catena di comando su tutti gli appartenenti. 

Diffusione del movimento. Le letture settimanali, le 
predicazioni nelle moschee e le conferenze periodiche 
permisero la partecipazione popolare; l’organizzazione 
di un organo di stampa servì a diffondere ulteriormen- 
te il messaggio della Società dei Fratelli Musulmani. In- 
curanti delle differenze dottrinali, i partecipanti si con- 
centrarono sullo sviluppo, l’azione e l’organizzazione; 
verso il 1939 erano pronti per l’attività politica. Gli an- 
ni della guerra servirono a procurare loro una tribuna 
politica. 

Le agitazioni nazionalistiche contro gli Inglesi conti- 
nuarono con gli scioperi dei lavoratori e le dimostrazio- 
ni studentesche, finché, nel 1942, gli Inglesi minaccia- 
rono di deporre re Faruq e lo obbligarono a creare un 
governo Wafd sotto Mustafa al-Nahhas. Questo inci- 
dente procurò nuovi adepti ai Fratelli Musulmani, fino 
ad allora l’unico gruppo con un’adesione di massa tale 
da potersi confrontare con il Wafd. Anche fra i capi del 
Wafd molti approvavano la Società come baluardo 
contro il diffondersi del comunismo fra i lavoratori. 
Negli anni successivi, la Società stabilì legami con gli 
ufficiali dell'esercito delusi (i futuri rivoluzionari del 
1952) e, all'insaputa anche dei più stretti collaboratori, 
al-Banna’ accumulò armi e creò un reparto segreto ad- 
destrato nell'uso della violenza armata per operazioni 
tattiche. 

Con la fine della guerra, ricominciarono le spinte per 
cacciare gli Inglesi dall'Egitto, con frequenti dimostra- 
zioni di studenti e atti di violenza, finché la guarnigione 
inglese venne finalmente ritirata nella zona del Canale. 
La situazione in Palestina e la guerra contro Israele nel 
1948 offrì ai Fratelli Musulmani l’occasione per racco- 
gliere altre armi con i volontari che rimasero al fronte 
finché la loro organizzazione fu disciolta nel 1948. La 
causa immediata dell’azione del governo fu la morte del 
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capo della polizia egiziana, Salim Zaki, ucciso da una 
bomba lanciatagli durante una dimostrazione studente- 
sca contro l'armistizio con Israele. Seguirono arresti di 
massa, mentre il governo, temendo la crescente influen- 
za della Società, cercava di proscriverla. Tre settimane 
dopo, il primo ministro Mahmid Fahmi al-Nugrasi, fu 
assassinato da un Fratello Musulmano. Nel febbraio 
del 1949 lo stesso Hasan al-Banna'’ fu assassinato, forse 
con la complicità, se non addirittura la partecipazione, 
del governo di allora. 

Dopo la proscrizione dei Fratelli Musulmani, la con- 
fisca delle loro proprietà e il processo degli aderenti, 
molti fuggirono in altri Paesi arabi, dove fondarono se- 
zioni autonome della Società. Nel 1951 un governo 
Wafd, cercando un argine contro i movimenti di sini- 
stra in continuo aumento, permise la ricostituzione del- 
la Società. Il nuovo capo fu Hasan Ismail al-Hudaybi, 
un giudice con legami a palazzo. Lo stesso anno il go- 
verno Wafd unilateralmente abrogò il trattato del 1936 
con l'Inghilterra, e i giovani egiziani, compresi i Fratel- 
li Musulmani, furono incoraggiati a condurre azioni di 
disturbo negli accampamenti inglesi nella zona del Ca- 
nale. Nel gennaio del 1952, le forze inglesi attaccarono 
il posto di polizia di Ismailiyya e uccisero quaranta po- 
liziotti egiziani. Il giorno seguente, durante un’insurre- 
zione violenta, venne appiccato un rovinoso incendio 
che distrusse il cuore del Cairo. Si sospettò che i sobil- 
latori fossero stati i Fratelli Musulmani, il che si dimo- 
strò falso, anche se alcuni di loro vi avevano preso par- 
te. Da quel momento in poi il Paese fu senza governo fi- 
no al 23 luglio 1952, quando il Movimento degli Uffi- 
ciali Liberi, in cui militavano anche il futuro presidente 
egiziano Gamal ‘Abd al-Nasir (Gamal Abdek Nasser) e 
il suo successore Anwar al-Sadat (Sadat), prese il pote- 
re e, tre giorni dopo, il re veniva esiliato. 

Tra i Fratelli Musulmani e gli Ufficiali Liberi si erano 
stabiliti stretti legami, dal momento che Nasser e Sadat 
erano stati membri della Società. Una volta disciolti 
tutti i partiti politici, l’unico punto di riferimento per le 
masse era la Società. Nasser sapeva che essa costituiva 
l’unica sfida alla sua autorità e che i suoi capi si aspetta- 
vano di dividere il potere con gli Ufficiali; la lotta per il 
potere era inevitabile. Nel 1954 un membro della Fra- 
tellanza Musulmana, a quanto si dice, tentò di sparare a 
Nasser durante un raduno pubblico, e una volta ancora 
la Società venne disciolta e i suoi membri arrestati. 

Per tutto il periodo del governo Nasser, la Società ri- 
mase segreta. Quando Sadat salì al potere nel 1970 tut- 
ti i prigionieri furono rilasciati, anche i Fratelli Musul- 
mani e, per combattere i nasseriani, Sadat permise alla 
Società di riorganizzarsi sotto la guida di un ‘ali (dot- 
to religioso), Sayh al-Tilimsani, e di pubblicare giornali 
propri. Nel frattempo si formarono nuove associazioni 
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sul modello della Società: erano nate le $4r24 ‘71 (grup- 
pi) islamiche. Alcune erano diramazioni della Fratel- 
lanza Musulmana; altre consideravano la Società retro- 
grada e legata al governo. Fu un membro di questi ulti- 
mi gruppi più estremisti che assassinò Sadat nel 1981. 

Dottrine e influsso. Secondo il programma di al- 
Banna', la Società dei Fratelli Musulmani aveva il com- 
pito di ristabilire la $ar7 (legge islamica) in Egitto e in 
tutti gli altri Paesi musulmani dove la sua attività mis- 
sionaria aveva costituito gruppi di affiliati. La regola 
della fari“ considerava inammissibile la separazione fra 
Stato e Chiesa, poiché, affermava, lo Stato esiste per 
servire la religione e facilitare il compimento dei doveri 
religiosi islamici. Lo Stato islamico aveva il Corano co- 
me costituzione; il suo governo doveva operare tramite 
la $#r4, o consulta, e il ramo esecutivo, guidato dal vole- 
re democraticamente, doveva governare per mezzo di 
princìpi islamici. Il capo dello Stato, eletto democrati- 
camente, era responsabile nei confronti del popolo e 
non era al di sopra della legge, né aveva speciali privile- 
gi. Se mancava ai suoi doveri, doveva essere destituito. 
Erano vitali la libertà di pensiero, di culto e di espres- 
sione, così come la libertà di insegnamento. Infine, la li- 
bertà di proprietà doveva essere mantenuta entro certi 
limiti stabiliti dalla legge islamica, che sospetta dell’ec- 
cessivo accumulo di beni e impone le z4k4? (elemosine) 
come dovere religioso basilare. 

L'importanza della Società dei Fratelli Musulmani e 
dei suoi derivati odierni, le $4774 "71, sta nel fatto che 
rappresentano un movimento di protesta espresso con 
il linguaggio islamico tradizionale, espressione del- 
l’etbos del popolo. La Società si fece portavoce della 
protesta contro l'occupazione straniera che minacciava 
l'identità di un popolo e la dissoluzione della sua cultu- 
ra e della sua religione. Parlava al popolo in un linguag- 
gio che esso capiva e apprezzava, quello dell’Islam e del 
suo passato storico, senza presupporre nozioni estranee 
derivate dal linguaggio occidentale, pur usando le tec- 
niche occidentali di comunicazione e di riunioni di 
massa, e rivestendone le idee politiche con un linguag- 
gio musulmano. Per questo era comprensibile alle mas- 
se che soffrivano la discriminazione politica e lo sfrutta- 
mento economico da parte di un governo indifferente 
al loro benessere, specialmente nei periodi di recessio- 
ne economica. Alla Società, o ai movimenti similari, si 
rivolsero coloro che erano disillusi dalle ideologie occi- 
dentali e dalla loro proposta di soluzione ai problemi 
dell’Egitto e di ogni altro Paese musulmano, e identifi- 
carono i suoi precetti con le loro stesse radici e con la 
loro identità culturale (454/2), cercandovi una guida e 
una consolazione spirituale. Lo stesso fenomeno si ri- 
produsse durante il regime di Sadat (1970-1981), quan- 
do la politica della «Porta Aperta» (infitàb) sconvolse 


la società e portò ad un consumismo crescente che, esa- 
cerbato dall’afflusso di denaro ricavato dal petrolio, 
sollevò il timore di venire ingoiati dall’occidentalizza- 
zione. 

Le organizzazioni come la Fratellanza Musulmana o 
le gamd'at sono viste dai regimi musulmani come peri- 
colosi focolai di opposizione e hanno per questo subito 
feroci repressioni. In Siria, il regime di Hafiz al-Asad è 
entrato in conflitto con la Società fin dal 1976. Nel 
1982, l’esercito bombardò la città di Hama, roccaforte 
della Fratellanza Musulmana causando vittime stimate 
da dieci a ventimila. Attacchi simili furono portati con- 
tro Aleppo, Homs e Latakia. In Iraq, il regime di 
Sadam Husayn (Saddam Hussein) ha condotto una 
campagna implacabile contro i gruppi Si‘iti degli al- 
Da'‘wa al-Islamiya. Nel 1979, in Arabia, i militanti mu- 
sulmani occuparono la Grande Moschea di Mecca per 
parecchi giorni. Nel 1977, in Sudan, la Fratellanza Mu- 
sulmana ha obbligato il regime di Muhammad Ga'far 
al-Numayri (Numeiri) ad adottare una politica islami- 
ca. Gruppi militanti simili alla Fratellanza sono sorti 
nella maggior parte dei Paesi musulmani, a prescindere 
dalle loro forme di governo. 

[Il principale ideologo e teorizzatore moderno della 
Società dei Fratelli Musulmani fu l’egiziano ‘Abd al- 
Qadir ‘Uda, le cui idee esercitarono grande influenza 
sul movimento a partire dagli anni ‘40 del xx secolo. 
Egli si fece portavoce della necessità di applicare la 5a- 
ri‘a in opposizione alle leggi umane positive, proponen- 
done la reintroduzione programmatica come soluzione 
alle difficoltà politiche e sociali dei Paesi musulmani. 
Dopo la condanna a morte di ‘Uda nel 1954 con l’accu- 
sa, mai solidamente provata, di una sua partecipazione 
al tentativo di assassinio del presidente Nasser, il ruolo 
di leader ideologico del movimento passò all’intellet- 
tuale egiziano Sayyid Qutb, il quale evidenziò la dimen- 
sione cosmica della iar7 che, in quanto legge divina, 
garantisce la conformità dell’organizzazione sociale 
umana con l’ordine di Dio, unico legislatore, e si pone 
dunque come unica valida risposta alla modernità. A 
partire dagli anni ‘70, la grande influenza esercitata dal 
suo pensiero portò alla nascita di movimenti radicali 
che vedono nella lotta politica il solo modo per dare vi- 
ta a uno Stato islamico. Tali gruppi, però, si sono anda- 
ti distaccando sempre più dalla loro matrice ideologica 
iniziale: è il caso, per esempio, dei due maggiori gruppi 
islamici radicali, la Gama'a al-islamiyya e il Gihad al- 
islami, che condannano gli attuali Fratelli Musulmani, 
accusandoli di essere favorevoli ai governi laici dei qua- 
li riconoscono la legalità. L'attuale movimento dei Fra- 
telli Musulmani, infatti, ha preso le distanze dal pensie- 
ro di Qutb e si propone piuttosto uno scopo missiona- 
rio e un ruolo sociale, così da islamizzare la società, la 


politica e la legge musulmane dal loro stesso interno e 
da promuovere una evoluzione complessiva indirizzata 
alla creazione di uno Stato islamico. Tali posizioni pre- 
vedono quindi una sostanziale adesione alle forme de- 
mocratiche fondate su assemblee parlamentari, forme 
che sono radicalmente escluse, e anzi negate e conside- 
rate peccaminose, dai gruppi musulmani fondamentali- 
sti, i quali respingono anche ogni genere di trattativa o 
di tregua reputandole attacchi ai princìpi della religio- 
ne. I dirigenti del Gihad al-islami, per esempio, subiro- 
no nel 1984 un processo che li vedeva direttamente 
coinvolti nell’assassinio del presidente Sadat, accusato 
di essersi alleato con gli Ebrei israeliani firmando gli ac- 
cordi di Camp David, mentre uno dei /eader della Ga- 
ma‘a al-islamiyya, lo sceicco ‘Umar ‘Abd al-Rahman, è 
sospettato di essere l’istigatore dell'attentato compiuto 
nel 1993 presso il World Trade Center di New York. In 
ambito politico e giuridico, i due gruppi concordano 
nel ribadire la loro netta opposizione alla laicità come 
pensiero e forma di governo, e nel bollare come colpe- 
vole di miscredenza e fuori della comunità musulmana 
ogni regime politico laico, nonché chi ne segue le diret- 
tive, dal momento che non si attengono alla legge divi- 
na alla quale antepongono le leggi umane. La Gama'a 
al-islamiyya si spinge anzi a ritenere che tra l'Islam e la 
laicità si combatta una lotta intestina che finirà soltanto 
con la scomparsa di uno dei due, dc]. 


[Vedi LEGGE ISLAMICA]. 
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GA'FAR AL-SADIOQ (83-148 eg. / 702-765 d.C.), più 
propriamente conosciuto come Abù ‘Abd Allah Ga‘far 
ibn Muhammad al-Sadig; sesto imam dei dodici Sî'iti 
(Imamiya) o quinto imam della Ismaîiliya, e capo spiri- 
tuale preminente nella famiglia del profeta Muham- 
mad. 

Vita. Ga‘far discendeva in linea maschile diretta dal- 
la figlia del profeta Muhammad, Fatima, e da suo cugi- 
no di primo grado, ‘Ali ibn Abi Talib, attraverso il loro 
figlio Husayn. Attivo nei circoli dotti di Medina, dov’e- 
ra nato, Ga‘far trasmise, oltre alla prospettiva della sua 
famiglia su quel che stava accadendo nella comunità 
musulmana delle origini, anche una gran varietà di pa- 
reri legali e religiosi. La sua casa era frequentata da mu- 
sulmani di diverso orientamento ideologico, ed egli so- 
steneva dispute con esponenti di altre religioni, con 
teosofi pagani e con gnostici (daysaniti e manichei). 

Dopo la morte di suo padre, Muhammad al-Bagqir, 
intorno al 733, Ga'far divenne capo spirituale (imam) 
di un’ala rilevante del vasto movimento Si'ita. Pur pa- 
trocinando il diritto della sua famiglia ad essere alla te- 
sta, per volontà divina, della comunità musulmana, egli 
rimase politicamente svincolato dalle correnti $i'ite in 
competizione. Riunì intorno a sé un seguito personale 
acquartierato a Kufa, nell’Iraq meridionale, che inclu- 
deva un'alta percentuale di clienti non-arabi (Aramei, 
Persiani, Siriani). Costoro costituivano un rudimentale 
organico diretto da agenti da lui designati, i quali agiva- 
no come suoi intermediari e incameravano la tassa reli- 
giosa dovutagli come imam. Ga‘far promosse la solida- 
rietà tra i suoi partigiani di fronte all’oppressione soste- 
nuta dal governo incoraggiando, per esempio, l’osser- 
vanza del rituale di lutto a Karbala, luogo del martirio 


di Husayn. Gli sforzi compiuti dai suoi compagni e dai 
loro seguaci portò a un processo di sviluppo dottrinale 
che produsse un corpo coerente di tradizioni giuridi- 
che e speculative: queste tradizioni stanno alla base del- 
la Sita duodecimana e così pure dell’Isma‘iliya fatimide, 
benché le prime tappe di tale processo rimangano 
oscure. 

Insegnamento. Il centro di gravità del pensiero di 
Ga'far è la sua dottrina dell’imamato. Come agente di 
Dio nella creazione, l’imam ha il ruolo di testimone 
esemplare (bugga) che depone a favore di Dio contro i 
mortali nel patto che Egli strinse con loro. L'autorità 
spirituale (w/7ya) dell’imam, sola fonte autoritativa di 
conoscenza e guida alla quale si è obbligati ad obbedi- 
re, è concepita come parte di un processo universale di 
salvezza nella storia (cfr. il tema coranico delle rivela- 
zioni successive). Questo processo comincia con il mo- 
mento della pre-creazione dell'essere (il coranico yaw7mr 
al-mitàq 0 «giorno del patto») e si manifesta nel tempo 
mediante la catena universale dei profeti e dei loro le- 
gatari e continuatori, ossia gli imam. Profezia e imama- 
to nascono dalla Luce di Muhammad (nir Mubamma- 
di, detta anche 4/-9!, mente noetica), che sta dietro 
ogni cosa creata ed è condivisa tanto dai profeti quanto 
dagli imam e, in grado minore, dai loro eletti fedeli. 
Grazie alla sua origine primigenia nel reame del trono 
di Dio, l'imam gode di impeccabile purezza morale 
(‘isra), sia perché possiede lo spirito santificato (riò a/- 
qudus), essendo «in contatto» con lo Spirito Santo, e sia 
perché riceve una speciale forma di conoscenza escato- 
logica. Questo schema cosmico di salvezza è percepito 
in movimento verso il suo culmine, ossia verso l’evento 
escatologico che sarà annunciato dal Qa'im o Mahdi (il 


salvatore messianico musulmano). È, infine, anche i fe- 
deli stessi sono gerarchicamente ordinati secondo la 
perfezione della loro conoscenza dell’imam (wa’rifat al- 
imam). 

Ga‘far espresse originali punti di vista anche su argo- 
menti teologici di centrale importanza ai suoi tempi, 
sebbene le preoccupazioni di scuole più tarde ne abbia- 
no uniformato alle tradizioni la loro presentazione. Sul- 
la questione del determinismo, propugnò una posizio- 
ne di mezzo, che preservava l’autocrazia di Dio pur am- 
mettendo la responsabilità umana. Incoraggiò un uso 
moderato delle capacità speculative nel discorso reli- 
gioso e preferì la conoscenza (‘#/77, o «gnosi») alle mec- 
caniche pratiche devote, ma si oppose alla libera appli- 
cazione dell’opinione personale e dell’analogia (491745) 
come criterio di autorità legale nella pratica religiosa. 

La sua interpretazione esoterica del Corano (ta’wî/) 
fornì una rilettura della scrittura alla luce delle circo- 
stanze ideologiche dei primi sostenitori (soprattutto per 
quel che riguarda l’esegesi apocalittica delle prime co- 
munità escatologiche) e fu presentata come una nuova 
autorevole guida ad un percorso di salvezza. L'interpre- 
tazione di versetti chiave del Corano e delle storie dei 
profeti come paradigmi per le esperienze interiori dei 
suoi seguaci anticiparono il successivo t4’wi/ dei sufi. 

Ga'far fu il primo motore dell’elaborazione di temi 
specifici intesi ad accrescere la comprensione dell'Islam 
nel nascente mondo musulmano. Essi racchiudono un 
pervasivo dualismo sia nell’ambito della cosmogonia 
sia in quello della storia e anche tra gli esseri umani 
stessi; una particolare attenzione posta al ciclo di leg- 
gende di Adamo in opposizione ad Iblis, e alla stirpe di 
Seth; e un’integrazione delle nozioni scientifiche del- 
l'epoca con una psicologia religiosa fondata sul Cora- 
no. Di Ga‘far sono sopravvissute diverse epistole ai 
compagni che gli erano più vicini; a lui sono attribuiti 
vari discorsi sapienziali e raccolte di massime spiritua- 
li, sebbene tutte portino il segno di interventi letterari 
posteriori ad opera di scuole gnostiche $f'ite o di circo- 
li sufi. 

Retaggi. Nonostante siano stati operati molti tentati- 
vi di riconnettere gli argomenti dell’insegnamento di 
Ga'far, e della prima Sia radicale, con le tradizioni me- 
diorientali precedenti, molto di ciò che è stato ritenuto 
d’origine straniera all’interno del suo insegnamento 
non riflette in realtà che il pluralismo culturale dei pri- 
mi secoli dell'Islam. É in ogni caso, l’importanza sta nel 
ruolo che Ga'far stesso ha svolto, traendo profitto da 
queste condizioni uniche. 

Fu lui a dare l'impulso finale all'emergere della Si'a 
duodecimana come scuola giuridico-teologica indipen- 
dente, e tuttora il rito $a'‘farita o duodecimano è rico- 
nosciuto come quinta scuola di legge anche dai giuristi 
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sunniti. Ed egli fu altrettanto importante anche per la 
Sta radicale (ismailita e nusayrita), che si è rifatta più al 
suo insegnamento esoterico che non alla sua giurispru- 
denza. I teosofi $i'‘iti iraniani, nel Medioevo, vedevano 
in alcuni aspetti del suo insegnamento l’anticipazione 
di intuizioni filosofiche basilari nella filosofia musulma- 
na posteriore. Il suo nome è costantemente legato con 
molte delle più importanti discipline arcane, quali l’al- 
chimia, la scienza che studia la corrispondenza numeri- 
ca delle lettere ossia il $afr, le arti occulte (il genere Fa/- 
nama di tavole di divinazione alfabetica, fisiognomia e 
uso teurgico dei versetti coranici), e così pure la medi- 
cina popolare. 

Ga'far emerge nella prima tradizione sifi come una 
colonna portante per i suoi precedenti mistici e si è 
guadagnato uno speciale posto d’onore in tutti i tempi, 
specialmente con i Turchi, figurando nelle catene di 
trasmissione di molti ordini sufi. Inoltre, molti aspetti 
della sua teoria dell’imamato, così come alcuni argo- 
menti specifici e termini tecnici, hanno segnato profon- 
damente la formulazione di dottrine sufi parallele. 
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sufi. 


DOUGLAS S. CROW 


GAMA‘AT.I ISLAMI (La Società Islamica). Organiz- 
zazione religiosa e politica musulmana del subcontinen- 
te indiano, fondata nell’agosto del 1941 su iniziativa di 
Abu al-A'la Mawdudi, che aveva diffuso un invito pub- 
blico a tutti gli interessati per un incontro da tenersi a 
Lahore. In precedenza, Mawdidi aveva lavorato come 
giornalista, ma nel 1932 era diventato l’editore del men- 
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sile religioso «Targuman al-Qur’an», che si sarebbe poi 
tramutato nell’organo ufficiale della Gama‘at. Negli an- 
ni °30, Mawdudi prese parte ai dibattiti sul futuro politi- 
co dell’India e si oppose sia al nazionalismo indiano del- 
l’Indian National Congress, sia al nazionalismo musul- 
mano della Muslim League, ritenendo ogni nazionali- 
smo contrario all'Islam e insistendo sul fatto che l’iden- 
tità musulmana derivava soltanto dall’Islam stesso. 

Nel 1940, la Lega Musulmana approvò la famosa Ri- 
soluzione di Lahore, che incitava alla creazione del 
Pakistan come madrepatria dei musulmani indiani. In 
seguito, Mawdudi dichiarò che la Risoluzione di Laho- 
re aveva tagliato le gambe al progetto, a lungo accarez- 
zato, di fondare una società dedita alla promozione del- 
l'Islam. In precedenza si era concentrato sulla critica e 
la volontà di riforma di ogni singolo musulmano, men- 
tre adesso avvertiva l’esigenza di un’attività organizza- 
ta. In occasione del primo incontro venne adottato uno 
statuto e Mawdudi fu eletto 47277, o guida. Da allora, la 
Gama'at-i Islami è sempre stata indissolubilmente lega- 
ta al suo fondatore: egli ne fu il leader dall’inizio fino al 
1972, anno in cui si ritirò dall’incarico, e i suoi scritti 
hanno fornito alla Gama'at un’interpretazione dell’I- 
slam e il suo credo politico. 

Il periodo compreso tra il 1941 e il 1947 fu caratte- 
rizzato da un’intensa attività di promozione della Ga- 
ma‘at, anche se le attività dell’organizzazione rimasero 
confinate alla persuasione individuale e non riuscirono 
ad esercitare una significativa influenza in India. Seb- 
bene Mawdudi si opponesse alla visione nazionalista 
del Pakistan propugnata dalla Muslim League e ne cri- 
ticasse aspramente la supremazia, quando nell’agosto 
del 1947 l'India fu divisa, egli scelse il Pakistan. Si tra- 
sferì dal Punjab Orientale a Lahore con una parte dei 
suoi seguaci, lasciando il resto della Gama‘at in India. 
Da allora, i rami indiano e pakistano sono rimasti del 
tutto separati, e quello indiano ha rivestito un’impor- 
tanza relativamente ridotta. 

Storia. In Pakistan, la Gama‘at si occupò in primo 
luogo di fornire assistenza ai rifugiati che si riversavano 
nel paese provenienti dall'India. All’inizio del 1948, in- 
vece, balzò al centro dell’attenzione del mondo politico 
sposando la causa dello Stato islamico e convertendosi 
nel punto focale dell’agitazione che prendeva corpo in 
tutto il paese. Il Pakistan, sosteneva Mawdiidi, era stato 
conquistato nel nome dell’Islam, ed era dunque tassati- 
vo che un autentico sistema islamico si instaurasse nel 
paese. Dato che una posizione di questo tipo faceva ap- 
pello a un pubblico molto ampio, poteva causare dei 
problemi ai vertici liberali della Muslim League, che 
dal canto loro non potevano permettersi di respingere 
l’idea di uno Stato islamico né di abbracciarla nella for- 
ma richiesta dalla Gama‘at-i Islami. 


Si giunse ben presto a uno scontro tra il governo e la 
Gama‘at. Quattro erano gli elementi che attiravano l’ira 
del governo: 1) la pungente critica alla classe dirigente; 
2) l'affermazione da parte di Mawdudi che la guerra 
dell’India al Kashmir non era un vero e proprio gihdd 
(«guerra nel nome di Allah»); 3) la posizione negativa 
di Mawdidi contro il giuramento di fedeltà incondizio- 
nata al governo; 4) una ferma presa di posizione da par- 
te della Gama‘at contro il reclutamento nell'esercito. 
Mawdudi e gli altri membri di spicco dell’organizzazio- 
ne finirono agli arresti e rimasero in carcere per oltre 
un anno, ma la campagna per lo Stato islamico prose- 
gui. 
Quando la risoluzione programmatica dell’ Assem- 
blea Costituente pakistana fu approvata nel 1949, ven- 
ne salutata dalla Gama‘at come una dichiarazione d’in- 
tenti del Pakistan in vista della trasformazione in Stato 
islamico, e la questione che passò in primo piano fu la 
scelta di una rappresentanza che si facesse carico di 
perseguire l'ideale islamico, aprendo così la strada alla 
partecipazione attiva della Gama'at nell’agone elettora- 
le. L'identificazione di tale guida porterà, nel 1957-58, a 
una profonda frattura all’interno della Gama'at, con la 
conseguente uscita di numerosi esponenti di rilievo. 

Nel 1951, Mawdidi toccò l’apice della sua noto- 
rietà in Pakistan e si guadagnò il rispetto perfino degli 
‘ulama’ («studiosi di religione»), coi quali si trovò 
spesso in disaccordo. Fu la figura di maggior rilievo 
alla conferenza degli ‘u/4r24’ convocata a Karachi nel 
gennaio del 1951, come risposta al controverso rap- 
porto del Comitato per i Princìpi Fondamentali del- 
l'Assemblea Costituente. I ventidue punti caratteriz- 
zanti uno Stato islamico, sui quali gli ‘u/2124’ trovaro- 
no un accordo, si dovettero in gran parte all’influenza 
di Mawdudi. 

Tra il 1952 e il 1953 il Pakistan fu percorso da una 
vasta agitazione contro la setta Ahmadiya, che provocò 
disordini, perdite umane e reati contro la proprietà. 
Anche se la Gama‘at non aveva ufficialmente invocato 
un’«azione diretta» contro gli ahmaditi, buona parte di 
quello che accadde poté contare sulla sua tacita appro- 
vazione. Mawdudi pubblicò un opuscolo dal titolo Q4- 
diyani Mas'ala, in cui condannava il gruppo in quanto 
composto di non musulmani. Quando nel marzo del 
1953 entrò in vigore la legge marziale, egli fu arrestato, 
come numerosi altri esponenti di spicco della Gama'‘at, 
e poi condannato a morte; tuttavia, la pena capitale fu 
in seguito sospesa e nell’aprile del 1955 Mawdudi tornò 
ad essere un uomo libero. Durante la sua prigionia, 
personaggi come Amin Ahsan Islahi e Sultan Ahmad 
funsero temporaneamente da arzîr della Gama‘at. 

La promulgazione, nel 1956, della costituzione paki- 
stana venne accolta dalla Gama‘at-i Islami come un do- 


cumento che rispondeva a buona parte dei requisiti di 
uno Stato islamico, benché non dichiarasse l'Islam la 
religione ufficiale del Pakistan, non facesse della Sari" 
la legge valida sul territorio e non autorizzasse l’appli- 
cazione delle disposizioni specificamente islamiche nei 
tribunali. Accettando la costituzione, la Gama'at finiva 
con il privare l’obiettivo di uno Stato islamico della sua 
fattibilità, e intraprese, allora, una campagna per una 
«vera democrazia» in Pakistan, basata sulla richiesta di 
un elettorato separato per i musulmani e su di una pro- 
paganda antisecolarista. 

Nel 1958, un colpo di Stato militare in Pakistan portò 
al potere il maresciallo Muhammad Ayyub Khan. La 
Gamaî‘at-i Islami risentì della conseguente legge marzia- 
le che aboliva i partiti politici e le fu impedito di conti- 
muare la sua attività fino alla promulgazione di una nuo- 
va costituzione nel marzo del 1962. La Gama‘at si oppo- 
se con durezza a Ayyub, in cui vedeva un dittatore che 
aveva tarpato le ali alla nascente democrazia al fine di 
tenere sotto controllo le forze islamiche. Pur rifiutando 
il sistema politico stabilito dalla nuova costituzione, la 

amàa‘at operò al suo interno, avversando in particolare 
una «Ordinanza sulla famiglia musulmana» che preten- 
deva di introdurre diversi cambiamenti nel codice civile 
in uso. Le azioni della Gama‘at indussero Ayyib a met- 
terla al bando e ad arrestare per l'ennesima volta 
Mawdiidi all’inizio del 1964; i tribunali, tuttavia, senten- 
ziarono che tanto il bando quanto l’arresto erano irrego- 
lari. Negli anni di Ayyub, la Gama'at perseguì in un pri- 
mo momento una strategia di alleanza con gli altri parti- 
ti, per costituire un'opposizione assai articolata al gover- 
no. Nelle elezione del 1965 si schierò a sostegno della 
candidata alla presidenza Fatima Ginnah, nonostante 
proclamasse che l'Islam non vedeva di buon occhio una 
donna come capo di Stato, e dopo la breve guerra tra 
India e Pakistan dello stesso anno si unì al coro di pro- 
testa contro la Dichiarazione di Tashkent. Nelle consul- 
tazioni elettorali del 1970, la Gamàa‘at si unì ad altri 
gruppi di destra nell’opposizione al socialismo di Zulfi- 
gar ‘Alî Bhutto e alle richieste della Lega Awami di Mu- 
$ib al-Rahman; in ogni caso, per la Gama‘at si trattò di 
una netta sconfitta elettorale in tutto il paese. Quando 
Yahya Khan lanciò un'offensiva militare contro il Paki- 
stan orientale nel marzo del 1971, la Gama‘at offrì il suo 
appoggio alle azioni del governo e dell’esercito e questo 
la portò alla perdita del già ridotto consenso su cui po- 
teva contare nel Bengala. Dopo l’ascesa al potere di 
Bhutto, avanzò la richiesta di un Nizam-i Mustafa («si- 
stema profetico») per fronteggiare le tendenze socialiste 
del Partito del Popolo. Quando Bhutto fu rovesciato dal 
generale Ziyà al-Haqq (Ziya al-Haq), la Gama‘at venne 
in un primo momento favorita dal nuovo governo me- 
diante la concessione di numerosi incarichi ministeriali, 


GAMA'AT-I ISLAMI 147 


ma ben presto fu ridotta all’impotenza in seguito all’in- 
terdizione di ogni attività politica. 

Organizzazione. Lo statuto della Gama'at è stato 
emendato diverse volte per adeguarsi alle mutevoli cir- 
costanze. Prevede, in generale, un’organizzazione for- 
temente centralizzata, in cui la gran parte del potere si 
concentra nell’4727r, eletto per un periodo di cinque an- 
ni ma autorizzato a conservare l’incarico per tutta la vi- 
ta. Sette diversi uffici centrali sono in funzione sotto la 
sua diretta supervisione, e l’47727r può contare sull’aiuto 
di un maglis-i Sarà (corpo consultivo) le cui opinioni, 
comunque, non sono vincolanti, e su un m4flis-i uma- 
la’ (comitato esecutivo); è prevista anche una figura di 
assistente esecutivo, il gayyt, che opera in qualità di 
segretario generale. Questa organizzazione centralizza- 
ta viene riproposta su scala distrettuale, circoscriziona- 
le e provinciale, ed è di estrema importanza, dato che 
incarna l’organizzazione dello Stato islamico ideale. 
L’intenzione della Gama‘at, in caso di successo eletto- 
rale, era proprio quella di impiantare tale struttura a li- 
vello governativo. L'accesso all’organizzazione, severa- 
mente riservato a persone dotate di una profonda co- 
noscenza dell’Islam e di specchiata condotta, non è mai 
stato facile. La maggioranza degli associati alla Gama'‘at 
è costituita da muttafigin (simpatizzanti), che le forni- 
scono il principale supporto politico e buona parte del- 
le sue disponibilità finanziarie. Non è infrequente che 
un membro sia espulso per cattiva condotta o scarsa 
partecipazione, mentre un certo numero di membri a 
pieno titolo lavora esclusivamente per la Gamaîat. 
Grande attenzione è posta sull’addestramento, tanto 
che si tengono regolarmente sessioni di formazione. Al- 
tre attività sono, per esempio, la pubblicazione di rivi- 
ste e quotidiani, la gestione e il mantenimento di sale di 
lettura, cliniche mobili e operazioni di primo soccorso 
in caso di disastro, nonché la collaborazione con unioni 
dei lavoratori. Esistono anche delle organizzazioni con- 
sociate, la più importante delle quali è la Isl/4mi 
Gamiat-i Tulabà', un gruppo di studenti militanti che 
possiede una forte influenza nelle università pakistane. 

Ideologia. La Gama‘at-i Islami considera l’Islam 
un’ideologia costituita da una serie di princìpi-guida 
per la vita umana. Come la natura riconosce la sovra- 
nità del suo creatore osservando le leggi naturali, allo 
stesso modo gli uomini dovrebbero sottomettersi alla 
legge divina durante la loro esistenza. Quella legge è 
conosciuta attraverso il Corano e la sunza del Profeta. 
La Gama‘at attribuisce grande importanza alla onni- 
comprensività della sua ideologia: l'Islam non è soltan- 
to una questione di rapporto tra l'individuo e Dio, ma 
regola anche la vita sociale, economica e politica. La ve- 
ra fede islamica esige che i musulmani mantengano il 
potere politico e che lo Stato sia governato secondo i 
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princìpi dell'Islam. In uno Stato di questo tipo non 
possono esserci partiti politici né oppositori, dato che 
c'è un solo punto di vista corretto, ed è quello islamico; 
lo Stato, a dire il vero, non può nemmeno emanare leg- 
gi, dato che la sovranità appartiene a Dio soltanto e 
qualsiasi legge deve discendere dalla sua espressa vo- 
lontà. La Gama'at, quindi, insiste sul fatto che gli inca- 
richi legislativi debbano essere riservati a musulmani 
devoti, tra i cui doveri si conta la soppressione di ideo- 
logie rivali. Inon musulmani, pur essendo tutelati nello 
Stato islamico, sono trattati come cittadini di seconda 
classe che devono vivere nel rispetto di alcune restrizio- 
ni. La Gama'at vagheggia uno Stato totalitario, unito 
nell’obbedienza a un singolo governante la cui parola 
va seguita almeno finché si conforma alla legge divina. 
Uno Stato di questo tipo è comunque considerato de- 
mocratico, visto che il governante viene eletto e può an- 
che essere destituito dall’incarico. Si tratta anche di 
uno Stato sociale obbligato a far fronte alle necessità 
primarie dei suoi cittadini. Nonostante l’implicito tota- 
litarismo dell'ideologia, la Gama‘at ha sempre ritenuto 
illegittima la violenza rivoluzionaria e ha cercato di fon- 
dare la via verso lo Stato islamico su metodi pacifici e 
democratici. 

[Vedi anche la biografia di MAWDUDI e FRATELLI 
MUSULMANI]. 
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GAYBA. Termine arabo per «occultamento», che indi- 
ca cioè l’assenza alla vista umana, ed è riferito da vari 
gruppi di musulmani $Sîi'iti alla condizione di questo o 
quell’imam che è non morto, bensì scomparso: si ritie- 
ne cioè che la sua vita sia stata prolungata — in uno sta- 
to paradisiaco o alla presenza di Dio — fino al previsto 
ritorno come Mabhdi (il Salvatore Annunciato) che se- 


gnerà l’inizio della vicenda escatologica conclusiva del- 
la storia umana. 

Prime fasi storiche. Il Corano oppone il regno spiri- 
tuale invisibile o nascosto (4/-gayd) al mondo osservabi- 
le dell'esperienza umana. Basandosi sulle vicende para- 
digmatiche di figure di profeti escatologici, quali Mosè 
e Gesù, le prime generazioni di musulmani ritennero 
che alcuni profeti — tra i quali Gesù, Idris (Enoch/Her- 
mes), Ilyas (Elia) e al-Hidr — fossero stati sottratti da 
Dio alla vista dei mortali. La descrizione coranica della 
crocifissione di Gesù (4,157-159) da un lato, e le leg- 
gende sull’incorruttibilità corporale e sull’ascensione e 
il ritorno futuro di un profeta di tipo mosaico dall’altro, 
contribuirono a far convergere su vari membri della fa- 
miglia del Profeta quest’aspettativa: i Sab'’iya, un picco- 
lo gruppo estremista tra i sostenitori di ‘Ali ibn Abi Ta- 
lib, cugino e genero di Muhammad, quando questi fu 
assassinato nel 661, si rifiutarono di riconoscerne la 
morte, e dunque videro in lui il primo cui fu concesso 
questo onore. Dopo il martirio di Husayn ibn ‘Ali avve- 
nuto a Karbala nel 680, un altro figlio di ‘Ali, Muham- 
mad ibn al-Hanafiya (morto nel 700?), divenne l’ogget- 
to delle speranze millenaristiche esplose nella rivolta di 
al-Mubtar e della Kaysaniya, che ebbe luogo nel 686 a 
Kufa, nell’Iraq meridionale. 

La Kaysaniya stabilì un parallelo esplicito tra l’inter- 
pretazione «docetista» della passione di Cristo e l’oc- 
cultamento e il ritorno finale del loro imam. La specu- 
lazione relativa all’occultamento dell’imam è stata col- 
legata alla dottrina del ritorno (4/-rag‘4), nel senso di 
una resurrezione corporale in questo mondo alla fine 
dei tempi per ottenere una vendetta escatologica sui 
malvagi e per assicurare vittoria e giustizia ai retti. 

La Si°a posteriore. La tendenza iniziale a «fermarsi» 
a un certo pretendente all’imamato considerandolo in 
occultamento e ad aspettarne il suo prossimo ritorno 
contribuì a frammentare le energie della Si‘a originaria. 
Circostanze storiche determinarono la continuità della 
linea di imam dell’Imamiya, altrimenti detta Sî'a duo- 
decimana, fino alla morte dell’undicesimo imam nel- 
l'874, al-Hasan al-‘Askari: la tradizione vuole che co- 
stui, quattro anni prima della sua morte, abbia avuto 
segretamente un figlio, il quale sarebbe il dodicesimo 
imam, ovvero l’Imam Nascosto, Muhammad al-Mahdi. 
Nel corso della cosiddetta gay54 minore, dall’874 al 
941, l’esistenza terrena di questa persona e il suo immi- 
nente ritorno erano accettati dalle comunità duodeci- 
mane, la cui fedeltà andò nel frattempo ad almeno 
quattro diversi safir o inviati, incaricati diretti del Mab- 
di in particolare nelle sue funzioni giuridiche e finanzia- 
rie. Dopo il 941 ha inizio l’era della gayba maggiore, 
nella quale gli studiosi e i giurisperiti duodecimani 
(mugtabid e fagib) collegialmente fanno le veci di agen- 


ti dell’imam come corpo indipendente di autorità reli- 
giose. Nella gayba maggiore l’occultamento del Mabdi è 
inteso come totale e, sebbene sia un occultamento ter- 
reno, si ritiene che egli comunichi con i fedeli in virtù 
della sua partecipazione alla gerarchia dei mondi invisi- 
bili [Vedi STA, articolo sulla Itna ‘Afariya]. 

La prima Si‘a ismailita non fece propria la nozione di 
un prolungamento miracoloso della vita dell’imam, ed 
enfatizzò piuttosto l’idea di una linea continua di suc- 
cessione all’imamato che includeva periodi temporanei 
o ciclici di occultamento denominati satr. Essa rese cen- 
trale il ruolo spirituale e cosmico dell’imam, sviluppato 
in precedenza dalla Si‘a radicale. I Drusi, comunque, 
credono tuttora nella gayb4 dei loro fondatori, il califfo 
fatimide al-Hakim e Hamza. Entrambi i rami principali 
dell’Isma‘iliya fatimide venerano una linea di imam suc- 
cedutisi fino ai giorni nostri, che per l’Isma'iliya nizarita 
si incarna nell’attuale Aga Khan; l’Isma'iliya musta'lita o 
Bohoras, invece, ritiene che gli imam presenti siano in 
occultamento terreno e vengano rappresentati da una li- 
nea continua di d47, ovvero di agenti che rivestono il 
ruolo di capi della comunità [Vedi STA, articolo sulla 
Ismà ‘iliya, DRUSI e AGA KHAN]. 

Per la Si'a duodecimana, il bisogno di un rappresen- 
tante visibile dell’Imam Nascosto, o Mabdi, è stato atte- 
nuato dalla credenza nella sua perdurante efficacia e 
nel suo ruolo metastorico necessario. Visioni oniriche e 
apparizioni trascendenti costituirono occasioni per l’i- 
mam di momentanea interruzione del suo stato di oc- 
cultamento, mentre l’escatologia popolare ha indugiato 
sullo scenario apocalittico del suo ritorno trionfante o 
sulla natura miracolosa del suo occultamento. Le spe- 
culazioni teosofiche $î'ite hanno enfatizzato il ruolo co- 
smico dell’imam nascosto e la sua presenza nel dominio 
spirituale dei profeti e dei santi, mentre la letteratura 
sufi ha interiorizzato il concetto di g4yba, ponendo l’at- 
tenzione sull’esperienza complementare di badra, «pre- 
senza» presso il divino. I sufi venerarono figure popola- 
ri di profetica longevità, come al-Hidr, così come l’invi- 
sibile ma attiva gerarchia di santi capeggiata dal gutb, o 
asse spirituale. 

[Vedi anche IMAMATO e MESSIANISMO ISLA- 
MICO)]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per una descrizione dell’interpretazione antica della gayda, 
cfr. I. Friedlaender, The Heterodoxies of the Shittes in the Presen- 
tation of Ibn Hazm, in «Journal of the American Oriental So- 
ciety», 28 (1907), pp. 1-80 e 29 (1908), pp. 1-183. La dottrina 
duodecimana dell’occultamento è ben descritta in A.A. Sachedi- 
na, Islamic Messtanism, Albany/N.Y. 1981, mentre il periodo 
della gayba minore è trattato, apologeticamente, in J.M. Hussain, 


GAZALI, ABU HAMID AL- 149 


The Occultation of the Twelfth Imam, London 1982. Per quanto 


riguarda le pretese degli studiosi $i‘iti sulla rappresentanza del- 
l’Imam Nascosto, cfr. gli articoli di W. Madelung: Authority in 
the Twelver Shiism in the Absence of the Imam, in G. Makdisi et 
al. (curr.), La Notion d'autorité au Moyen-Age, Paris 1982, pp. 
163-74, e Sbitte Discussion on the Legality of the kbaràj, in Pro- 
ceedings of the Nintbh Congress of Arabic and Islamic Studies, Lei- 
den 1981. L'approccio esoterico $î'ita è ben esemplificato nello 
studio di H. Corbin, Divine Epiphany and Spiritual Birtb in 
Ismailian Gnosis, in J. Campbell (cur.), Mar and Trasformation, 
New York 1964 (Papers from the Eranos Yearbook, 5), pp. 60- 
160, precedentemente pubblicato in «Eranos-Jahrbuch», 23 
(1954), pp. 141-249. 


DOUGLAS S. CROW 


GAZALI, ABU HAMID AL- (450-505 eg. / 1058- 
1111 d.C.), vero nome Muhammad ibn Muhammad 
ibn Muhammad; eminente giurista, teologo e mistico 
islamico cui fu conferito il titolo arabo di Hufggat al- 
Islam («la prova dell’Islam»). 

La vita. Al-Gazali nacque a Tùs, vicino all'odierna 
Mashad (Iran orientale), dove compì i suoi primi studi. 
All’età di quindici anni si trasferì nella regione di 
Gorgan (zona sudorientale del mar Caspio) per com- 
pletare la sua formazione. Narra la leggenda che duran- 
te il viaggio di ritorno gli furono rubati i taccuini e, 
quando chiese che gli fossero restituiti, fu deriso poiché 
diceva di sapere solo ciò che vi era scritto; in seguito a 
questo episodio, trascorse tre anni a memorizzare il ma- 
teriale. 

A diciannove anni si recò a Nishapur (circa cinquanta 
miglia a ovest) per seguire le lezioni di ‘Abd al-Malik al- 

uwayni (morto nel 1085), noto come Imam al-Hara- 
mayn, uno dei più illustri studiosi di religione di quel 
periodo, presso il prestigioso istituto Nizamiya. Si de- 
dicò prevalentemente agli studi di giurisprudenza, come 
era usuale nella formazione superiore islamica, ma ac- 
quisì anche i rudimenti della teologia a$'arita e forse fu 
sollecitato a leggere le opere di al-Farabi e Ibn Sina (Avi- 
cenna). In seguito cominciò a collaborare all’insegna- 
mento e si riconobbe che era uno studioso promettente. 
Alla morte di al-Guwayni, il potente visir dei sultani sel- 
giuchidi, Nizam al-Mulk, lo invitò a raggiungere la corte 
(che era in realtà un accampamento nomade), offrendo- 
gli l'opportunità di entrare in contatto con altri studiosi. 

Nel 1091, circa trentatreenne, ottenne l’incarico di 
professore all’istituto Nizamiya di Bagdad, una delle 
posizioni più prestigiose del mondo sunnita; si presume 
che l’incarico gli fu affidato da Nizam al-Mulk, fonda- 
tore degli istituti che portano il suo nome. Dopo soli 
quattro anni, tuttavia, abbandonò la scuola per dedi- 
carsi alla vita ascetica e mistica. 
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Dall’opera autobiografica che egli scrisse già cin- 
quantenne, intitolata A/-mungid min al-dalal (Il salvato- 
re dall’errore), si ricava qualche notizia sugli anni tra- 
scorsi a Bagdad. Tale opera non ha però il fine di narra- 
re gli avvenimenti della sua vita, bensì di spiegare i mo- 
tivi per i quali egli lasciò l’incarico di docenza a Bagdad 
e tornò a insegnare a Nishapur circa dieci anni dopo. 
Non vi è dunque un'esposizione cronologica degli 
eventi, che sono invece disposti secondo uno schema. 
Al- Gazali descrive il proprio percorso intellettuale: do- 
po i primi anni, attraversò un periodo di scetticismo, 
durato «quasi due mesi», in cui dubitò della possibilità 
di raggiungere la verità. Superata tale fase, continuò a 
cercare la verità tra quattro «categorie di cercatori [del- 
la verità]», ovvero i teologi a$‘ariti, i filosofi neoplatoni- 
ci, gli ismailiti (che egli chiama il partito ta ‘iz, o inse- 
gnamento autorevole) e i sufi, o mistici. Nell'opera que- 
ste sembrano quattro tappe successive del suo percor- 
so, ma in realtà devono essersi in parte sovrapposte; è 
infatti acclarato che egli dovette acquisire qualche co- 
noscenza del Sufismo durante i primi anni di studio a 
Tus e a Nishapur. Anche il periodo scettico deve essere 
sopravvenuto dopo l’incontro con la filosofia, poiché 
presuppone alcune considerazioni di tipo filosofico. 

Secondo questo schema, il primo incontro avvenne 
con i mutakallimin, o teologi razionali, della scuola 
as'arita, dai quali era stato istruito e tra i quali è anno- 
verato. Nel Mungid lamenta che le loro motivazioni si 
fondano su presupposti e ipotesi che essi non tentano 
mai di giustificare e che egli non può accettare senza 
qualche spiegazione. Trovò dunque nella filosofia il 
modo per motivare alcuni fondamenti della teologia 
a$'arita, come si può osservare nella sua opera principa- 
le sull'argomento, A/-igtisad fi al-itigàd (Il giusto mez- 
zo nella credenza), dove affronta molte questioni, com- 
presa quella dell’esistenza di Dio. Fino alla fine della 
sua vita egli ritenne che la teologia a$‘arita fin qui fosse 
autentica e nel suo testo mistico più importante, Ibyd' 
‘uliim al-din (La rinascita delle scienze religiose), inseri- 
sce un credo aS‘arita abbastanza lungo, noto come A/- 
risila al-qudsiya (Epistola gerosolimitana), che fu pro- 
babilmente composto prima che egli si dedicasse assi- 
duamente allo studio della filosofia. 

La seconda tappa del suo percorso intellettuale fu 
l’incontro con la filosofia greca e, in particolare, con il 
neoplatonismo arabo di al-Farabi e Ibn Sina. Sebbene 
sia probabile che egli avesse ricevuto i primi rudimenti 
di filosofia da al-Guwayni, fu solo durante gli anni di 
insegnamento a Bagdad che iniziò a dedicarvisi con im- 
pegno. Poiché la filosofia, con altre discipline di origine 
greca, veniva coltivata in scuole distinte da quelle in cui 
si studiavano la giurisprudenza e la teologia islamiche 
ed era disapprovata, al-Gazali fu costretto a leggere da 


solo i libri dei filosofi. Egli narra come dedicasse a tale 
attività tutto il tempo che gli restava dopo le lezioni, se- 
guite da trecento studenti, e dopo le ore riservate alla 
scrittura. In meno di due anni riuscì a raggiungere un 
tale grado di padronanza delle varie discipline filosofi- 
che che la sua opera Magasid al-falasifa (I propositi dei 
filosofi) chiarisce l'insegnamento di Ibn Sina, per ciò 
che concerne logica, metafisica e fisica, meglio di quan- 
to facciano i testi del filosofo stesso. Dopo un altro an- 
no di riflessione su tali questioni, al-Gazali scrisse una 
violenta critica della metafisica o teologia dei filosofi, 
intitolata Tabafut al-falasifa (L'incoerenza dei filosofi). 
L'argomentazione contro i filosofi si fonda su diciasset- 
te punti, che ne attaccano le teorie definendole ereti- 
che, e su altri tre, in base ai quali egli li considera infe- 
deli. Nei diciassette punti al-Gazali illustra la debolezza 
delle dimostrazioni filosofiche dell’esistenza di Dio e 
della sua unicità e incorporeità, e respinge sia l’afferma- 
zione che Dio sia semplicemente esistente senza quid- 
dità e senza attributi, sia la concezione relativa alla mo- 
dalità di conoscenza di Dio, nonché alcuni asserti con- 
cernenti il Paradiso e l’anima dell’uomo. I tre punti 
contrari all’Islam sono: che non vi sia resurrezione dei 
corpi (ma solo spirituale), che Dio conosca solo l’uni- 
versale e non il particolare e che il mondo sia esistito 
dall’eternità. Alla base di tali articolate argomentazioni 
vi è la convinzione che i filosofi non fossero in grado di 
provare inconfutabilmente le loro dottrine metafisiche. 
Nella ricerca della verità, pertanto, al-Gazali si allon- 
tanò dalla filosofia. 

Il terzo incontro avvenne con una fazione degli 
ismailiti, i quali sostenevano che la vera conoscenza do- 
vesse essere raggiunta tramite un imam infallibile. Non 
è chiaro se egli si aspettasse davvero di avere delle ri- 
sposte da tali individui. In ogni modo, al-Gazali ne stu- 
diò approfonditamente le teorie, anche perché il califfo 
dell’epoca gli aveva affidato il compito di confutarle: e 
con facilità riuscì a dimostrarne l'inadeguatezza. 

L'ultimo incontro fu con il Sufismo; egli si era già ac- 
corto che tale forma di misticismo comportava non so- 
lo una parte dottrinale, ma implicava anche l'adozione 
di uno stile di vita. Dopo aver trascorso quattro anni a 
Bagdad, al-Gazali si sentiva talmente coinvolto dalla 
mondanità dell'ambiente da rischiare l'inferno. Il 
profondo tormento interiore che lo affliggeva lo portò, 
nel 1095, a sviluppare una malattia psicosomatica: la 
secchezza della lingua gli impediva di tenere le lezioni e 
perfino di mangiare e i medici non riuscivano ad alle- 
viarne i sintomi. Dopo circa sei mesi al-Gazali decise di 
lasciare la docenza e di aderire al Sufismo. Affinché 
nessuno cercasse di scoraggiarlo, lasciò intendere che 
stava per recarsi in pellegrinaggio a Mecca. In realtà, 
arrivò solo fino a Damasco, dove visse per oltre un an- 


no secondo i dettami del Sufismo e, nel 1096, si recò in 
pellegrinaggio a Mecca. Sembra che circa sei mesi dopo 
essere tornato a Bagdad abbia intrapreso un viaggio, a 
tappe, verso la sua città natale Tùs. Qui fondò una b4- 
nagab [ostello o convento] dove alcuni giovani disce- 
poli si unirono a lui per vivere in comune secondo i 
precetti sufi. La sincerità della sua conversione al Sufi- 
smo è stata talvolta messa in dubbio dagli studiosi mu- 
sulmani e si è ipotizzato che egli avesse lasciato l’incari- 
co di docente perché temeva che la sua vita fosse in pe- 
ricolo a causa del suo impegno politico. A giudicare da 
quanto egli racconta, invece, furono predominanti le 
considerazioni religiose. 

L’anno 500 dell’era musulmana (il quale ebbe inizio 
il 2 settembre 1106 d.C.) segnò l’esordio di un nuovo 
secolo. Poiché si diceva che Muhammad avesse soste- 
nuto che Dio avrebbe mandato un «rinnovatore» 
(mugaddid ) della religione all’inizio di ogni secolo, al- 
cuni amici assicurarono al-Gazali che egli era quello del 
vi secolo. Ciò lo indusse ad accettare l’invito del visir 
del governatore provinciale di Nishapur a divenire pri- 
mo professore al locale istituto Nizamiya. Egli ricoprì 
tale posizione per tre (o quattro) anni e poi, forse per 
problemi di salute, tornò a Tus, dove morì nel 1111. 
Suo fratello Ahmad, anch'egli insigne studioso, raccon- 
ta l’ultimo giorno di al-Gazali: dopo le abluzioni, recitò 
la preghiera dell’alba, si sdraiò sul letto rivolto verso 
Mecca, baciò il lenzuolo funebre, se lo premette sugli 
occhi dicendo: «Obbediente, entro alla presenza del 
Re», e spirò prima del sorgere del sole. 

Le opere. Sono pervenuti circa quattrocento titoli di 
opere attribuite ad al-Gazaliî, sebbene alcuni di questi 
siano varianti di una stessa opera. Almeno settanta testi 
sono tuttora conservati in manoscritto; è evidente, tut- 
tavia, che taluni, soprattutto opere mistiche, sono stati 
falsamente ascritti ad al-Gazali, benché in uno o due 
casi l’inautenticità sia dubbia. Alcuni di questi lavori 
presentano una prospettiva di tipo filosofico, e i primi 
studiosi, considerandoli autentici, furono indotti a ipo- 
tizzare che, prima di morire, al- Gazali avesse sposato 
quelle teorie che aveva in precedenza attaccato o che, 
accanto alle dottrine professate pubblicamente, ne col- 
tivasse altre che comunicava solo a pochi eletti. Dal 
1960 circa, tuttavia, gli studiosi sono venuti a conoscen- 
za di un manoscritto redatto quattro anni dopo la sua 
morte, nel cui colophon si dice che l’opera in esso con- 
tenuta fu completata da al-Gazali quindici giorni prima 
di morire. L'opera, che si intitola I/$am al-'awamm ‘an 
‘ilm al-kalîm (L'astensione delle persone comuni dalla 
scienza teologica), sembra scritta da un giurista Safi'ita 
che, almeno fino a un certo punto, condivide la teologia 
a$'arita. È anche noto che due anni prima egli aveva 
completato un lungo e importante lavoro sui princìpi 
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della giurisprudenza, A/-mustasfà (La parte scelta, o gli 
essenziali); si tratta, molto probabilmente, di uno degli 
argomenti su cui tenne lezione a Nishapur. pertanto 
inconcepibile che, prima di morire, al-Gazali avesse 
aderito a quelle dottrine eretiche che aveva precedente- 
mente condannato, e ciò rafforza l’ipotesi che le opere 
contenenti dottrine inconciliabili con quelle sostenute 
nel Munqgid o nell’Ibya' siano da considerasi spurie. 

Le opere autentiche di al-Gazali spaziano in diverse 
discipline, compresa la giurisprudenza, trattata in molti 
testi, come nel già menzionato Mustasfà, che sono pro- 
prio i testi più consultati nei due secoli successivi alla 
sua morte. La maggior parte di tali testi legali fu scritta 
prima che egli giungesse a Bagdad, dove si dedicò alla 
filosofia e scrisse il Magasid e il Tabafut, in cui esponeva 
e criticava le dottrine neoplatoniche. Nel contempo, 
scrisse anche due brevi testi sulla logica aristotelica e 
sull’etica (che può tuttavia contenere delle interpola- 
zioni). Al-Gazali riferisce anche di aver composto a 
Bagdad, per il califfo al-Mustazhir, una confutazione 
del pensiero ismailita nota, dal nome del committente, 
come Mustazbiri. L'esposizione e la difesa filosofica del- 
la dottrina aS‘arita si trova nell’Igtisàd, che deve essere 
stato composto subito prima o immediatamente dopo 
l'allontanamento da Bagdad. 

Dopo questo episodio, sembra che per un certo perio- 
do si sia dedicato alla stesura della sua opera più impor- 
tante, l'Ibyd' "ultimi al-din, che consta di quattro «quarti», 
ciascuno suddiviso in «libri» o capitoli; una completa 
traduzione in italiano dovrebbe probabilmente contene- 
re almeno due milioni di parole. Il primo quarto, intito- 
lato «il servizio divino», contiene libri concernenti il cre- 
do, la purità rituale, la preghiera ufficiale (sa/zt), altre 
preghiere e devozioni, la carità, il digiuno e il pellegri- 
naggio. Il secondo quarto riguarda le consuetudini socia- 
li prescritte dalla fari"4 e i libri che lo compongono ver- 
tono sulle abitudini alimentari, il matrimonio, l’acquisto 
di beni, i viaggi e così via; si conclude con un libro che 
presenta Muhammad come un modello per le questioni 
sociali. Nel terzo quarto si parla di «cose distruttive», o 
vizi, sui cui si danno consigli dopo due libri generali sui 
«misteri del cuore». L'ultimo quarto sulle «cose che con- 
ducono alla salvezza», concerne le fasi e gli aspetti della 
vita mistica, come penitenza, pazienza, gratitudine, ri- 
nuncia, fiducia in Dio e amore per lui. La maggior parte 
dei testi inizia con consistenti citazioni coraniche e con 
badit (aneddoti su Muhammad, talvolta detti «tradizio- 
ni») e prosegue con l'esposizione dell’argomento. Sem- 
bra che il suo scopo prioritario sia di mostrare come la 
scrupolosa osservanza di tutti gli atti esteriori prescritti 
dalla $ari'4 contribuisca alla vita mistica interiore. 

Nel Bidayat al-hidaya (L'inizio della regola) al-Gazali 


presenta una versione semplificata dello stile di vita 
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esposto nell’Iby4°. Altre opere interessanti del periodo 
mistico sono un’interpretazione dei novantanove nomi 
di Dio, dal titolo A/-magsad al-asnà (Lo scopo più nobi- 
le), e una disamina del simbolismo della luce, basata sul 
«versetto della luce» del Corano (24,35), intitolata 
Miskat al-anwir (La nicchia per le luci). Vi è anche 
un’opera persiana, Kimziyd' al-sa‘îda (L'alchimia della 
felicità), che affronta, sebbene in modo più sintetico, 
gli stessi temi dell’Iby@?. 

Tra i testi la cui autenticità è dubbia vi è una confuta- 
zione del Cristianesimo, A/-radd al-gamil ‘ala sarib al- 
ingil (La bella confutazione della testimonianza del 
Vangelo) che, anche se non fosse di al-Gazali, è comun- 
que un interessante documento di quel periodo, e ciò 
vale anche per le opere mistiche spurie. 

Le conquiste di al-Gazali: filosofia, teologia e misti- 
cismo. Attualmente è ancora difficile formulare un giu- 
dizio corretto sui risultati conseguiti da al-Gazali. Do- 
po la prima traduzione del Mungid in una lingua euro- 
pea (francese), pubblicata nel 1842, molti studiosi eu- 
ropei hanno trovato la figura di al-Gazali così affasci- 
nante da dedicarle più attenzione che a qualunque altro 
pensatore musulmano; d’altronde ciò si è verificato an- 
che tra gli studiosi musulmani. Vi è stata pertanto la 
tendenza a esagerarne l’importanza, poiché non si co- 
noscevano bene altri scrittori. Tale situazione si sta ora 
modificando, ma bisogna ancora essere cauti nell’espri- 
mere una valutazione su al-Gazali. 

Nello studiare le varie discipline filosofiche egli in 
parte mirava a scoprire fino a che punto fossero com- 
patibili con la dottrina islamica. Approfondì separata- 
mente matematica, logica, fisica, metafisica o teologia 
(ilabiyat), politica ed etica. Nel Tabdafut critica molto 
aspramente la metafisica, mentre considera la maggior 
parte delle altre discipline neutrali di per sé; tuttavia es- 
se potevano indurre le persone poco istruite a farsi 
un’opinione eccessivamente favorevole della compe- 
tenza dei filosofi in ogni campo del pensiero. Egli stes- 
so fu molto colpito dalla logica aristotelica, in partico- 
lar modo dal sillogismo. Non solo ricorse alla logica 
nella sua difesa della dottrina, ma scrisse anche diversi 
testi sull'argomento, in cui riuscì a raccomandarla ai 
suoi colleghi teologi e a spiegarne i principi. Da allora 
in poi numerosi trattati teologici dedicarono ampio 
spazio alle introduzioni filosofiche e opere di logica 
vennero scritte da teologi. Il più grande merito di al- 
Gazali è stato quello di fornire alla teologia islamica un 
fondamento filosofico. 

Più arduo è stabilire quanto le sue critiche alla filoso- 
fia ne favorirono la scomparsa. Il neoplatonismo arabo 
non venne più sviluppato in Oriente, benché vi fosse 
una rilevante tradizione teosofica persiana, e non vi è 
stato alcun filosofo di vaglia in Oriente dalla morte di 


Ibn Sina, vent'anni prima che al-Gazali nascesse. Nel- 
l'occidente islamico, la filosofia, nel solco della tradi- 
zione greca, continuò fino al 1200 e comprese una con- 
futazione del Tabdfut da parte di Ibn Ruîd (Averroè); il 
declino della filosofia islamica in Occidente, pertanto, 
non può essere imputato ad al-Gazalli. 

Per oltre due secoli il Sufismo è stato fiorente nel 
mondo islamico. Molti dei primi sufi erano attirati 
principalmente dall’ascetismo, ma altri avevano espe- 
rienze estatiche e alcuni erano talmente «esaltati» che 
all’esterno sembrava che pretendessero di essere una 
sola cosa con Dio. Spesso costoro affermavano anche 
che le loro cognizioni mistiche li esoneravano dai dove- 
ri, come ad esempio la preghiera rituale. All’epoca di 
al-Gazali, inoltre, taluni si erano avvicinati alle teorie 
gnostiche e avevano sviluppato dottrine teosofiche. Per 
tali motivi molti ‘u/2:724’, o studiosi di religione, aveva- 
no in sospetto tutto il Sufismo, nonostante alcuni adep- 
ti fossero moderati e si astenessero da dottrine eretiche 
o pratiche antinomiche. Al-Gazali aderì a quest’ultimo 
gruppo e, dopo aver lasciato l'insegnamento a Bagdad, 
trascorse molto tempo dedicandosi a pratiche ascetiche 
e mistiche. È probabile che la p4n4g4h che fondò a Tiis 
non fosse molto diversa da un monastero di contempla- 
tivi. La sua opera più importante, l'Iby4”, fornisce una 
giustificazione teoretica e una spiegazione particolareg- 
giata della sua posizione, che mettono in evidenza il si- 
gnificato profondo degli atti esteriori. In tal modo, sia 
con le opere, sia con l’ esempio, al-Gazali dimostrò co- 
me un'intensa vita interiore potesse combinarsi con 
una piena osservanza della $ar7"a e con una solida dot- 
trina teologica. La vita e l’opera di al-Gazali hanno por- 
tato gli studiosi di religione della maggioranza sunnita a 
considerare più favorevolmente il movimento sufi e ciò 
ha consentito ai musulmani comuni di adottarne, con 
moderazione, le pratiche. 
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GIHAD. È il verbo arabo g4had4 sostantivato, che si- 
gnifica «tentare, lottare, combattere». Gibdd si usa ge- 
neralmente a indicare uno sforzo verso un fine merito- 
rio. In contesto religioso può significare la lotta con- 
tro le nostre cattive inclinazioni, oppure gli sforzi per 
elevare moralmente la società, o per la diffusione del- 
l’Islam. Impegno, quest’ultimo, che può essere pacifi- 
co («Jihad della lingua» o «gih4d della penna»), se- 
condo la sura 16,125 del Corano («Chiama gli uomini 
alla via del Signore, con saggi ammonimenti e buoni, e 
discuti con loro nel modo migliore»), o può invece 
comportare l’uso della forza («gih4d della spada»), co- 
me dice la sura 2,193 («Combatteteli dunque fino a 
che non ci sia più scandalo e la religione sia quella di 
Dio; ma se cessano la lotta, non ci sia più inimicizia 
che per gli iniqui»). Nei circoli devoti e mistici si sot- 
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tolinea il gi544 spirituale e morale, che viene detto 
«gihid maggiore» sulla base della seguente tradizione 
(badit) di Muhammad: «Una volta, di ritorno dalla vi- 
sita a uno dei suoi compagni, il Profeta disse: “Siamo 
tornati dal g:54d4 (ossia, combattimento) minore al 
gihad maggiore”». 

Considerata l'ampia gamma semantica del termine, 
non sarebbe corretto equipararlo alla nozione di «guer- 
ra santa». E anche quando si riferisce alla lotta armata, 
dobbiamo tener presente che l’Islam non distingue fra 
guerre sante e guerre secolari. Tutte le guerre fra mu- 
sulmani e infedeli, ed anche fra gruppi diversi di mu- 
sulmani, dovrebbero definirsi g:54d, pur se combattu- 
te, come nella maggior parte dei casi, per ragioni pret- 
tamente secolari. L'aspetto religioso, quindi, si riduce 
alla certezza dei singoli combattenti che, se saranno uc- 
cisi, andranno in paradiso. 

Il gihad nel Corano e negli hadit. In circa due terzi 
dei casi in cui il verbo $4b4d4 o i suoi derivati ricorrono 
nel Corano, essi stanno a designare la guerra. La loro 
distribuzione — e quella del verbo qatale («combatti- 
mento», «lotta») in questo contesto — riflette la storia 
della nascente comunità islamica. Ambedue i termini 
raramente ricorrono nelle parti meccane del Corano, ri- 
velate nel periodo in cui ai musulmani era imposto di 
sopportare pazientemente la condotta aggressiva degli 
infedeli, ma abbondano nei capitoli medinesi, scritti 
dopo l’inizio del conflitto fra i musulmani e i loro av- 
versari di Mecca. I termini in questione si accompagna- 
no spesso alla frase «sulla via del Signore» (f sabil 
Allah) per mettere l’accento sul carattere religioso della 
lotta. E, allo scopo di sottolineare che la lotta contro i 
Meccani doveva interessare l’intera comunità e non so- 
lo i diretti partecipanti, si aggiungeva spesso la locuzio- 
ne «con i beni materiali e con la vita» (bi-amwdlibim 
wa-anfusibim). 3 

Tradizionalmente, la sura 22,39 («E dato permesso 
di combattere a coloro che combattono perché sono 
stati oggetto di tirannia: Dio, certo, è ben possente a 
soccorrerli; — cioè coloro che sono stati cacciati dalla lo- 
ro patria ingiustamente, soltanto perché dicevano: “Il 
nostro Signore è Dio”»), rivelata poco dopo l’emigra- 
zione (bigra) di Muhammad da Mecca a Medina nel 
622 d.C., viene considerata il punto di svolta nelle rela- 
zioni fra i musulmani e gli infedeli. Molti versetti suc- 
cessivi sul g:94d impongono ai fedeli di prendere parte 
alla guerra, promettono una ricompensa divina a chi lo 
fa e minacciano severe punizioni a chi non lo fa. Alcuni 
versetti trattano argomenti pratici, come l'esenzione dal 
servizio militare (9,91; 48,17), il combattere nei mesi sa- 
cri (2,217) e sul sacro terreno di Mecca (2,191), la sorte 
dei prigionieri di guerra (47,4), il salvacondotto (9,6) e 
la tregua (8,61). 
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Da un'attenta lettura dei brani coranici sul $:hd4d si 
rileva che Muhammad non considerava assoluto il co- 
mandamento di combattere gl’infedeli, ma subordinato 
alla loro provocazione, visto che in vari punti è giustifi- 
cato dall’aggressione e dalla perfidia da parte dei non 
musulmani: «Combattete sulla via di Dio coloro che vi 
combattono, ma non oltrepassate i limiti, ché Dio non 
ama gli eccessivi» (2,190), e «Se violeranno i loro giura- 
menti, dopo aver stretto il patto, e insulteranno la vo- 
stra religione, combattete i principi dell’empietà» (9, 
12). Il parere musulmano autorevole, tuttavia, andò in 
un’altra direzione. Osservando che i versetti coranici 
sul rapporto fra musulmani e non musulmani eviden- 
ziano una chiara evoluzione dal pacifismo all’inimicizia 
e alla guerra, gli studiosi musulmani hanno argomenta- 
to che questa evoluzione culminò in un comandamento 
incondizionato a combattere gl’infedeli, come esprimo- 
no certi versetti, per esempio 9,5 («Quando saranno 
trascorsi i mesi sacri, uccidete gli idolatri dovunque li 
troviate, prendeteli, circondateli, appostateli ovunque 
in imboscate»). Si ritiene che questi «versetti della spa- 
da» abbiano revocato tutti gli altri versetti riguardanti i 
rapporti coi non musulmani. 

Esiste un abbondante corpo di badi? sul ghdd. Per la 
loro importanza pratica, molti di essi erano già registra- 
ti in raccolte specifiche durante il II secolo dell’egira, 
prima della compilazione delle raccolte ufficiali. Gli b4- 
dit trattano gli stessi argomenti del Corano, ma danno 
un risalto più marcato all’eccellenza del 1944 come at- 
to di devozione, alla ricompensa del martirio e agli 
aspetti pratici ed etici della guerra. Un badit tipico di 
quest’ultima categoria è: «Ogni qualvolta il Profeta 
mandava fuori una pattuglia d’assalto, soleva dire: “As- 
salite in nome di Dio e sulla via di Dio. Combattete 
quelli che non credono in Dio. Combattete, non impa- 
dronitevi del bottino, non agite con inganno, non muti- 
late, non uccidete i bambini”» 

Il gihad nella legge islamica. Le prescrizioni che si 
trovano nel Corano e negli badi, insieme con la pratica 
dei primi califfi e capi militari, condividevano, dall’ulti- 
ma metà del I secolo dell’egira in poi, un modello di 
dottrina giuridica al quale era dedicato un capitolo a 
parte nei manuali della legge islamica. L'argomento 
centrale di questa dottrina è che la comunità musulma- 
na nel suo insieme ha il dovere di espandere il territorio 
e la legge dell’Islam. Per conseguenza, il g:p4d è un do- 
vere collettivo per tutti i musulmani, e ciò significa che 
se un numero sufficiente di essi adempie quest’obbligo, 
è l’intera comunità che lo adempie. Se, viceversa, il nu- 
mero dei partecipanti è inadeguato, la colpa ricade su 
tutti i musulmani. Dopo il periodo delle conquiste, i 
giuristi decisero che i governanti musulmani, per tener 
viva l’idea del $:h44, avrebbero dovuto organizzare una 


spedizione in territorio nemico una volta l’anno. Se il 
nemico attacca il territorio musulmano, il #44 diventa 
un dovere individuale di tutti gli abitanti abili della zo- 
na assalita. Quanti perdono la vita nel $544 sono chia- 
mati martiri (5ubad4’, sing. fabid) e, rimessi i loro pec- 
cati, vanno diritti in paradiso. 

La teoria ufficiale Si'ita del $i944 è molto simile alla 
dottrina sunnita, ma con un’eccezione importante: l’e- 
sistenza del dovere del g:544 dipende dalla presenza 
manifesta dell’imam $f'ita. Da quando l’ultimo di questi 
si nascose (gayb4) nel 260 dell’egira (874 d.C.), la dot- 
trina del g:544 avrebbe perso la sua importanza pratica 
per la Si‘a. Tuttavia, nel tentativo di rafforzare la pro- 
pria posizione di fronte allo Stato, i dotti Si'iti rivendi- 
carono il diritto di rappresentare collettivamente l’I- 
mam Nascosto, e, quindi, di proclamare il g:944. Que- 
sto spiega perché, negli ultimi secoli, molte guerre fra 
l'Iran e i paesi vicini vennero intraprese all'insegna del 
dihad. 

Il fine ultimo del gihédd è quello di «assoggettare gli 
infedeli» ed «estirpare la miscredenza». Ciò va inteso, 
tuttavia, in un senso puramente politico come estensio- 
ne del dominio islamico sulle restanti parti della terra. I 
popoli così conquistati non sono costretti ad abbraccia- 
re l'Islam: col pagamento di un testatico ($i7y4) possono 
acquisire lo status di minoranza protetta e di sudditi non 
musulmani dello Stato islamico (dir2277). In teoria, certe 
categorie di non musulmani sono escluse da questo pri- 
vilegio: alcuni eruditi escludono gli Arabi idolatri — cate- 
goria di mero interesse accademico dopo l’islamizzazio- 
ne della penisola arabica — altri sostengono che ne han- 
no diritto solo cristiani, Ebrei e adoratori del fuoco 
(rzagts). In pratica, però, la definizione di adoratore del 
fuoco potrebbe estendersi a tutti i tipi di tribù pagane. 

Prima che sia raggiunto lo scopo finale, ossia il domi- 
nio musulmano sul mondo intero, prevale la situazione 
di guerra fra lo Stato islamico e le regioni circostanti. 
Situazione che i vertici dello Stato possono tempora- 
neamente sospendere con una tregua in qualsiasi mo- 
mento la ritengano necessaria, nell’interesse di tutti i 
musulmani. La maggior parte dei saggi convengono 
che una tregua non potrebbe durare più di dieci anni, 
la durata cioè del Trattato di al-Hudaybiya, concluso 
nell’anno 6 dell’egira (628 d.C.) fra Muhammad e i suoi 
avversari di Mecca. 

Nei manuali giuridici, i capitoli sul $:944 contengono 
una serie di regole pratiche. Prima di muovere guerra, 
va rivolta ai nemici l’intimazione di abbracciare l'Islam 
o di accettare almeno lo stats di sudditi non musulma- 
ni. Solo in caso di rifiuto è ammesso attaccare. Altri 
precetti riguardano, per esempio, la protezione della vi- 
ta dei non combattenti, il trattamento dei prigionieri di 
guerra, la divisione del bottino. 


Il gihad nella storia. Lungo la storia dell’Islam la 
dottrina del 3:44 è stata invocata per giustificare guer- 
re fra Stati musulmani e non musulmani ed anche fra i 
musulmani stessi. In quest’ultimo caso i contendenti, 
per legittimare l'applicazione del $1544, si bollavano re- 
ciprocamente come eretici o come ribelli. Nel XVuII e 
XIX secolo sorsero un po’ ovunque nel mondo musul- 
mano movimenti nel cui agire e nella cui dottrina il 
gihad era di tale importanza che spesso ci si riferiva ad 
essi come «movimenti g:544». Nonostante la loro am- 
pia distribuzione geografica, dall'Africa occidentale al 
Sud-Est asiatico, e le diverse cause sociali, economiche 
e politiche da cui trassero origine, essi usarono le stesse 
nozioni del repertorio islamico. Gih4d per essi signifi- 
cava la lotta entro una società solo nominalmente isla- 
mica, una lotta per purificare la religione e giungere al- 
l'istituzione di una comunità islamica autentica. 

Di frequente, in combinazione con la dottrina del 
gihad, si ricorreva all'obbligo della b:$ra, ossia il dovere 
per i musulmani di emigrare dalle zone controllate dagli 
infedeli. E spesso entrava in gioco la nozione di un Mah- 
di, o perché il leader si proclamava tale, o perché veniva 
considerato quale ministro eletto per preparare l’avven- 
to del Mahdi. La struttura amministrativa di questi mo- 
vimenti era abitualmente quella di un ordine sufi. Ben- 
ché conducessero la lotta principale all’interno della lo- 
ro stessa società, molti di questi movimenti giunsero ad 
avversare in modo durissimo le potenze coloniali, una 
volta entrati in collisione con la loro politica espansioni- 
stica. 

Esempi di movimenti gih4d sono la Wahhabiya in 
Arabia, fondata da Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab 
(1703-1787), il g:54d4 Fulbe nella Nigeria settentrionale, 
guidato da Usuman dan Fodio (1754-1817), il movi- 
mento Padri a Sumatra (1803-1832), il movimento 
gihad di ‘Umar Tal (1794-1864) nell'Africa occidentale, 
la tariga-i mubammadi («Via maomettana») nell'India 
settentrionale fondata da Ahmad Bareli (1786-1831), la 
resistenza algerina contro la colonizzazione francese, 
capeggiata da ‘Abd al-Qadir (1808-1883), la Sanùusiya 
in Libia e nel Sahara, fondata da Muhammad ibn al-Sa- 
nusi, e il movimento mahdista di Muhammad Ahmad 
nel Sudan (1881-1898). Nel xx secolo la dottrina del 
gihad ha perso molta della sua importanza come ideolo- 
gia che chiama alla lotta contro il colonialismo, lascian- 
do il posto al nazionalismo secolare. [Vedi anche 
WAHHABIYA; IBN ‘ABD AL-WAHHAB; 'UMAR 
TAL; MUHAMMAD AHMAD). 

Significato attuale della dottrina del gihad. A partire 
dal secolo XIX ci sono stati tentativi di reinterpretazione 
della dottrina $:444 prevalente. Uno dei primi pensato- 
ri a impegnarsi su questo punto fu il riformatore india- 
no Sayyid Ahmad Khan (1817-1898) il quale, ritenendo 
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che nell’interesse dei musulmani indiani si rendesse ne- 
cessaria una stretta collaborazione coi colonizzatori bri- 
tannici, si attivò per migliorare le relazioni fra i due 
gruppi. Specialmente dopo l’ammutinamento del 1857, 
gli Inglesi, addossandone la responsabilità ai soli mu- 
sulmani nonostante la massiccia partecipazione degli 
induisti, avevano favorito questi ultimi in quanto la col- 
laborazione coi musulmani avrebbe messo a rischio la 
sicurezza nazionale, data appunto la loro fedeltà all’ob- 
bligo del $:h4d. Proponendone una nuova interpreta- 
zione, Sayyid Ahmad Khan intendeva confutare questa 
concezione e provare che i musulmani potevano essere 
leali sudditi della Corona inglese. Respingeva, inoltre, 
la teoria che i «versetti della spada» avessero annullato 
tutti gli altri passi coranici riguardanti i rapporti coi 
non musulmani. E sosteneva, secondo una rilettura del 
Corano, che il $:h44 era obbligatorio solo nel caso di 
«reale oppressione o impedimento a esercitare la pro- 
pria fede, con danno per il fondamento di qualche pila- 
stro dell'Islam». Dal momento quindi che, a suo modo 
di vedere, gli Inglesi non interferivano nel culto islami- 
co, il gibéd contro di essi non era consentito. 

In India, un’interpretazione così restrittiva della dot- 
trina trovò qualche sostegno. Nel Medio Oriente, la vi- 
sione di riformatori come Muhammad ‘Abdub (1849- 
1905) e Muhammad Rasid Rida (1865-1935), pur non 
spingendosi a tanto, si discostava notevolmente da 
quella classica. Essi affermavano infatti che il normale 
rapporto fra l’area islamica e quella non islamica stava 
nella coesistenza pacifica e che il $ih44 andava inteso 
come lotta difensiva, indipendentemente, peraltro, dal 
fatto che l'aggressione da parte dei non musulmani fos- 
se diretta, o no, contro la religione. Una tesi, quindi, 
che in realtà ammetteva la proclamazione del g:b4d 
contro un governo coloniale occidentale nel mondo 
islamico. Un recente sviluppo in senso modernista del- 
la letteratura del g:944 consiste nella proposta di una 
versione adattata e reinterpretata della dottrina come 
legge islamica internazionale, che assimila la nozione di 
gihad al bellum justum. [Vedi anche AHMAD KHAN, 
SAYYID e ABDUH, MUHAMMAD)I,. 

Nonostante la diffusione odierna della concezione 
modernista, non vanno trascurate altre scuole di pen- 
siero sul $:244. A parte la tendenza conservatrice, che si 
limita a riprendere i testi giuridici classici, esiste quella 
fondamentalista, o revivalista, di coloro che pretendo- 
no di riformare il mondo secondo i princìpi islamici. 
Nella loro visione, la lotta per l’islamizzazione dello 
Stato e della società è g1h4d, che spiegano come «rivo- 
luzione islamica permanente». Costoro, attenendosi al- 
la dottrina classica, ne rifiutano l’interpretazione mo- 
dernista di lotta difensiva. I loro gruppi più radicali 
propugnano l’uso della violenza anche contro quei cor- 
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religionari che, per la loro corruzione, essi considerano 
alla stregua dei pagani. Apparteneva a questa tendenza 
il Tanzim al-gihad («organizzazione gih4d»), responsa- 
bile nel 1981 dell’assassinio del presidente egiziano Sa- 


dat. 
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GINAN. Forma popolare della parola sanscrita j#an 
(«conoscenza contemplativa»), il termine gindn è usato 
dalla Isma'iliya nizarita indo-pakistana per indicare cia- 
scuno dei circa ottocento poemi attribuiti ai pir o d47 
(«missionari») e composti tra il XII e l’inizio del XX se- 
colo. Redatti in diversi dialetti indiani sulla base di metri 
popolari assai noti e di armonie musicali indigene, i g:- 
nàn sono di lunghezza considerevole. I più brevi sono 
formati da quattro o cinque versi, mentre i più lunghi, 
chiamati grant, e distinti con titoli specifici, possono 
contare anche più di mille versi. I gin4r sono tuttora 


cantati e recitati come parte integrale delle cerimonie re- 
ligiose e, di solito, tutti i membri della comunità presen- 
ti a queste cerimonie partecipano alla loro recitazione. 

I ginàn, che spesso affrontano al loro interno diversi 
temi, possono essere classificati in cinque tipi maggiori 
secondo l’argomento principale: 


1. Ginàn di «conversione», che presentano l'Islam e, in 
particolare, la sua forma ismailita come completa- 
mento della tradizione induista vaisnava. Essi inclu- 
dono sia racconti che presentano le figure tradizio- 
nali della mitologia induista in una dimensione 
ismailita, sia racconti agiografici dei grandi pir ismai- 
lita (il Das Avatar, per esempio). 

2. Ginan che trattano disparati temi escatologici e co- 
smologici (come il Brahma Gayatri). 

3. Ginàn didattici, che impartiscono istruzioni etiche e 
morali di condotta nella vita mondana e religiosa 
(come Moman Chetimani). 

4. Ginan connessi col misticismo, contenenti norme 
per un progresso spirituale dell'individuo, espressio- 
ni letterarie delle esperienze mistiche dei composito- 
ri, e suppliche per un’unione o una visione spirituale 
(Anant Akbado e Satveni, per esempio). 

5. Ginàn da recitarsi in certi riti religiosi o in feste par- 
ticolari, come il compleanno del Profeta o dell’i- 
mam ismailita, a Nawrùz (Capodanno) e così via 
(Nawrilzna din sohàmanà, per esempio). 
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GOKALP, ZIYA (1876-1924), sociologo turco, in- 
fluente nella modernizzazione del pensiero religioso e 
nello sviluppo del nazionalismo turco. Nacque, col no- 
me di Mehmed Ziya, nella piccola città di Diyarbakir, 
nella Turchia sudorientale. Dopo aver ricevuto un'i- 
struzione elementare di impronta musulmana e un’edu- 
cazione secondaria laica a Diyarbakir, nel 1895 si tra- 
sferì a Costantinopoli per proseguire gli studi. Cinque 
anni dopo venne arrestato e bandito dalla sua città na- 
tale, a causa del suo coinvolgimento nei Giovani Tur- 
chi, organizzazione allora segreta. 


In seguito al successo della rivoluzione dei Giovani 
Turchi nel 1908, si trasferì a Salonicco in qualità di de- 
legato della Società (poi Partito) dell’Unione e del Pro- 
gresso. Lì collaborò con una rivista di filosofia (Yen: fel- 
sefe mecmuasi) e con un giornale letterario (Gene ka- 
lemler) edito dai Giovani Turchi. Fu in questo momen- 
to che egli adottò lo pseudonimo di Géòkalp («eroe del 
cielo»), che conservò per il resto della sua vita. 

Con lo scoppio della guerra balcanica, Gokalp e i 
suoi colleghi si trasferirono nella capitale ottomana, do- 
ve le loro idee ispirate al nazionalismo turco furono du- 
ramente ostacolate dai politici e dagli scrittori noti co- 
me islamisti, così come dagli ottomanisti tradizionali 
sostenitori dell’Impero ottomano. A Costantinopoli, 
Gékalp entrò in rapporti con un gruppo di scrittori di 
lingua turca emigrati dal Kazan, dalla Crimea e dall’A- 
zerbaigian, le cui idee erano state influenzate da quelle 
dei populisti russi. Tra questi scrittori spiccava Yusuf 
Aksura, originario del Kazan, autore di un ponderoso 
saggio, intitolato Le tre vie della politica (Ug tarz-i siya- 
set), nel quale l’autore ragionava sulle tre direzioni pos- 
sibili per l’Impero ottomano: una continuazione del- 
l’ottomanismo, un'’unificazione politica dei musulmani, 
o un’unificazione nazionale dei Turchi (inclusi, se pos- 
sibile, quelli dell'Impero russo). 

Tale visione della questione turca ebbe una forte in- 
fluenza sul pensiero di Gokalp, i cui scritti posteriori al 
1911 si occuparono della risoluzione delle tre alterna- 
tive prefigurate da Akcura all’interno della struttura 
della nazione moderna, benché le modifiche da lui 
proposte fossero inaccettabili non solo per gli ottoma- 
nisti e gli islamisti, ma anche per gli stessi nazionalisti 
turchi. Nel suo lavoro più importante, Ttrk/esmek, 
islamlasmak, muasirlasmak (Turchizzare, islamizzare e 
modernizzare, 1918), egli esponeva il concetto di seco- 
larizzazione, già affrontato dalle riforme note come 
Tanzimat, come mezzo per riconciliare le «tre vie». 
Durante tutta la sua vita, Gòkalp si occupò delle impli- 
cazioni politiche, religiose, culturali ed educative delle 
riforme che egli riteneva necessarie per fermare il de- 
clino dell’unità nazionale turca. Dopo la caduta del- 
l'impero ottomano, nel 1921, accolse con entusiasmo 
la nascita del regime nazionalista, repubblicano e seco- 
lare, e nei suoi ultimi tre anni di vita si impegnò ad 
adattare a tale regime i suoi primi scritti. 

Risultano centrali, nel pensiero di Gòkalp, i due con- 
cetti distinti, eppur correlati, di «civiltà» e di «cultura». 
Egli associa la prima alle tradizioni create da diversi 
gruppi etnici e ad essi proprie, che possono essere tra- 
smesse da un gruppo ad un altro, mentre la «cultura» 
rappresenta l’insieme unico e specifico dei costumi di 
una data nazione. Secondo Gòokalp, la «cultura» è il fat- 
tore essenziale, poiché senza radici culturali qualsiasi 
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tentativo di sviluppo di una civiltà dinamica non avreb- 
be successo. 

Nell’applicare questa distinzione alla concreta que- 
stione della transizione della Turchia da Impero multi- 
razziale e formalmente musulmano a Stato-nazione de- 
mocratico, secolare, orientato al mondo occidentale, la 
cui base culturale sarebbe stata turca e solo laicamente 
musulmana, egli si occupava non dei problemi della so- 
cietà o della civiltà occidentale, ma di una società non 
secolare, non occidentale, che era caduta sotto l’in- 
fluenza della civiltà occidentale. Il suo interesse era ri- 
volto principalmente al posto che il popolo turco 
avrebbe occupato nel mondo moderno, dal momento 
che esso era visto come alieno al retroterra culturale 
cristiano della civiltà occidentale. Egli era convinto che 
le nazioni dell’Occidente, sebbene restassero cristiane 
nel carattere, fossero destinate a laicizzarsi a causa del 
ruolo dominante assunto dalla scienza e dal pensiero 
razionale. Comunque i Turchi non cristiani, e tutti co- 
loro che, come i Giapponesi, non erano cristiani né mu- 
sulmani, avrebbero potuto essere secolarizzati solo se e 
quando fossero divenuti «nazioni», poiché le civiltà 
moderne occidentali avevano poco a che spartire con la 
lingua, la religione, il modo di vivere e i costumi dei po- 
poli al di fuori dal mondo della cristianità. 

Dopo la morte di Gòkalp, calò drasticamente l’inte- 
resse riguardo ai suoi primi scritti, che avevano prece- 
duto l'adattamento del suo pensiero alle condizioni del 
regime nazionalista secolare. Le sue idee, tuttavia, 
avrebbero esercitato una grande influenza presso i suc- 
cessivi intellettuali musulmani, come Muhammad Iq- 


bal. 
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GOLDZIHER, IGNACZ (1850-1921), arabista e isla- 
mista ungherese. Dopo le scuole elementari e un’educa- 
zione religiosa ebraica, ricevuta nella sua città natale, 
Székesfehérvar, Goldziher si trasferì a Budapest nel 1865. 
Quando ultimò gli studi al Gymnasium nel 1868, aveva 
già cominciato a studiare lingue islamiche all'università 
con Arminius Viambéry. Dal 1868 al 1870 proseguì i suoi 
studi, dapprima a Berlino con Friedrich Dieterich e Emil 
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Réodiger per l’arabo e l'ebraico, e con Abraham Geiger e 
Moritz Steinschneider per le relazioni storiche fra Ebrai- 
smo e Islam, quindi a Leipzig, dove perfezionò la sua for- 
mazione arabistica con Heinrich Leberecht Fleischer, 
conseguendo il dottorato nel 1870. Il lavoro dello studio- 
so austriaco Alfred von Kremer aprì a Goldziher la pro- 
spettiva di una storia culturale (Gesstesgeschichte) dell’I- 
slam. Nominato nel 1871 Privatdocent all’Università di 
Budapest, fece diversi viaggi, incluso un soggiorno di un 
anno in Egitto (1873-1874), dove prese parte ad alcune 
conferenze nella moschea di al-Azhar. Nel 1876, Gold- 
ziher divenne segretario della Comunità Ebraica Liberale 
di Budapest, e fu costretto a limitare in gran parte la sua 
attività di ricerca alle ore serali; in questi anni lavorò alle 
sue più importanti pubblicazioni. Nel 1900, divenne pro- 
fessore di Filosofia dell’Ebraismo nel Seminario Ebraico, 
e nel 1905 gli venne affidata la cattedra di Filologia Semi- 
tica dell’Università di Budapest; da qui egli esercitò 
un'importante influenza come «patriarca» degli studi 
islamici, fino alla sua morte, avvenuta nel 1921. 

Si può affermare che a Goldziher si debba la fonda- 
zione degli studi islamici come disciplina accademica, 
basata sullo studio storico e letterario dei testi, gran 
parte dei quali erano, all’epoca, disponibili soltanto in 
forma manoscritta. Ricostruire l'architettura della sto- 
ria della religione islamica, così come fece Goldziher, 
richiese una grande erudizione e un'immensa cono- 
scenza, acquisite attraverso la lettura delle fonti origi- 
nali, nonché un’applicazione creativa delle categorie 
della storia delle religioni. 

Il primo contributo di Goldziher fu quello di mette- 
re in luce, e quindi studiare, le fonti dell'Islam (come 
il Corano e gli badit) e le sue discipline religiose: le tec- 
niche dell’esegesi coranica (tafsir), la giurisprudenza 
(figh) e la teologia filosofica (k4/47). Inoltre, intraprese 
con successo lo studio dei testi riguardanti lo sviluppo 
delle idee religiose, inclusi quelli dedicati ai risvolti mi- 
sticI e «settari». 

In secondo luogo, cercando di comprendere le que- 
stioni trattate nei testi religiosi all’interno della struttu- 
ra del pensiero musulmano, Goldziher fu capace di 
mostrare la logica inerente alla storia delle idee dell’I- 
slam. Egli non soltanto seppe collocare testi e idee nel- 
la storia «esterna» delle istituzioni islamiche e nella sto- 
ria politica, ma seppe anche inserirli come parte inte- 
grante dello sviluppo dell’Islam come religione. 

Infine, Goldziher svolse una ricerca critica della ve- 
rità storica e si sforzò di mostrare le circostanze stori- 
che, il carattere e i limiti di idee e pratiche che, essendo 
di natura religiosa, erano considerate eternamente vali- 
de. Come storico, mise in evidenza il carattere storico 
dei testi che, con la loro interpretazione, costituiscono 
una parte della religione e della cultura islamica. Inol- 


tre, individuò le influenze storiche esterne che ebbero 
un ruolo nello sviluppo dell’Islam. 

Goldziher rivelò l'Islam come un’entità completa in 
se stessa — cioè un’entità religiosa — e ne incoraggiò lo 
studio. Le sue capacità di entrare nella scrittura, nella 
tradizione, nella legge e nella teologia islamica furono si- 
curamente accresciute dalla familiarità che aveva con le 
analoghe questioni affrontate nello studio dell’Ebrai- 
smo. Il rispetto di cui godeva fra gli Arabi è degno di 
nota; molti erano i suoi contatti con gli eruditi musul- 
mani e diverse delle sue pubblicazioni sono state tradot- 
te in lingua araba. Il diario che teneva, abitudine insoli- 
ta nel mondo accademico, è stato pubblicato nel 1978. 
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JACQUES WAARDENBURG 


GUNAYD, AL- (210?-298? eg. / 825?-910? d.C.), più 
precisamente Abù al-Qasim al-Gunayd; maestro sùfi 
legato alla corrente moderata del misticismo islamico. 


Nato da una famiglia di mercanti di Bagdad, originaria 
dell’Iran, fu istruito sotto la guida e la cura dello zio, 
Sari al-Sagati (morto nell’867), che può essere conside- 
rato il fondatore della scuola sufi di Bagdad. Al-Gu- 
nayd stesso si volse al Sufismo dopo avere studiato $4- 
ri‘a (legge), badit (tradizione) e kalgm (teologia). I suoi 
più importanti maestri sufi furono al-Saqgati e Harit al- 
Mubhasibi (morto nell’857?), ma fu influenzato anche 
da Abù Yazid al-Bistàmi (morto nell’848), del cui pen- 
siero venne a conoscenza probabilmente tramite Yahya 
al-Razi (morto nell’872). Fra i suoi amici, colleghi e al- 
lievi ci furono Abu Sa'‘id al-Harraz (morto nell’890), 
Abi Bakr al-Sibli (morto nell’848), Abù al-Hasan al- 
Nuri (morto nel 907). È interessante ricordare che al- 
Gunayd rifiutò di accettare al-Husayn ibn Mansùr al- 
Hallaò (morto nel 922) come discepolo. 

Il concetto centrale del pensiero di al-Gunayd è la 
dottrina del tawbid (unificazione), da lui definito come 
«l'isolamento dell'eterno [a/-qgadim] dal contingente 
[al-mubdat]». Secondo il maestro, l’anima, privata del 
suo attaccamento al mondo, ritorna allo stato in cui es- 
sa esisteva prima di entrare nel corpo fisico. Questo era 
lo stato durante il quale l’anima aveva fatto un patto 
(itag) con Dio rispondendo «sì» alla sua domanda 
«Non sono io il tuo Signore?» (sura 7,171). Quindi, 
nello stato di unificazione, l’anima primitiva si riunisce 
al divino. L'ultimo stato dei sufi diventa il primo. 

Il sistema di al-Gunayd si presenta ben strutturato. 
Egli classificò gli uomini del tawbid in tre categorie: i 
musulmani comuni, i teologi e i sufi. I musulmani co- 
muni affermano l’unicità di Dio secondo l’espressione 
«La ilaha illa Allah» (Non c’è altro dio che Dio). I teo- 
logi, oltre ad affermare l’unicità di Dio, possiedono la 
ragione e l’intendimento, qualità che permettono loro 
di capire l’essenza e gli attributi di Dio e di distinguere 
fra il bene e il male. Infine, i sufi possiedono non solo le 
qualità degli altri due gruppi, ma verificano inoltre, con 
la loro esperienza, la verità dell’unicità di Dio. Quindi, 
gli uomini del tawbid rappresentano diversi gradi della 
verità; per al-Gunayd, tutti i musulmani, compresi teo- 
logi e sufi, sono sul retto sentiero. 
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In corrispondenza con i tre gradi della verità, vi so- 
no tre gradi di conoscenza. La conoscenza del musul- 
mano comune si basa sulla sola fede, mentre quella 
del teologo si basa sulla fede e sulla ragione. I sufi 
hanno fede e ragione e inoltre hanno la ma'rifa, ossia 
la conoscenza che Dio ha di se stesso trasmessa ai pre- 
scelti. 

Un aspetto significativo dell’insegnamento di al-Gu- 
nayd è la dottrina del sabw (sobrietà), secondo la quale 
il sufi che ha raggiunto lo stato di unificazione, deve 
impegnarsi nella vita quotidiana per servire da guida al- 
la comunità. Questa dottrina mostra il suo rispetto per 
la fara e la sollecitudine per la comunità. 

Mentre i sufi del primo periodo erano interessati so- 
prattutto all'esperienza mistica vera e propria e ai me- 
todi pratici per raggiungerla, al-Gunayd costituì un 
ponte col periodo che vide la nascita dei teorici sufi. 
Gli si deve riconoscere il merito di avere elaborato una 
sintesi fra il Sufismo e l'Islam della $ar7'a. Affermando 
che il Sufismo è legato alla tradizione del Profeta, egli 
ricondusse questo movimento nell’ambito dell’ortodos- 
sia e, sotto questo aspetto, precorse Abu Hamid al-Ga- 


zali di due secoli. 
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MUHAMMAD ABDUR RABB 


HADIT. I musulmani della maggioranza sunnita usa- 
no il termine arabo badit (pl. abadit) — e meno frequen- 
temente babar («notizia»; pl. abbar) e atar («traccia»; 
pl. 4t4r) — per riferirsi a qualsiasi «discorso» o «relazio- 
ne» di ciò che il profeta Muhammad o un membro del- 
la prima comunità musulmana disse o fece. A/-badit si- 
gnifica «il singolo resoconto» e, in senso collettivo, «un 
gruppo di resoconti». Serve anche come abbreviazione 
della frase #/ al-badit («la scienza dello badit»). Que- 
sta scienza religiosa richiede lo studio delle raccolte 
scritte di badit, nonché dei testi che spiegano e appro- 
vano le regole critiche che servono ad autenticare e a 
conservare ogni singolo badit. 

Per i musulmani, lo bad; ha connotazioni che fanno 
riferimento alle sue origini immediate, ossia le testimo- 
nianze oculari, e riflettono la preferenza generale so- 
prattutto per la trasmissione orale. Fin dal M secolo 
islamico (IX secolo d.C.), quando gli badi? furono riuni- 
ti in raccolte scritte, i musulmani hanno continuato a 
preferire forme di trasmissione che implicassero la co- 
municazione orale, anche solo un contatto personale al 
momento di ricevere il materiale scritto. Dato il legame 
con la trasmissione, il sostantivo padit è comunemente 
tradotto con «tradizione», termine che mette in ombra 
l’altro elemento del processo, ossia il riferire. 

Lo hadit registra ciò che il Profeta disse e fece e, a 
volte, ciò che fece o disse un compagno o un seguace. I 
più apprezzati sono, naturalmente, gli badit del Profe- 
ta, che sono stati trasmessi esattamente come vennero 
ricevuti. Lo pbadit di un compagno o di un seguace può 
essere stato abbreviato o riferito con parole diverse, se- 
condo il significato. In entrambi i casi, il materiale ven- 
ne tenuto separato dal Corano e, a mano a mano che si 


evolveva la teoria legale musulmana, gli hbadit furono 
sempre considerati materiale di autorità secondaria ri- 
spetto al Corano. Gli badit del Profeta, dei compagni e 
dei seguaci vanno distinti dai cosiddetti badît qudsi 
(«sacri»), che danno voce alle parole di Dio, ma non 
fanno parte della rivelazione mandata tramite Muham- 
mad. 

Un badit tipico consta di due parti: un #sn4d, o cate- 
na di autorità garanti dell’accuratezza e precisione del- 
la trasmissione del contenuto, dal primo testimone 
oculare fino al relatore presente; e un rz4tr («testo») 
che riferisce ciò che fu detto o fatto. Nell’annotazione 
delle autorità (ri$4/) che trasmisero lo badit una dopo 
l’altra, l’isn4d fa uso di una certa varietà di termini per 
descrivere il carattere e lo stile della trasmissione a 
ogni stadio. La trasmissione potrebbe essere avvenuta 
tramite l'ascolto diretto (54724) dalla voce del maestro 
($4yb); l'esposizione (‘4rd) dello badit al maestro per 
ottenere la garanzia della sua approvazione; la licenza 
(ig4za) di trasmettere lo badit; la consegna (mundwala) 
ad un discepolo del materiale del maestro; tramite cor- 
rispondenza (mukataba); tramite un lascito (wasi7ya) o 
ritrovamento casuale (w1$4da) del materiale di un mae- 
stro. Solo dal m secolo islamico fu parzialmente rag- 
giunto un accordo generale su queste procedure e sul 
significato dei termini nell’isn4d, come ‘ar («con l’au- 
torità di»), baddata («egli disse»), abbara («egli infor- 
mò»), samzitu («io udii») e anba‘a («egli rivelò»). 

Valore. Da un lato, il valore degli pad7 è in rapporto 
con la posizione del Profeta nell'Islam. Gli badit sono 
la registrazione della sunna di Muhammad e della pri- 
ma comunità. Tale suna descrive le pratiche e i model- 
li di comportamento che portarono Muhammad e la 


comunità medinese a un successo così straordinario. Il 
Profeta fu il veicolo della rivelazione e il suo legame 
con la stessa fu molto intimo. Ogni sua parola o atto ve- 
niva considerato ispirato, e imusulmani arrivarono pre- 
sto a considerare la sua sunna esemplare e normativa 
per loro stessi. Fin dall’inizio, Muhammad fu il miglio- 
re esempio di ciò che il Corano imponeva di fare. Il Co- 
rano stesso dichiara: «Voi avete, nel Messaggero di Dio, 
un esempio buono» (33,21). Fra i musulmani della pri- 
ma generazione alcuni sentirono la necessità di ricorda- 
re ciò che egli aveva detto e fatto. 

Dall’altro lato, il valore degli padit è in relazione an- 
che con la posizione della legge dell'Islam. Per ragioni 
diverse, i musulmani avevano prodotto una religione 
che dava grande importanza alla pratica ortodossa. La 
legge divina (5ari‘) divenne lo strumento fondamenta- 
le per la continuità della religione. Nelle mani dei giuri- 
sti, il diritto positivo (fi95) trasformò la sunna del Pro- 
feta in norme di comportamento. Gli badit divennero 
la convalida più efficace e più affidabile della sunna. 
Venne, quindi, posto l'accento sulla precisione nella 
trasmissione degli badit (tabammul al-‘ilm) che poteva- 
no sostenere la surna. Ancorati in questo modo alla leg- 
ge come origine di precedenti e normative per un agire 
virtuoso, più che storici, gli badit divennero paradigma- 
tici. Questo soddisfaceva perfettamente l’intento dei 
dotti legislatori di fissare una suna che fosse autorevo- 
le per la legge. Così gli badit, mentre da un lato permet- 
tevano la formulazione di una regola di condotta per i 
musulmani, dall'altro servivano a edificare e a dare le- 
zioni di morale, a stabilire gli obblighi religiosi e legali, 
a proporre dogmi e, perfino, ad accennare alle buone 
maniere e alla creanza. 

In breve, gli badit perpetuavano la missione di Mu- 
hammad, così che egli costituiva un esempio vivente per 
ogni generazione di musulmani. Allo stesso modo, essi 
uniscono Muhammad, inteso come modello, con la leg- 
ge, guida per la condotta nella vita quotidiana. Pertanto 
gli badit condividono sia il carattere simbolico di Mu- 
hammad, in quanto leader della comunità, sia la funzio- 
ne regolatrice della legge nell’applicare il Corano e la 
sunna alle norme del comportamento umano. 

Storia. Si possono solo supporre le ragioni che han- 
no portato alla nascita degli hadit del Profeta. Gli Ara- 
bi della penisola arabica hanno sempre avuto una pre- 
dilezione particolare per ricordare con la poesia e il 
canto la gloria delle loro tribù e del loro passato storico. 
Gli Arabi preislamici onoravano la sura dei loro avi. 
Per i primi musulmani, rispettare e imitare la suna del 
Profeta significava solo estendere questo modello di 
comportamento familiare Muhammad era stato un 
condottiero di grande successo per la sua comunità e 
aveva riunito una delle più numerose confederazioni di 


HADIT 161 


tribù nella storia della penisola. Mentre era in vita, le 
sue parole e le sue imprese avevano un effetto dramma- 
tico sugli Arabi. 

Ma gli badit non acquistarono subito il loro stile tipi- 
co e il loro carattere ufficiale. Nei primi anni dell’Islam, 
alcuni criticavano aspramente i tentativi di registrare 
ciò che il Profeta aveva detto e fatto. ‘Umazr, il secondo 
califfo dell'Islam, era contrario agli badit in generale, 
per tema che potessero competere col Corano. Alcuni 
compagni, come ‘Abd Allah ibn Mas'id (morto nel 
653), Zayd ibn Tahib (morto nel 666) e Abù Sa‘id al- 
Hudri (morto nel 693), pur contrari alla registrazione 
scritta della suna del Profeta, trasmisero essi stessi tale 
materiale oralmente. L'apprensione di questi quattro 
personaggi testimonia indirettamente del precoce desi- 
derio sia di raccontare, sia di registrare quello che il 
Profeta aveva detto e fatto. 

Nonostante i dubbi e le critiche, i musulmani della 
prima generazione erano decisi a ricordare gli badit e la 
maggioranza sosteneva l’uso dell’annotazione scritta. 
Essi affidarono con cura le loro annotazioni a particola- 
ri famiglie o a compagni fidati, così che alla fine del I se- 
colo dell'Islam si era conservato un gruppo essenziale 
di badit scritti. Persisteva, anzi predominava, il metodo 
di trasmissione orale, ma alla fine si rivelò poco affida- 
bile. Quando si decise di radunare gli badit scritti in 
ampie raccolte, chiaramente il materiale affidato alle fa- 
miglie fu considerato più pregiato. Per quanto concer- 
ne la quantità di materiale conservato, le famiglie che si 
distinsero furono quelle di Anas ibn Malik (morto nel 
710), ‘Abd Allah ibn ‘Amr ibn ‘As (morto nel 684), 
Zayd ibn Tabit, Ibn ‘'Umar (morto nel 692), Ibn ‘Abbas 
(morto nel 687) e ‘'Urwa ibn al-Zubayr (morto nel 713). 

Sul finire del I secolo islamico, ‘Umar Il (morto nel 
719), califfo omayyade noto per la sua religiosità, cercò 
di dare uniformità alla propria politica amministrativa 
riguardo alle questioni economiche come tasse, risarci- 
menti in seguito ad assassinio ed eredità. Decise di ba- 
sarsi sulla suna del Profeta, per cui cercò fra gli badit 
relativi a questi problemi economici. Si rivolse a uomini 
autorevoli del suo Impero che potessero ottenere libero 
accesso alle raccolte presso le famiglie e chiese loro di 
estrapolare gli badit pertinenti. Fu chiamato l'illustre 
studioso Muhammad ibn Muslim ibn Sihab al-Zuhri 
(morto nel 742) che trascrisse gli badit raccolti da 
‘Umar. 

Di questo materiale non venne mai fatto uso ufficiale 
a causa della morte improvvisa di ‘Umar II, ma fu tra- 
smesso tramite al-Zuhri, il quale fissò anche un certo 
numero di regole per lavorare sugli badiz. Decise di tra- 
scrivere tutti gli badit dei compagni e dei seguaci oltre a 
quelli del Profeta, e sostenne l’esigenza di un isndd 
completo per gli pad del Profeta. Al-Zuhri caldeggiò 
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anche la scrittura del materiale trasmesso, cosa che rea- 
lizzò, avvalendosi di un folto gruppo di suoi discepoli; 
da allora il metodo orale ebbe un ruolo minore. Tra 
quegli studiosi si ricordano: ‘Ugayl ibn Halid (morto 
nel 761), Malik ibn Anas (morto nel 796), Yunus ibn 
Yazid al-Ayli (morto nel 775), Muhammad ibn al-Walid 
al-Zubaydiî (morto nel 765), Su‘ayb ibn Dinar (morto 
nel 779), Ma'mar ibn Ra$id (morto nel 770), ‘Abd al- 
Razzaq ibn Hammam (morto nell’827), Sufyan ibn 
‘'Uyayna (morto nell’811), Ibrahim ibn Sa'd (morto nel 
798) e Ibn Gurayò (morto nel 767), tutti esperti nella 
storia degli badit nel Il secolo dell'Islam. 

In tale secolo si distinse il lavoro di Muhammad ibn 
Idris al-Safi‘i (morto nell’820); egli vincolò saldamente 
gli badit del Profeta al pensiero legale (fi95) dell'Islam 
che andava evolvendosi. Il profeta Muhammad aveva 
dato vita alla comunità e, dopo la sua morte nel 632, 
quando i musulmani cercavano una guida per le pro- 
prie azioni, si volsero naturalmente alla sua suna. 
Quando nel II secolo l’organizzazione di un codice di 
comportamento diventò una ricerca seria, divenne im- 
prescindibile poter fare assegnamento su una vera sur- 
na. Grazie ad al-Safi‘i i giuristi riconobbero che gli ba- 
dit erano i migliori testimoni della sunna. In Gimd' al- 
‘ilm e in Risala stabilì un metodo rigoroso di ragiona- 
mento per l’uso degli badi da parte dei giuristi. Con la 
loro opera, al-Zuhri e al-Safi‘i contribuirono alla nasci- 
ta degli ash4b al-hadit (sostenitori degli badi) che, spin- 
ti dalla devozione per la sunza del Profeta, riuscirono a 
dare alla legge, e alla pratica che questa richiede, una 
posizione centrale nell'Islam. 

Il ne il M secolo videro anche un rapido aumento del 
numero degli badit, per via dei falsi e delle contraffazio- 
ni provenienti dall’atmosfera settaria del tempo. Venne 
adottato materiale non islamico, spesso di origine cri- 
stiana. Entro certi limiti, i migliori specialisti di padit 
identificarono e segnalarono questo materiale, soprat- 
tutto quando si rivelava inadeguata la catena delle auto- 
rità. Quando l’isnad risultava attendibile, il materiale 
veniva spesso accettato, specialmente se rifletteva la 
sunna del Profeta. Ma la proliferazione di badit (si dice 
che, nel m secolo, al-Buhari ne abbia setacciati centi- 
naia di migliaia per ricavarne poco più di diecimila ac- 
cettabili) proveniva, soprattutto, dalla moltiplicazione 
delle linee di trasmissione ({urug) per ogni badit. La dif- 
fusione dei viaggi per imparare badit (ribla fr talab al- 
‘ilm) ne incrementò la crescita. Lo stesso fece la cre- 
scente pratica di trasmettere il 24tx, non solo nella for- 
ma originale o letterale (barff), ma anche nelle varie for- 
me pubblicate che avessero lo stesso significato 
(ma‘nawi). Ad ogni nuova linea di trasmissione, come 
pure ad ogni nuova versione, corrispondeva un nuovo 


badit. 


Raccolte. Furono gli addetti alla raccolta che misero 
fine alla crescita in progressione geometrica degli padit 
in circolazione nel m secolo. Grazie alla loro cultura fis- 
sarono un corpus di badit accettabili e sicuri. L'annota- 
zione scritta era già passata attraverso due fasi. Nei pri- 
mi tempi dell’Islam, quando prevaleva la trasmissione 
orale, i documenti di «famiglia» (sabifa oppure $uz) la- 
sciati in custodia a parenti o amici fidati segnarono la 
prima fase in cui i racconti del Profeta furono scritti 
(kitàbat al-badit). Dopo meno di un secolo gli badit non 
ancora recuperati vennero ricercati attivamente per es- 
sere annotati e inclusi negli elenchi (tadwin al-badit). 
Anche i viaggi «alla ricerca di cultura» accrebbero la 
diffusione e la raccolta di badit. In origine procedura ti- 
pica degli burafà” (monoteisti non affiliati) dei tempi 
preislamici e, in seguito, fissata nel Corano (9,20), la 
ribla divenne la via più importante della comunicazione 
dotta nell'Islam. Anche la crescente importanza degli 
hadit per la legge ne spronò la raccolta. 

Ben presto si arrivò all’organizzazione sistematica 
degli badit (tasnif al-badit). La forma più antica di rac- 
colta organizzata fu quella wusnad («sostenuta»), riu- 
nente gli dadit sotto il nome del compagno che ne era 
stato l'origine e il primo sostenitore. L'ordine somiglia- 
va esattamente a quello delle raccolte di «famiglia» dei 
primi musulmani, che divenne scelta ovvia e privilegia- 
ta per le raccolte. Ahmad ibn Hanbal (morto nell’855) 
raccolse il r2usnad più ampio e più famoso, formato da 
circa 30.000 badit dei compagni del Profeta. Anche 
Abi Da'ùd Sulayman al-Tayalisi (morto nell’818) rac- 
colse uno dei primi musnad, contenente 2.767 badit 
provenienti da oltre seicento autorità. Alcuni secoli do- 
po, il dotto Ahmad ibn Abi Bakr ibn Isma/il al-Busiri 
(morto nel 1436) parlava di dieci musnad, ossia quello 
di Ibn Hanbal e di nove altri. 

Questi tipi di raccolte non avevano, tuttavia, un indi- 
ce del materiale ordinato secondo gli argomenti legali, 
per cui era difficile la consultazione per gli esperti lega- 
li che volevano produrre una metodologia sistematica e 
che consideravano gli badit la fonte prima per verifica- 
re la sunna. Inoltre, il musnad non era sempre circo- 
scritto al materiale più autentico necessario alla legge. 
L'antica organizzazione del materiale secondo le fonti 
(‘ala al-rigàl) portò a una catalogazione più adatta agli 
argomenti pertinenti alla legge: la raccolta musannaf 
(«sistemata»), che presentava un’organizzazione per ar- 
gomenti (‘al 4/-abwab). Esistono sei raccolte musannaf 
che i musulmani apprezzano e rispettano in modo par- 
ticolare. 

Le prime a conquistare indiscussa autorità, ma solo 
nella seconda metà del Iv secolo islamico, furono due 
sabib (raccolte di badit autentici): quello di al-Bubari 
(morto nell’870) e quello di Muslim (morto nell’875). 


Le due opere trattavano gli argomenti legali e insieme 
le questioni esegetiche e i problemi biografici riguar- 
danti il Profeta. Il lavoro di al-Buhari, A/gami” al-sabib 
(La raccolta autentica) contiene 7397 badit disposti in 
3450 capitoli. Se si escludono le ripetizioni, gli padît 
ammontano a 2762. 

Oltre ad avere distribuito gli padit in modo diverso, 
queste raccolte si limitavano anche agli badi più sicuri 
e accettabili. Il sabib di Muslim gode circa della stessa 
reputazione del precedente, ma è più breve. 

Furono tuttavia i due Kitdb al-sunan di Abu Da'ùd 
al-Sigistani (morto nell’888) e di al-Nasa’i (morto nel 
915) a ricevere l'approvazione generale dei musulmani. 
Entrambi i libri furono giudicati autorevoli al tempo 
dell’esperto di 2447 Ibn al-Salah (morto nel 1245). Co- 
me suggerisce il titolo, gli autori avevano considerato 
solo gli badit pertinenti alle questioni di pratica legale 
(sunan). Il canone delle raccolte musannaf classiche ne 
contava sei nel IV secolo islamico, dopo l'accettazione 
delle sunan di Abu ‘Isa Muhammad al-Tirmidi (morto 
nel 915) e di Ibn Maga (morto nell’886). Queste sei rac- 
colte, di cui le più prestigiose erano quelle di al-Buhari 
e di Muslim, venivano considerate degne di fede. Altre 
raccolte, come le suran di al-Daraquini (morto nel 
995), di ‘Abd Allah al-Darimi (morto nell’868) e di al- 
Bayhagi (morto nel 1066), pur importanti, non erano 
allo stesso livello delle prime sei. 

Dopo il n secolo islamico comparvero nuove raccol- 
te, ma si trattava in genere di compilazioni tratte da no- 
te musnad e musannaf. Una di queste rimase a lungo 
popolare: Masabib al-sunna (Le luci della sunna) di 
Abi Muhammad Husayn al-Bagawi (morto nel 1116). 
Fu più tardi riveduta dal predicatore Wali al-Din al-Ti- 
brizi e pubblicata nel 1337 col titolo Mi5kat al-masabib 
(Le nicchie delle luci). 

Un altro tipo di raccolta di carattere popolare fu 
l’Arba‘in (Quaranta [badit]). Il numero quaranta allu- 
de all’età in cui Muhammad fu chiamato ad essere pro- 
feta, e al suo detto che ogni musulmano dovrebbe man- 
dare a memoria quaranta badit. Queste opere furono 
certamente il prodotto della profonda religiosità mu- 
sulmana. La più antica fu compilata da ‘Abd Allah al- 
Marwazi (morto nel 912). Muhyi al-Din al-Nawawî 
(morto nel 1277) ne scrisse una delle più famose. In es- 
sa riunì quarantadue (pia esagerazione!) badit, ricavan- 
doli da al-Buhari, Muslim, Abu Da’'ùd, al-Nasa‘i, Ibn 
Maga, Ibn Hanbal, al-Darimi e Malik ibn Anas. 

Autenticità. La precedente descrizione della storia e 
della raccolta degli padit coincide in linee generali con 
la versione tradizionale musulmana. Il problema del- 
l'autenticità — ossia se un particolare hadît fosse stato 
realmente pronunciato dal Profeta e dalla prima comu- 
nità — assunse importanza fondamentale per gli a564d 
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al-hadît nel 1 e m secolo dell'Islam, quando al-Safi'i 
presentò l’argomentazione decisiva per l’uso dei soli 
badit autentici del Profeta allo scopo di fissare la sunna. 
Gli specialisti di dadi spiegavano il problema dell’au- 
tenticità alla luce dell’autorità del Profeta. Il valore de- 
gli badit stava nel loro ruolo di testimoni del comporta- 
mento del Profeta, quindi autenticità equivaleva a testi- 
monianza. Gli studiosi accertavano l’autenticità di un 
hadit cercando un isnéd completo il quale provasse che 
lo badit era nato nei primissimi tempi e che era stato at- 
testato da una catena di testimoni, vivi a quel tempo, e 
che l’uno dopo l’altro se l’erano trasmesso. La letteratu- 
ra sull'analisi critica degli badit identificava ogni ragu! 
(autorità citata nell’isn4d). Venivano registrati i luoghi 
da costui visitati e gli avvenimenti più salienti, come la 
prima volta che aveva udito (s4:74°) un badît, e la sua 
morte. Si valutavano il suo carattere, le sue affiliazioni e 
le sue capacità mentali (memoria e precisione). Queste 
informazioni costituivano la base per la stima del riga/ e 
dell’isn4d. In teoria, questa analisi critica permetteva di 
eliminare gli badi che si rifacevano a costumi locali o a 
contenuti stranieri, oppure erano falsi costruiti da poli- 
tiche partigiane o dispute settarie. Ma l’isndd, come 
metodo di identificazione, comparve per la prima volta, 
e solo in forma rudimentale, verso la fine del I secolo 
islamico per divenire pratica generale solo verso la fine 
del 1 secolo. Nonostante la grande cautela e onestà de- 
gli specialisti, il loro approccio, paragonato ai metodi 
moderni, si rivela parziale. Essi non indagavano se il 
matn conteneva materiale credibile riguardo al Profeta 
o alla prima comunità. Inoltre, le pratiche editoriali, co- 
me la trasmissione secondo il significato (bi-al-ma na 
oppure r4‘rawi) davano luogo a notevoli variazioni ri- 
spetto all'originale. Gli specialisti degli 9447 erano ben 
coscienti di questo tipo di problemi. Al-Hatib al-Bag- 
dadi (morto nel 1071) trattò degli effetti della trasmis- 
sione 774"nawi in uno dei suoi manuali di critica, A/-k:- 
faya ft ma'rifat usual ‘ilm al-riwaya (Conoscenza suffi- 
ciente dei princìpi basilari della scienza della trasmis- 
sione). Particolare attenzione fu prestata per scoprire 
qualsiasi sottrazione (144547) o addizione (zîy4da) pos- 
sibili apportate al significato originale esatto, special- 
mente negli adi del Profeta. 

Anche gli studi occidentali sugli badît si sono occu- 
pati del problema della loro autenticità. In generale, 
hanno negato validità all’analisi critica musulmana, e si 
sono impegnati a individuare un metodo di identifica- 
zione del materiale storico credibile negli badit. Nel 
corso degli ultimi cento anni quattro autori hanno pre- 
sentato soluzioni provocatorie: Ignicz Goldziher con il 
secondo dei suoi due volumi intitolati Mubarmzzedani- 
sche Studien (Halle 1890); Joseph Schacht con The Or:- 
gins of Mubammadan Jurisprudence (Oxford 1950); Na- 
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bia Abbott con Quranic Commentary and Tradition 
(Chicago 1967); e G.H.A. Juynboll con Mustim Tradi- 
tion. Studies in Chronology, Provenance and Authorship 
of Early Hadith (Cambridge 1983). 

Il primo studio occidentale, ampio e sistematico, sul 
tema fu quello di Ign4cz Goldziher: ammetteva che in 
origine le parole e le azioni del Profeta potevano essere 
state registrate correttamente, ma concludeva che lo 
spirito di parte, politico e settario, del periodo omayya- 
de aveva avuto effetti dannosi incancellabili sull’auten- 
ticità e sullo sviluppo degli badit. La critica efficace da 
parte musulmana era arrivata troppo tardi, essendo co- 
minciata solo alla fine del Il secolo e nel Im secolo. Falsi, 
invenzioni e prestiti stranieri avevano alterato e inqui- 
nato quel limitato gruppo di materiale autentico. Se- 
condo Goldziher, gli badit costituivano comunque un 
documento valido per la storia delle diverse tendenze 
nell'Islam iniziale, piuttosto che una fonte autentica di 
informazioni sul Profeta e sui suoi tempi. 

Joseph Schacht riprese le osservazioni di Goldziher e 
si spinse oltre, concludendo che gli badit e il Corano 
non erano le basi originali della legge, basi che andava- 
no ricercate negli usi locali, erroneamente chiamati sux- 
na. Spinti dai dotti come al-Safi'i, i giuristi avevano insi- 
stito sugli badit autentici per confermare che la sunza 
era veramente quella del Profeta. Ciò aveva portato alla 
falsificazione di interi isndd e alla creazione di isnéd pa- 
ralleli per fornire gli badit necessari. La conclusione di 
Schacht è perentoria: «... ogni affermazione legale fatta 
dal Profeta, finché non si prova il contrario, deve essere 
considerata non come un'affermazione autentica o es- 
senzialmente autentica, ma come l’espressione fittizia di 
una dottrina formulata in tempi posteriori» (Schacht, 
1950, p. 149). 

Quasi due decenni dopo, Nabia Abbott cercò di rie- 
quilibrare la conclusione di Schacht, dedicandosi ad 
uno studio degli padit da un punto di vista più ottimi- 
stico. Sulla base di un gruppo di manoscritti che tratta- 
vano di badit, affermò che esistevano veramente i docu- 
menti di «famiglia» del I secolo, i cui relatori si erano 
affidati alla scrittura per registrare gli badit, costituen- 
do così un nucleo di parecchie migliaia di b4d7 autenti- 
ci. Il suo trattato evidenzia anche la cautela e l’attenzio- 
ne di importanti studiosi di questa materia, come al- 
Zuhri e altri dopo di lui. Il loro impegno aveva permes- 
so che gli badi di «famiglia» giungessero incorrotti alle 
raccolte del HI secolo. Controbattendo Goldziher e 
Schacht, affermò che le opere storiche e legali non sono 
punti di partenza affidabili per la valutazione degli £4- 
dit del 1 secolo. Tuttavia, le sue conclusioni si basano 
su manoscritti che non risalgono oltre la metà del Il se- 
colo. 

In tempi più recenti, G.H.A. Juynboll, dopo un rie- 


same della letteratura più antica sugli padit e dei mezzi 
di valutazione, è giunto alla conclusione che la tipizza- 
zione degli badit non era cominciata prima dell’inizio 
del I secolo islamico. Concorda con Goldziher e Scha- 
cht sull’impossibilità di provare la storicità degli padiz, 
salvo pochi casi, e quindi delinea una metodologia che 
possa avvicinarsi a stabilire il luogo d’origine, il tempo 
e l’autore di molti dadiz. Il suo trattato prende in esame 
singoli casi che, a suo giudizio, mostrano manchevolez- 
ze nella registrazione dei mutawéatir (i trasmettitori affi- 
dabili), nello stato sociale del trasmettitore, il quale è 
un anello di congiunzione fra gli isn4d4, e nel modo in 
cui i musulmani valutarono i trasmettitori elencati negli 
isnad. Juynboll dichiara che «è perlopiù impossibile 
provare con certezza assoluta che gli is744 non siano 
stati completamente inventati» (Juynboll, 1969, p. 
214). 

Sebbene questi quattro autori abbiano analizzato il 
carattere generale degli pa4dît, i loro trattati non negano 
la cornice storica sopra descritta. E dunque sarebbe ne- 
cessaria una ricerca minuziosa sui singoli padit, come 
quella riportata dagli articoli di M.J. Kister. Inoltre, la 
questione dell’autenticità, specialmente come era posta 
dagli autori sopra citati, può richiedere troppo dal pun- 
to di vista storico. Per loro natura gli hadit sono esem- 
plari. Furono giudicati autentici in quanto accettabili 
come portatori di ciò che i trasmettitori credevano vero 
riguardo al Profeta e alla prima comunità. Durante la 
loro ricerca sull’autenticità, gli occidentali si sono posti 
una domanda: lo hadit è storicamente attendibile? Gli 
studiosi musulmani intendevano qualcosa di diverso 
per autenticità: è attendibile la testimonianza dell’e- 
sempio offerto dalle parole e dalle azioni del Profeta? 

Critica. Fin dall’inizio, l'atteggiamento critico nei 
confronti degli had; aveva lo scopo di preservare gli 
badit autentici del Profeta. Le prove di tale atteggia- 
mento sono date dall’esistenza dei documenti di «fami- 
glia», dalle precoci diatribe nate sulla trasmissione 
scritta contro quella orale, e dalla metodica selezione 
degli badit per la prima raccolta musnad e musannaf. 
Indubbiamente, il collegamento degli hadît con la legge 
provocò un atteggiamento critico anche più deciso 
(‘ilm al-badit). 

Tra gli scrittori che raccolsero gli badi? alcuni, fra cui 
al-Buhari e Muslim, dedicarono particolare attenzione 
al problema dell'analisi critica, discutendo forme di tra- 
smissione, caratteristiche di un isnad accettabile e così 
via. Prima del IV secolo, circolavano nell'Islam numero- 
se opere monografiche su particolari questioni legate al 
problema dell’autenticità e della conservazione. La 
maggior parte di questi lavori si occupava dell'identità 
dei trasmettitori e dei loro dati biografici. Tutto questo 
era necessario per dare una valutazione critica dei tra- 


smettitori presenti negli ‘sv4d così da scartarli o da am- 
metterli (a/-garb wa-al-ta‘dil). Gli specialisti proposero 
diversi livelli per gli padit e per gli isnad. Gli badit furo- 
no divisi nei livelli di valido (sabi6), buono (basar) e de- 
bole (44), a seconda della qualità dei relativi isndd. 
Anche gli isnéd furono classificati secondo una varietà 
di caratteristiche tecniche, così che risultasse chiara la 
valutazione del rig4/ o della trasmissione (riw04ya). Ad 
esempio, un badit era mutawdtir («ricorrente»), se pos- 
sedeva tanti trasmettitori affidabili da garantire la man- 
canza di collusione. Un isndd era muttasil («connesso») 
se era ininterrotto, e 72419%f («interrotto») se risaliva a 
un solo compagno. 

Nel I secolo, le collezioni classiche di badi? costitui- 
rono il corpus. La critica, specialmente quella del ri$4/ e 
dell’isn4d, raggiunse un alto livello di raffinatezza a ma- 
no a mano che gli specialisti si adoperavano per selezio- 
nare gli padit autentici. Non fu fissata alcuna analisi cri- 
tica del 724, dato che i musulmani valutavano l’auten- 
ticità solo in base all’isndd. 

Dopo che gli badit furono riuniti, cominciarono a 
circolare manuali critici sui vari punti tecnici (‘“u/272). 
Essi riassumevano e organizzavano la precedente valu- 
tazione scientifica degli padit. Abù Muhammad al-Ra- 
mahurmuzi (morto nel 975?) scrisse il primo di questi 
manuali, A/-mubaddit al-fisil bayn al-ràwi wa-al-wéd'7 (Il 
relatore di badit che è sia trasmettitore, sia attento 
ascoltatore), in cui argomenta sulla complementarità di 
due abilità: diràya («perizia tecnica») e riwdya («tra- 
smissione»). Ibn al-Bayyi' al-Hakim al-Naysabuùri (mor- 
to nel 1014) migliorò questo stesso manuale con l’ap- 
porto del proprio Ma'rifat anwa' ‘ulam al-badit (Cono- 
scenza delle classi della scienza degli badit). Ciascuno 
dei cinquantadue capitoli si occupa di un termine tec- 
nico chiave per l’analisi critica degli badit. 

Nell’epoca classica, il contributo più importante in 
questo campo fu dato da Al-Hatib al-Bagdadi. Basan- 
dosi su tutti i precedenti studi, portò questa scienza a 
un alto livello. Il suo Ta rib Bagdad (Cronaca di Bag- 
dad) fu l’inizio di un enorme impresa, mai completata, 
per produrre un punto di riferimento onnicomprensi- 
vo sul rig4/. Scrisse anche due apprezzabili manuali 
critici: Gami' li-ablig al-riwi wa-idab al-simi” (Som- 
mario delle caratteristiche del trasmettitore e del com- 
portamento dell’ascoltatore), che riprende il tema trat- 
tato da al-Ramahurmuzi, e Kifàya, che traccia la critica 
degli badit. Queste tre opere, insieme a molte altre, fe- 
cero di lui un autorevole punto di riferimento in que- 
sto ambito. 

Due trattati servono a colmare il vuoto fra l’impor- 
tante contributo di al-Hatib e il manuale classico di Ibn 
al-Salah. Il giudice nordafricano ‘Iyad al-Yahsibi (mor- 
to nel 1149) pubblicò A/-lmda” ila ma'rifat usul al 
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riwaya wa-tagyid al-samà’ (Indicazione della conoscen- 
za dei princìpi basilari sulla trasmissione e sulla regi- 
strazione di ciò che viene udito). Un altro giudice nor- 
dafricano, al-Mayyani$i (morto nel 1185), mentre era a 
Mecca nel 1183, scrisse Md la yasa‘u al-mubaddit gah- 
lubu (Ciò che il relatore di badi non può permettersi di 
ignorare). 

Nel vii secolo islamico, Tagi al-Din ibn al-Salah al- 

ahrazuri scrisse Madbal ila "uliim al-badit (Introduzio- 
ne alla scienza degli badit), solitamente chiamato Mu- 
gaddimat Ibn al-Salah. Considerato il manuale classico 
dello ‘lim, è formato da sessantacinque capitoli, cia- 
scuno con il sunto di un argomento tecnico relativo agli 
hadit, e numerose citazioni dagli autori precedenti. 
Raggiunse tale fama di concisione e organicità da di- 
ventare il testo per eccellenza, sostituendo tutti quelli 
scritti in precedenza. 

La Mugaddima diede origine a numerosi compendi e 
sommari. Al-Nawawi scrisse A/-irf7d (Guida), somma- 
rio del testo di Ibn al-Salah e, quindi, A/-tagrib (Ap- 
profondimento), sommario del proprio sommario. Ba- 
dr al-Din al-Kinani (morto nel 1332) scrisse Manbal al- 
rawi (L'abbeveratoio del trasmettitore), che aveva lo 
stesso scopo. Al-Husayn al-Tayyibi (morto nel 1342) 
riassunse le opere di Ibn al-Salah, di al-Nawawiî e di Ba- 
dr al-Din in A/-bulasa fi usil al-badîit (Compendio dei 
princìpi basilari degli badi). 

Altri autori che riassunsero opere altrui furono: Abù 
al-Fida‘' ibn Katir (morto nel 1372), con A/-ba‘tt al-hatit 
(La causa motivante); Badr al-Din al-Zarak$i (morto 
nel 1392), che scrisse A/-nukat ‘ala Mugaddimat Ibn al- 
Salab (Brevi osservazioni sulla Introduzione di Ibn al- 
Salah); Zayn al-Din al-'Iragi (morto nel 1404), autore di 
Al-tagyid wa-al-idab (Registrare e chiarire) e del poema 
Alfiya al-badit (Mille versi sugli badit); e al-Gurgani 
(morto nel 1413) con la sua R:isd/a (Epistola). 

I risultati più brillanti della produzione medievale 
sono rappresentati da Ibn Hagar al-'Asqalani (morto 
nel 1449), specialmente con Nubbat al-fikr ft istilab al- 
badit (Scelta d’opinioni sull’uso degli badit) e Galal al- 
Din al-Suyuti (morto nel 1505) con Tadrid al-rawi (In- 
segnamenti per il trasmettitore). Anch’essi riassunsero 
opere precedenti, ma in tutti i casi ne ampliarono i con- 
cetti o, addirittura, proposero nuove distinzioni. 

I manuali riassumevano tutte le singole discipline 
utilizzate nell’analisi critica degli padit. Su ciascuna di 
queste discipline vi erano opere che offrivano maggiori 
dettagli. La letteratura più ampia di questo genere ri- 
guardava il ri$4/. Si impose subito all’attenzione il lavo- 
ro di Abù Muhammad Ibn Abi Hatim (morto nel 938), 
Kitàb al-garb wa-al-ta‘dil (Libro del respingere e del- 
l’ammettere), una discussione sui trasmettitori deboli. 
La produzione raggiunse l’apice con Tadkirat al-buffaz 
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(Menzione di coloro che preservano) e Mizan al-itidal 
(Piatto della bilancia) di al-Dahabi (morto nel 1348), e 
Lisan al-mizîn (Lingua della bilancia) e Tabdib al- 
tabdib (Revisione della revisione) di Ibn Hagar al- 
‘Asqalani, lavori questi che per lo più seguono l’ordine 
alfabetico: ogni voce presenta il nome preciso di ogni 
singolo trasmettitore, le relative date, il nome dei suoi 
insegnanti e dei suoi studenti, i luoghi dove aveva viag- 
giato e vissuto, qualsiasi sua debolezza conosciuta, le 
valutazioni precedenti e, se possibile, un esempio del 
materiale da lui trasmesso. 

Divennero frequenti anche i trattati sul linguaggio 
degli badit. Abù ‘Ubayd al-Qasim ibn Sallam (morto 
nell’838), che scrisse lo studio più antico tuttora esi- 
stente, Kitàb al-amwal (Libro delle ricchezze), aveva 
notato che «i sostenitori degli padit usavano una lingua 
e gli Arabi un’altra». Urgevano studi atti a definire il g4- 
rib (termini rari o inconsueti) degli badit in modo siste- 
matico. Abd Allah ibn Muslim ibn Qutayba (morto 
nell’889) commentò e ampliò il libro di Abù ‘Ubayd in 
Kitab garib al-badît (Libro dei termini inconsueti negli 
badit). Più tardi al-Mubarak ibn al-Atir al-Gazari (mor- 
to nel 1210) compilò lo studio classico Nibdya ff garib 
al-hadît (La parola finale sui termini inconsueti negli 
badit), che comprendeva tutte le precedenti ricerche 
sull’argomento. 

L'enorme mole delle raccolte di padit spinse ad un al- 
tro tipo di produzione critica, la concordanza, che elen- 
cava gli badit in ordine alfabetico e includeva alcuni 
passi o titoli (4fr4f) degli stessi. La prima concordanza 
apparve verso la fine del Iv secolo islamico, ma il più 
antico esempio di concordanza fu Airdf ‘ala ma'rifat al- 
atràf (Quelli celebri secondo la conoscenza di brevi 
passi) di ‘Ali ibn ‘Asakir (morto nel 1176) che elencava 
gli badit di sei raccolte. Due secoli dopo, Yusuf ibn 
‘Abd al-Rahman al-Mizzi (morto nel 1341) ampliò lo 
Asraf per incorporare altre raccolte nel suo Tubfa (La 
gemma). Infine, Ibn Hafar al-'Asqalani scrisse il suo la- 
voro classico, Ithaf al-mabara bi-atraf al-afara (La gem- 
ma degli esperti su brevi passi dei dieci), sulle sei rac- 
colte canoniche musanzaf e sulle quattro musnad. L'o- 
pera contemporanea principale è Concordance et indi- 
ces de la tradition musulmane, in sette volumi, di AJ. 
Wensinck. 

Esistono, inoltre, diverse altre opere oltre a quelle ci- 
tate, che vanno da studi straordinariamente minuziosi 
sui nomi dei rif@/, a poderosi commenti sulle più famo- 
se raccolte di badiz. Questi lavori mettono in evidenza 
la centralità degli bad; nell'Islam e il desiderio dei mu- 
sulmani di conservarli nella condizione più vicina pos- 
sibile alla stesura originale. 

Posizioni moderne. L'interesse tradizionale per gli 
hadit è vivo anche nella nostra epoca. Ancora vengono 


pubblicati numerosi saggi sugli ‘u/75 4/-badit, in arabo 
e anche in inglese. Le raccolte di bad; sono state pub- 
blicate con nuovi commenti e note. In realtà, molti 
aspetti della modernità hanno intensificato l'interesse 
per gli badit. Nel xrx secolo, i musulmani videro nel- 
l'Occidente e nella modernizzazione una minaccia per 
l’Islam; quindi, alcuni filosofi presero ad esaminare lo 
stato dell'Islam, adottando un atteggiamento fonda- 
mentalista e difensivo, oppure cercando riforme o, ad- 
dirittura, rifiutando l’Islam ix toto. Poiché gli badit oc- 
cupavano un posto essenziale nella struttura dell'Islam 
e costituivano la fonte più importante per l’autorità del- 
la legge, qualsiasi revisione dell'Islam interessava da vi- 
cino anche gli badit. Nel XIX secolo, uno degli argo- 
menti centrali delle discussioni religiose fra i dotti mu- 
sulmani è stato il problema della loro autenticità. 

Il problema sorse dapprima nell’area degli attuali In- 
dia e Pakistan dopo la sconfitta del 1857-1858 subita 
dalla comunità islamica tradizionale. Sayyid Ahmad 
Khan (1817-1898) lanciò il movimento Aligarh e intro- 
dusse il pensiero razionale moderno fra i suoi seguaci 
musulmani. Come Goldziher più tardi, i seguaci di 
Sayyid Ahmad Khan, fra cui Chirag Ali (1844-1895), 
respinsero l’autenticità e l'autorità degli badi? delle rac- 
colte canoniche, considerandoli solo annotazioni di 
opinioni e idee delle prime generazioni di musulmani. 
Giudicandoli dal matr, dichiararono autentici solo 
quelli che collimavano col Corano e non ricorsero agli 
isndd come criterio per l’autentificazione. 

In risposta a ciò, nacque un movimento revivalista 
tradizionalista che promosse la fondazione di una scuo- 
la religiosa conservatrice a Deoband nel 1867 e degli 
Ahl-i Hadit (Sostenitori degli hadit). Questo gruppo 
considerava genuini tutti gli f247 del Profeta, senza al- 
cuna forma di discriminazione moderna, e si dichiarava 
vincolato al Corano e agli badit del Profeta secondo le 
raccolte dei secoli precedenti. 

La difesa contemporanea degli badit contro i loro 
moderni oppositori (munkirin-i badit) è condotta su li- 
nee revivalistiche in India e in Pakistan. La persona che 
più si distinse fu Abu al-'Ala Mawdudi (morto nel 
1979), la cui posizione, tuttavia, non fu del tutto appro- 
vata dagli Ahl-i Hadit. Egli ammetteva che l’autenticità 
della maggior parte degli hadit era solo probabile, ma 
che era assolutamente necessario utilizzarli ai fini della 
religione. Quindi escogitò un sistema diverso dalla fede 
nel r:g4/ (su cui peraltro fece delle riserve), ossia, la va- 
lutazione di ogni hadit eseguita da chi avesse una sensi- 
bilità speciale per il vero spirito dell'Islam e potesse af- 
fermare che esso conteneva ciò che il Profeta aveva det- 
to o fatto. 

In Egitto, l’interesse per l'argomento si è risvegliato 
solo nel corso del XX secolo. Muhammad ‘Abduh (mor- 


to nel 1905), le cui idee e la cui attività hanno motivato 
tanti altri, scrisse ben poco sugli badit che non fosse 
l’invito ai musulmani a liberarsi dalla soggezione servile 
nei confronti dell’autorità dei dotti del passato e degli 
specialisti degli badit. Il suo discepolo Rasid Rida (mor- 
to nel 1935) continuò con il suo incitamento ad un uso 
nuovo dell’igt:b44 (giudizio indipendente), anche nel 
caso degli badît, opponendosi tuttavia a qualunque ten- 
tativo di eliminarli del tutto. 

Un attacco di ben più grave portata contro gli badit 
fu sferrato nel 1958 da Mahmud Abù Rayya in un libro 
nel quale sosteneva che la maggior parte degli badi del- 
le raccolte più accreditate non erano la registrazione au- 
tentica di ciò che il Profeta disse e fece, ma erano solo 
dei falsi. Nei suoi scritti, Abù Rayya mise in luce alcuni 
problemi relativi alla critica tradizionale dell’isnad, al- 
l'accettazione acritica della rettitudine (‘244/) dei com- 
pagni, al ritardo nel provvedere alla stesura dei detti, al- 
la falsificazione di badit e alla loro trasmissione secondo 
il significato (riwvaya bi-al-ma'na). Tuttavia, Abù Rayya 
non nega la necessità degli hadî e, quindi, presenta 
un’ampia argomentazione per un uso generico dell’;g- 
tihad. Il suo libro provocò molte reazioni da parte di 
esperti dell’Università al-Azhar del Cairo e altrove, co- 
sicché, in realtà, le sue idee vennero confutate. 

L'atteggiamento musulmano moderno verso gli padit 
non è ancora chiaramente definibile. Spesso si tratta di 
prese di posizione estreme, accettazione cieca o rifiuto 
assoluto. Le vedute moderate hanno in comune due 
convinzioni: che i musulmani devono conservare gli ba- 
dit per poter definire adeguatamente l’Islam e il suo co- 
dice di comportamento e che deve essere consentito 
uno stile nuovo dell’igtih4d per arrivare a un uso mo- 
derno degli stessi. 

Hadît si°iti. Anche gli $î'iti, e in particolare i duode- 
cimani, (Itna ‘ASariya) si basano sugli badi} come ele- 
mento primo di autorità. Dato il ruolo speciale di ‘Ali 
ibn Abi Talib e degli imam suoi discendenti, si preferi- 
scono le linee di trasmissione costituite da imam. La 
Sita ha molti badit in comune con i musulmani sunniti, 
ma per gli $î'iti l'autorità di un badi acquista maggior 
certezza quando dipende dalla parola degli imam, piut- 
tosto che dall’isn44 e dall’analisi critica del rig4/ dei 
musulmani sunniti. Molti badi Sf'iti non sono accettati 
dai sunniti e rappresentano l’insegnamento degli imam, 
spesso incentrato su problemi dogmatici o sulle dottri- 
ne esoteriche tipiche della Si‘a. A rendere direttamente 
autorevoli questi ammaestramenti è, ancora una volta, 
la posizione degli imam. É divenuta comune una classi- 
ficazione degli badi? in quattro tipi, dovuta a GamAl al- 
Din Ahmad al-Husayni (morto nel 1247): 1) sabib, o 
hadit valido, con un isnéd che collega un imam all’altro 
senza interruzione; 2) muwattag, o badit autenticato, 
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nel cui is14d un compagno dell’imam (uno degli ashéb 
al-igma°) lo dichiara nettamente accettabile, nonostante 
un’apparente imprecisione della sua dottrina; 3) basar, 
o badit buono, il cui istàd comprende un trasmettitore 
da parte dell'imam la cui rettitudine (‘ad4la) non è 
esplicitamente dichiarata; 4) da 7f, o badit debole, che 
non rientra nei tre tipi precedenti. 

Gli st'iti raccolsero i loro hadit solo nel IV e v secolo 
dell'Islam, soprattutto perché l’ultimo imam vivente 
andò in «occultamento» nell’873, e perché i sovrani 
buyidi, che si dimostrarono favorevoli alla Sî‘a e ai suoi 
dotti, non salirono al potere che nel 945. La prima rac- 
colta, e la più famosa, fu A/-kafi fi “ilm al-din (Che cosa 
è sufficiente per la conoscenza della religione) di Abù 
Ga'far Muhammad ibn Ya'‘qub al-Kulîni (oppure al- 
Kulayni, morto nel 941). I suoi 326 capitoli contengono 
oltre 15.000 badit del Profeta e degli imam. Il Kaff è di- 
viso in tre parti: la prima, Us#/ a/-kdffi (Radici del kaff) è 
di tono teologico, mentre le due parti restanti, il Furi” 
al-kaft (Branche del kaff), trattano di singoli argomenti 
legali. 

La seconda raccolta canonica, Man ld yabduruhu al- 
fagîb (Chi lo possiede è dotto), riunita da al-Sayh al-Sa- 
dig ibn Babuya al-Qummi (oppure Ibn Babawayhi, 
morto nel 991), registra oltre novemila badit. Le ultime 
due raccolte riconosciute sono entrambe opera di Sayh 
al-Ta'ifa Abi Ga'‘far Muhammad al-Tiisi (morto nel 
1067): Tabdib al-abkam (Correzione di giudizi), e A/- 
istibsar fr-mà ubtulifa min al-abbar (Esame di ciò che è 
in discussione fra i relatori). Il primo ha oltre tremila 
hadit in trecentonovantatré capitoli, l’altro oltre cin- 
quemila in novecentoventi capitoli. 

Le opere di Ibn Babuya e di al-Tusi differiscono dal 
Kafr, poiché mancano dei capitoli sull’us#/ (giurispru- 
denza), ad eccezione di un capitolo sulla competenza e 
autorità (fuga) degli imam. Le quattro raccolte si ba- 
sano sugli isn44 che risalgono solo a poche generazioni 
di imam. A differenza dalle controparti sunnite, gli $î'iti 
non si preoccuparono di cercare gli 1144 validi che ri- 
salissero fino al Profeta, in quanto l’infallibilità (‘i522) 
degli imam lo rendeva inutile. 

La critica degli badit (diràyat al-badit), benché gli 
Si'iti la ascrivano a Ibn al-Bayyi' al-Naysaburi, in realtà 
iniziò col già citato Gamal al-Din Ahmad ibn Misa al- 
Husayni. Al-Sahid al-Tani Zayn al-Din ibn ‘Ali ibn 
Ahmad al-'Amili (morto nel 1559) fissò la terminologia 
di questo genere nel Bidàyat al-diràya (L'inizio della cri- 
tica degli badit) e nel Gunyat al-gasidin fe ma'rifat isti- 
labat al-mubadditin (Quello che devono sapere coloro 
che aspirano a conoscere gli usi convenzionali dei rela- 
tori di padiz). Gli eruditi della Si'a pubblicarono anche 
commenti alle quattro raccolte, come il famoso Sarb 


usùl al-kafi di Mulla Sadra (Sadr al-Din al-Sirazi, morto 
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nel 1640). Altri riunirono gli badit delle quattro raccol- 
te in nuove collezioni, oppure, come nel caso di 
Muhammad Bagir al-Maglisi (morto nel 1699) nel suo 
Bibar al-anwir (Fiumi di luce), aggiunsero materiale 
che non era presente nelle quattro opere canoniche. 
Anche se i rig4/ non furono mai al centro dell’interesse 
degli $i'iti, come lo erano stati per altri musulmani, tre 
autori pubblicarono interessanti opere sull’argomento: 
Rigal di Muhammad ibn ‘Umar al-Kas$i (morto nel 
951); Kitab al-rigal di Ahmad ibn ‘Ali al-Nagasi (morto 
nel 1058); e Kitab al-rigal di al-Hasan ibn Yiisuf al-Hil- 
li (morto nel 1325), a cui va aggiunta l’opera monu- 
mentale di Muhsin al-Amin al-'Amili (morto nel 1952), 
LI al-St'a (Le personalità più significative della 
l'a). 

[Vedi anche LEGGE ISLAMICA, articolo sulla Sa- 
ria; SUNNA; TAFSIR; e inoltre le biografie delle varie 
figure citate]. 
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L.T. LIBRANDE 


HAFIZ SIRAZI (circa 726-792 eg. / circa 1326-1390 
d.C.), nome completo Sams al-Din Muhammad Hafiz- 
i Sirazî, poeta e panegirista persiano, maestro sommo 
del gazal. Trascorse gran parte della sua vita a Shiraz, 
dov'era nato e dove morì; la sua tomba è oggi un’attra- 
zione turistica. Svolse la sua carriera per lo più al servi- 
zio o nell’orbita di una dinastia minore, quella dei mu- 
zaffaridi, il cui regno fu all’incirca coevo alla sua traiet- 
toria vitale. Come accade di consueto con i letterati 
persiani, le date esatte e i dettagli della vita di Hafiz so- 
no oggetto di discussione: la biografia tradizionale si 
basa ampiamente su aneddoti pii, riferimenti occasio- 
nali in fonti estremamente varie, nonché possibili allu- 
sioni contenute nelle sue stesse opere, il cui testo è an- 
cora ben lontano dal raggiungere una fissazione defini- 
tiva. 

Si dice che abbia avuto un’infanzia poverissima, in 
parte trascorsa da orfano, e che abbia svolto diversi la- 
vori umili, circostanze che, nella temperie culturale del- 
l'epoca, non costituivano comunque un ostacolo all’ac- 
quisizione di una solida preparazione nelle discipline 
tradizionali. Il suo nome letterario, Hafiz, è una chiara 
prova del fatto che aveva appreso a memoria il Corano, 
e la sua stessa poesia dimostra una sicura conoscenza 
dell’arabo, delle cosiddette scienze islamiche, di varie 
branche delle scienze secolari e della letteratura persia- 
na fino ai suoi giorni. Verso i trent'anni, sembra aver 
già raggiunto una certa fama come poeta panegirista 
presso principi e influenti ministri dello Stato, fama che 


lo accompagnerà, pur con alterne vicende, per quasi 
tutta la sua vita. In ogni caso, non pare aver mai goduto 
di alcun incarico stabile o di un autentico benessere 
economico. Al contrario, dato che alcuni dei suoi me- 
cenati erano sunniti di stretta ortodossia, il suo atteg- 
giamento libertino e lassista — autentico o semplice- 
mente dichiarato — lo fece spesso cadere in disgrazia, 
quando non lo rese oggetto di immediata persecuzione. 

Si è talora suggerito, e altrettanto spesso negato, che 
Hafiz coltivasse addirittura una devozione $l'ita, e cer- 
tamente diversi brani delle sue poesie possono leggersi 
in questo senso. D'altro canto, alla luce delle ricerche 
moderne, le sue celebrate inclinazioni sufi non entre- 
rebbero necessariamente in conflitto con tale devozio- 
ne. Oggi la verità può essere difficilmente accertata, so- 
prattutto in virtù dell’ambiguità che è connaturata a 
qualsiasi poeta legato alla classe dirigente: nel suo caso, 
Hafiz avrebbe dovuto giocoforza scrivere in modo am- 
biguo al fine di non offendere svariate convenzioni reli- 
giose, politiche o sociali. Sembra evidente, comunque, 
che egli si accompagnava, e spesso vi alludeva, a una fa- 
ma di aggressivo anticonformismo. 

La singolare fama letteraria di Hafiz si fonda sul Di- 
van, la raccolta delle sue poesie, pressoché tutte nella 
forma del gaza/ (una specie di ode in distici monorimi, 
di lunghezza variabile da pochi a dodici, quindici o più 
versi). In questa sede non è possibile, purtroppo, citare 
più di qualche frammento in traduzione, ma forse i ver- 
si d'apertura di tre differenti gaz4/ basteranno a comu- 
nicare al lettore lo spirito dell’opera di Hafiz: 


Se quel Sirazi turco stringesse il mio cuore nelle sue mani, 
rinuncerei, per il suo bel neo indiano, a Samarcanda 


e a Bukhara. 


I verdi campi dei cieli ho visto, e la falce della luna nuova, 
e ho pensato ai semi che ho gettato e al raccolto di domani. 


Non mi tratterrò dal desiderio finché non l’abbia soddisfatto. 
Il mio corpo toccherà il cuore del mio amato, o il mio cuore 
lascerà il mio corpo. 


Si dice che Hafiz abbia assemblato la raccolta defini- 
tiva dei suoi versi circa vent'anni prima della morte, ma 
non è mai venuto alla luce nessun manoscritto che lo 
provi (e a fronte del secolare e continuo lavorio sull’o- 
pera di questo poeta così peculiare, sembra improbabi- 
le che tale manoscritto possa mai venire scoperto). Tut- 
te le versioni conosciute sembrano discendere da un’e- 
dizione presumibilmente curata da un discepolo qual- 
che tempo dopo la sua morte. Quali siano state le in- 
tenzioni di Hafiz (in una prima fase o in diversi mo- 
menti successivi), la situazione testuale, anche senza en- 
trare nel problema delle varianti, è straordinariamente 
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caotica. Nelle migliaia di manoscritti esistenti, di ogni 
epoca e luogo, come pure nelle più di cento edizioni a 
stampa, il numero delle poesie varia da circa cinque- 
cento a quasi mille, anche se la cifra più bassa è gene- 
ralmente considerata una stima più realistica. Come se 
non bastasse, in tutte queste raccolte sia l’ordinamento 
che il numero dei versi di ogni singola composizione 
possono differire sensibilmente, con la quasi esclusiva 
eccezione del primo verso (che funge da ritornello) e 
dell’ultimo (in cui compare il nome del poeta), che so- 
no sostanzialmente stabili. Non si tratta di una circo- 
stanza anormale nella poesia persiana classica, in cui 
ogni verso è dotato di un grado di autonomia e di 
«compiutezza» estraneo alle letterature occidentali. Ciò 
che davvero risulta inusuale è l’estremo livello di varia- 
bilità, fenomeno che di per sé ha dato origine a un’inte- 
ra letteratura critica. Altri possibili fattori di confusione 
sono la tendenza culturale specifica, riscontrata nei 
poeti minori, di dare alla luce le proprie opere a nome 
di autori famosi, o la pratica, comune a tutti gli scritto- 
ri, di estrapolare liberamente un verso o due dall’opera 
altrui, se ritenuti adatti ai propri scopi espressivi. D’al- 
tro canto, nell’ambito di una cultura in cui anche la me- 
moria e la tradizione orale svolgono un ruolo importan- 
te, i tradizionali metodi filologici (il manoscritto più an- 
tico è generalmente il migliore, la regola della lectio dif 
ficilior e così via) non possono essere utilizzati con asso- 
luta sicurezza. In definitiva, il testo di cui disponiamo, 
così com'è, non si può ritenere autorevole di per sé e 
nemmeno affidabile nel quadro delle sue possibili rela- 
zioni con la vita del poeta, e potrebbe non esserlo mai. 

Una volta che si sia accettato tutto questo, e liberati, 
nei limiti del possibile, dalle ricche (ma spesso falsa- 
mente romantiche) aggiunte che adornano la figura di 
Hafiz nelle versioni occidentali, si rimane comunque al 
cospetto di un corpus poetico che i Persiani considera- 
no sublime fin quasi alla sacralità. Il Divan di Hafiz vie- 
ne letto o imparato a memoria, e poi opportunamente 
citato, in tutti gli strati sociali, ma viene anche utilizzato 
solennemente - da coloro che lo definiscono «un Cora- 
no in persiano» — come repertorio di formule augurali 
nei momenti più importanti della vita, come la decisio- 
ne di contrarre matrimonio, di intraprendere un affare 
o di operare una scelta medica, o alla partenza di un 
lungo viaggio, e via di seguito. I parlanti nativi persiani 
non sono necessariamente in grado di apprezzare ap- 
pieno il controllo della forma linguistica e letteraria di 
cui Hafiz dà prova ripetutamente; non sempre sono in 
grado di cogliere la sua ambiguità e l’alternanza e so- 
vrapposizione dei toni — mistico, malinconico, pessimi- 
stico, edonistico o panegirico —, ma tutti sono comun- 
que convinti di ascoltare nelle sue parole la voce della 
sapienza infinita e della trascendenza. Quanto detto 
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non si applica soltanto a coloro la cui lingua quotidiana 
o quella nativa sia il persiano, giacché Hafiz è stato 
ugualmente idolatrato in regioni in cui le lingue locali 
erano il turco (l’Impero ottomano) e l’urdu (vari princi- 
pati indiani). A dire il vero, molti dei migliori studi, tra- 
duzioni o commenti antichi sono stati prodotti in quei 
luoghi, tanto che con essi e con l'Occidente sono in 
qualche modo indebitati anche gli studi su Hafiz in 
Iran, fenomeno in massima parte novecentesco. 
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G.M. WICKENS 


HALLAG, AL- (il cardatore di cotone), al-Husayn ibn 
Mansur (244-309 eg. / 857-922 d.C.), noto fra i musul- 
mani come «il martire dell’amore mistico». Benché in 
alcuni ambienti sia stato diffamato per i suoi insegna- 
menti «eretici» e la sua presunta rivendicazione di divi- 
nità, il suo posto nel mondo della poesia islamica è in- 
discusso: in questo campo, il nome di al-Husayn ibn 
Mansir, o semplicemente Mansùr, spicca come uno dei 
maggiori simboli dell’unione mistica e della sofferenza 
amorosa. 

Nato nell’Iran meridionale, passò parte della giovi- 
nezza con Sahl al-Tustari, il mistico al quale il Sufismo è 
debitore della prima teoria sistematica del nr Mubam- 
mad (la luce di Muhammad), che costituisce un aspetto 
importante del pensiero maturo di al-Hallag. Da Basso- 
ra, al-Hallag si spostò a Bagdad, centro dell’apprendi- 
mento mistico durante gli ultimi anni del secolo IX, e 
frequentato dai maestri sufi, come al-Gunayd. Questo 
mistico, rappresentante della cosiddetta corrente mo- 


derata del Sufismo, aveva prodotto l’arte di parlare per 
3arat (allusioni), per tema che gli ortodossi si offendes- 
sero agli insegnamenti del tawbid mistico (unione con 
Dio). Al-Hallag sposò la figlia di un sufi, ma ruppe con 
altri mistici di Bassora. Avviatosi verso Mecca per il suo 
primo pellegrinaggio compì opere ascetiche straordina- 
rie, ma, secondo la leggenda, il fatto decisivo della sua 
vita avvenne al ritorno. Quando bussò alla porta di al- 
Gunayd, gli fu chiesto chi fosse ed egli rispose «Ana al- 
hagg» (Io sono la Verità Creatrice). Non è possibile ac- 
certare la veridicità della leggenda, ma la frase «Ana al- 
haqq» compare in un importante contesto nel suo 
Kitàb al-tawasin, da lui composto negli ultimi anni di 
Vita. 

Dopo lo scontro con al-Gunayd, o forse per altre ra- 
gioni, al-Hallag lasciò l’abito sùfi e vagabondò per l'T- 
ran e il Khorasan prima del secondo pellegrinaggio, in- 
sieme ad altri quattrocento discepoli. Quindi partì per 
l’India «per imparare la magia» secondo i suoi avversa- 
ri, «per chiamare la gente a Dio» secondo la sua versio- 
ne. Dal Gujarat viaggiò per il Sind, il Punjab e raggiun- 
se Turfan, probabilmente attraversando il Kashmir. 
Quando tornò a Bagdad, incontrò anche maggiore osti- 
lità sia da parte degli ortodossi, sia da parte dei sufi; 
quindi intraprese un terzo pellegrinaggio. Arrestato 
sulla via per Sus, fu esposto alla gogna e, infine, impri- 
gionato a Bagdad nel 913. La protezione del cerimonie- 
re Nasr al-Qasuri e l'amicizia della madre di al-Muta- 
gir, il futuro califfo allora ancora bambino, resero tolle- 
rabile la prigionia, durante la quale, si dice, compisse 
numerosi miracoli. Uno dei suoi ultimi visitatori in pri- 
gione fu Ibn Hafîf, giovane asceta di Shiraz che tra- 
scrisse alcuni dei suoi detti e, quindi, può essere consi- 
derato il primo anello della catena spirituale che porta 
fino a Rusbihan-i Bagli di Shiraz (morto nel 1209), 
commentatore delle $42/h7y4t (locuzioni teopatiche) di 
al-Hallag e di altri sufi. 

Nel marzo del 922, il governo riuscì a ottenere la sen- 
tenza di morte per al-Hallag e dichiarò «legittimo ver- 
sare il suo sangue». Lo scrittore persiano ‘Attàr (morto 
nel 1221) riassume la fine di al-Hallag nel suo Tadkirat 
al-awliya’ (Biografie dei Santi): «Un derviscio gli chiese: 
“Che cos'è l’amore?”. Egli rispose: “Lo vedrai oggi e 
domani e dopodomani”. Quel giorno stesso lo uccise- 
ro, il giorno dopo lo bruciarono, e il terzo giorno di- 
spersero al vento le sue ceneri». Al-Halla$ andò al pati- 
bolo in catene danzando e le sue ultime parole furono: 
«Tutto ciò che conta per un estatico è che l'Unico lo ri- 
duca all'Unità». Morì il 26 marzo 922 (24 Du al-Qa‘da 
309) e, molti decenni dopo, gli abitanti di Bagdad an- 
davano ancora ad aspettare il suo ritorno sulle rive del 
Tigri, sulle cui onde le sue ceneri avevano formato le 
parole and al-haqgg. 


L'esecuzione di al-Hallag viene spiegata in parecchi 
modi. La tradizione sufi afferma che la morte fu una 
punizione per 54’ al-sirr (avere divulgato il segreto), 
poiché non è permesso che un mortale dica «Io sono la 
Verità Creatrice» o, secondo la traduzione usuale di ba- 
49, «Io sono Dio». Questo va contro la legge d’amore, 
il cui elemento principale è la segretezza. Si può, tutta- 
via, dubitare che la famosa frase «Ana al-haggq» sia sta- 
ta la vera ragione della decisione del governo; è certo 
che un ruolo importante l’ebbero anche i problemi pra- 
tici e politici. Lo studioso francese Louis Massignon ha 
dimostrato quanto confusa fosse la situazione politica 
di Bagdad in quegli anni; i califfi erano impotenti e i vi- 
sir, nelle cui mani stava il vero potere, cambiavano con- 
tinuamente. Le alleanze con i sunniti e gli $l'iti serviva- 
no per combattersi l’uno con l’altro e il timore dei car- 
mati, che minacciavano l’Impero abbaside dalla loro 
roccaforte nel Barhein rendevano pericolose tutte le af- 
fermazioni religiose inconsuete. 

Le autorità dubitavano probabilmente che al-Hallag 
fosse stato in contatto con i carmati, che avevano appe- 
na fondato un principato a Multan e dominavano il 
Sind settentrionale. Inoltre, le lettere che al-Halla$ rice- 
veva da varie parti del mondo islamico erano indirizza- 
te con titoli dal suono strano e, alcune di esse, mirabil- 
mente decorate e scritte con caratteri misteriosi, simili a 
quelli dei libri manichei dell'Asia interna. Non vi è 
dubbio, inoltre, che al-Halla$, come il suo amico ceri- 
moniere Nasr, fosse favorevole a una tassazione più 
equa; o, peggio ancora, avesse parlato pubblicamente 
della possibilità di cambiare gli obblighi personali del 
digiuno o, persino, del pellegrinaggio. Queste idee era- 
no un anatema per gli ortodossi. 

Si disse anche che al-Hallag, predicando nelle mo- 
schee di Bagdad, solesse chiamare la gente a Dio, ad una 
più profonda realizzazione personale dei misteri della fe- 
de, e che allora li implorasse di ucciderlo, perché, in que- 
sto modo, diceva, sarebbe stato salvato da questa vita, 
mentre loro avrebbero avuto una ricompensa per avere 
ucciso un eretico. Per i credenti comuni era difficile ac- 
cettare questo comportamento stravagante, insieme al 
suo ascetismo estremo e alla puntuale esecuzione dei do- 
veri religiosi. Inoltre, il suo amore bruciante per Dio, da 
lui espresso in brevi, teneri versi, destava l’ira degli zahi- 
riti, per i quali non era possibile l’amore vero fra gli esse- 
ri umani e Dio. Quindi, quasi tutte le fazioni dei circoli 
religiosi di Bagdad erano contro di lui per ragioni diver- 
se, e molti lo consideravano un uomo scaltro che pratica- 
va la magia e tentava di sedurre la gente, anzi, si spingeva 
tanto oltre da pretendere di essere divino. 

Nei secoli seguenti, specialmente nella poesia popo- 
lare e in quella aulica dei paesi persiani, al-Hallag è pre- 
sentato come il rappresentante più eccelso del wabdat 
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al-wugid (unità dell’essere), un uomo di cui Friederich 
A.G. Tholuk (1821) poteva dire che «con incredibile 
audacia aveva strappato il velo dal panteismo». Tutta- 
via, Massignon ha dimostrato che al-Halla$ era tutto 
fuorché panteista; egli rappresenta piuttosto il wabdat 
al-Z3ubid (unità della testimonianza). Per capire il suo 
atteggiamento è sufficiente leggere le sue lunghe, toc- 
canti preghiere in cui cerca di circoscrivere il Dio pri- 
mordiale ed eterno che è per sempre separato dal suo 
gidar, il suo essere pre-eterno, dall'essere umano, che 
è creato nel tempo. 

Come si può descrivere Lui che è troppo in alto per 
essere raggiunto dagli occhi umani, eppure è evidente 
ovunque? Le poesie-orazioni di al-Halla$ oscillano fra 
il desiderio bruciante del Dio trascendente che è sepa- 
rato da lui dal piccolo «io» umano e la consolante espe- 
rienza della presenza di questo Dio nel cuore umano, 
«che scorre fra il cuore e la sua guaina, come le lacrime 
scorrono dalle palpebre». In rari momenti di estasi, lo 
spirito divino increato può avvolgere lo spirito umano 
creato e parlare attraverso la lingua umana, come Dio 
una volta parlò dal roveto ardente. Allora il mistico sen- 
te che «il mio spirito si è confuso col tuo come l’acqua 
col vino» oppure «come l’ambra col muschio» (per 
queste affermazioni al-Hallag fu accusato di credere nel 
bulil, incarnazione). La penosa sensazione di dualità 
viene cancellata, e Dio attesta la propria unità tramite la 
bocca dell’amante, poiché, come ha detto Abù Bakr al- 
Harraz (morto nell’890/9) «Nessuno ha il diritto di di- 
re “io” se non Dio». In tali momenti il santo diventa il 
testimone vivente di Dio (huwa buwa, egli è Lui) e può 
esclamare «Ana al-haqg», in quanto vero testimone 
dell’unità di Dio, perché Dio gli ha tolto ogni cosa, an- 
che l’«io». 

Al-Hallag cercò di risvegliare il senso del rapporto 
personale fra il credente e Dio, e dedicò la vita intera al- 
l'attuazione della verità più profonda dell’is/477, l’ab- 
bandono più completo al Dio unico. I numerosi aned- 
doti raccolti in Abbéar al-Hallag rivelano questo senti- 
mento (con alcuni particolari imbarazzanti) e la sua 
poesia, nonostante l’uso di simbolismo mistico, è pura 
e del tutto priva di sensualità. Alcuni dei suoi versi, co- 
me la gasida «Ugtulini», 


Uccidetemi, O miei fedeli amici, 
perché nell'essere ucciso sta la mia vita... 


sono stati citati più volte da autori posteriori (fra gli al- 
tri da Rumi). Si sono conservati solo frammenti delle 
sue interpretazioni coraniche, fra questi l’asserzione 
che sembra riassumere il segreto della sua vita «La feli- 
cità viene da Dio, ma l’afflizione è Egli stesso». Vi sono 
anche le sue riwdy4t, gli badit i cui contenuti sono per- 
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fettamente ortodossi, ma le cui catene di trasmissione 
non passano attraverso trasmettitori umani, bensì attra- 
verso creature mitiche e celesti. 

L'unico testo di al-Halla$ conservato per intero è il 
Kitab al-tawasin (con allusione al fà e al sin, le misterio- 
se lettere all’inizio della sura 27 del Corano). In questo 
breve trattato, probabilmente scritto durante la prigio- 
nia, al-Hallag introduce nel Sufismo la parabola della 
falena e della candela: la falena che vede la luce, sente il 
calore, e infine si immola nella fiamma, per non tornare 
più fra i suoi simili, è l'esempio dell’amante che ha tro- 
vato «la realtà della Realtà». Immagine questa destinata 
ad essere prediletta fra i poeti persiani, e a raggiungere 
l'Europa mediante le traduzioni intorno al 1800; Goe- 
the ne fece uso nella sua poesia «Selige Sehnsucht», in 
West-oestlicher Divan (1819), per esprimere il mistero 
del «morire prima che uno muoia». 

Il Kitab al-tawasin contiene anche una delle più belle 
descrizioni del Profeta, celebrato in una prosa dalla rima 
squisita, illuminato dalla luce divina e fonte di luce per i 
profeti. Ma contiene anche l’imbarazzante capitolo in cui 
al-Hallag paragona se stesso al Faraone e a Iblis e afferma 
di non voler ritrattare il suo «Ana al-haqg», proprio come 
il Faraone non ritratterà la sua affermazione «Io sono il 
Signore vostro, l’altissimo» (sura 79,24) o come Satana la 
sua osservazione di fronte ad Adamo «Io sono migliore di 
lui» (sura 7,11). Non c’è da meravigliarsi che queste frasi 
scandalizzassero i musulmani di Bagdad e che essi si chie- 
dessero più di una volta quale fosse, alla fine, la differen- 
za tra «l'io» di al-Halla$ e quello del Faraone. Nel suo 
Matnavi, Rumi rispose che «Il Faraone vedeva solo se 
stesso, mentre al-Hallag vedeva solo Dio — per cui la sua 
affermazione era un segno di grazia, mentre l’asserzione 
del Faraone si trasformava in bestemmia». 

La satanologia di al-Hallag ha influenzato profonda- 
mente una corrente del Sufismo a lui posteriore (fra cui 
Ahmad al-Gazali, Sarmad e Sah ‘Abd al-Latif). Egli ve- 
de Iblis tormentato fra l'ordine divino di inchinarsi da- 
vanti ad Adamo, appena creato, e la volontà divina che 
nulla all'infuori di Dio stesso sia adorato. Ibliîs preferi- 
sce obbedire al volere divino e si dimostra un vero mo- 
noteista che guarda solo a Dio, è un amante fedele che 
indossa la veste della maledizione, risultato della sua 
ostinazione, sebbene egli dichiari, secondo al-Hallag: 
«Guhtidi laka taqdis» (La mia ribellione significa che ti 
dichiaro benedetto). 

Si è detto che al-Halla$ cercò di vivere secondo la 
descrizione coranica di Gesù, e l’uso che fece di certi 
termini teologici cristiani, come rds#f (umanità) e /4b8t 
(divinità), parlando di Dio, ha indotto parecchi studio- 
si orientali e occidentali a considerarlo cripto-cristiano. 
La sua morte sul patibolo, come sulla croce, si inserisce 
perfettamente nel quadro. 


I sufi delle generazioni successive citavano spesso i 
detti di al-Hallag senza identificarlo, ma la sua rivaluta- 
zione cominciò su scala più ampia nel secolo xII. Ruz- 
bihan-i Bagli continuò la tradizione, che, peraltro, do- 
veva essere viva a Shiraz grazie a Ibn Hafîif e nell’Iran 
nordorientale; ‘Attar fu iniziato al Sufismo dallo spirito 
di al-Hallag, e nel suo Tadirat al-awliya’ dedicò al misti- 
co-martire il capitolo più commovente riuscendo a tra- 
smettere ai lettori l'amore audace di al-Hallag e la sua 
disponibilità a soffrire. Questo capitolo divenne la fon- 
te per ogni susseguente descrizione della vita e della 
morte di al-Hallag nel mondo persiano, nella poesia 
persiana, nel dramma sindi, e nella poesia turca. I gran- 
di poeti mistici lo citavano, benché Rumi sostenesse 
che il proprio maestro, Sams al-Din, fosse molto supe- 
riore ad al-Hallag che, diceva, era solo un amante non 
amato. Il sobrio ordine sufi rimase egualmente critico 
nei suoi confronti; lo accusò di non avere raggiunto il 
vero annichilamento, poiché «l’acqua fa rumore solo 
quando non bolle», e rilevarono che il contenitore del 
suo spirito era troppo poco profondo per contenere l’a- 
more come si conviene. 

Ma, dove si parla del potere pericoloso dell'amore, 
compare il nome di Mansur. Interessante notare che es- 
so è particolarmente evidente nella poesia popolare del 
Sind e nelle zone in cui al-Hallag vagabondò poco do- 
po il 900 (e anche nelle poesie ismailite, dette gindn). 
Qui i poeti scrivono che «il patibolo divenne il suo let- 
to di nozze» e lo lodano perché bevve ed elargiì il vino 
spirituale inebriante dell’unità. Nella tradizione turca, 
il suo nome è particolarmente legato all’ordine sufi 
bektasita, le cui iniziazioni avevano luogo nel dar-i 
Manstr (il patibolo di Mansùr), perché il novizio deve 
morire interiormente, prima di rinascere nell’ordine. 
La tradizione popolare araba invoca il nome di Mansùr 
meno frequentemente di quanto non faccia la poesia 
mistica persiana, ma ovunque egli è divenuto il campio- 
ne del Sufismo «panteista» — titolo che gli ha valso l’av- 
versione degli ortodossi (con a capo Ibn Taymiya) nei 
suoi confronti. 

Fu grazie agli studi cui Massignon dedicò un'intera 
vita che, nei Paesi islamici come in Occidente, si è dif- 
fuso un nuovo approccio alla personalità di al-Hallag. 
Il filosofo indiano Muhammad Iqgbal, il primo a risco- 
prire gli insegnamenti «dinamici» di al-Hallag, lo cele- 
bra nel suo Gdvid-ndma (1932) come una sorta di suo 
precursore «che portò la resurrezione fra gli spiritual- 
mente morti». Dopo la seconda guerra mondiale, al- 
Hallag divenne particolarmente celebre fra gli Arabi. 
Soprannominato il «Kierkegaard islamico» da ‘Abd al- 
Rahman Badavwi, figura nelle opere degli scrittori arabi 
progressisti come simbolo di libertà e di lotta contro le 
istituzioni: in un dramma a lui dedicato, Ma‘sdt al-Hal- 


lig (1964) di Salah ‘Abd al-Sabur, viene sottolineato il 
suo impegno sociale, e nei versi di Adonis e di al-Baya- 
ti compare in forme surrealiste, paradossali. Nel sub- 
continente indiano, il suo nome e numerose allusioni al 
patibolo e alla corda sono stati usati per indicare chi 
combatte per la libertà contro il potere coloniale, o 
contro un governo ingiusto. In Iran, il nome Husayn 
ibn Mansuùr viene pronunciato insieme a quello di Hu- 
sayn ibn ‘Alî, il nipote del Profeta, durante le proces- 
sioni dei Muharram Sî'iti. 

Al-Hallag, «che lasciò il pulpito e, sul patibolo, ri- 
velò i segreti del suo cuore», è ancora vivo. Anche se 
molta della sua teologia penetrante non viene capita nel 
modo esatto dalla massa, la sua gioia di soffrire per 
amore di Dio ne ha fatto il simbolo preferito da coloro 
che credono nella fede personale piuttosto che nel fred- 
do legalismo e da coloro che sono pronti a soffrire per i 
propri ideali, sia politici che religiosi. 
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ANNEMARIE SCHIMMEL 


HANABILA (hanbaliti; sing. bandali, hanbalita), ter- 
mine che denota i seguaci di Ahmad ibn Hanbal, esat- 
tamente come i sostantivi Safi‘iti, malikiti, hanafiti indi- 
cano i seguaci rispettivamente di al-Safi‘i, Malik e Abù 
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Hanifa: tra questi quattro gruppi gli hanbaliti sono sta- 
ti giustamente considerati anomali, anche se non per le 
ragioni solitamente addotte. Gli studiosi occidentali 
hanno ripetuto che questo era il gruppo più piccolo dei 
quattro; che aveva combattuto contro la teologia del 
kalam, il che è vero; che aveva combattuto contro il Su- 
fismo, il che è assolutamente falso. È vero che gli han- 
baliti combatterono contro la teologia filosofica (k4- 
lim) e il Sufismo filosofico (monismo, teoria dell’incar- 
nazione), ma certamente non contro la teologia nella 
sua forma giuridica, né contro il Sufismo nei suoi con- 
tenuti tradizionalisti e ascetici. Alcuni scrittori hanno 
definito conservatori gli hanbaliti; altri, riecheggiando 
le fonti prevenute di cui si sono serviti, sono ricorsi ad 
un’ampia gamma di epiteti peggiorativi: fanatici, infles- 
sibili, antropomorfici, ostruzionisti, intolleranti, insi- 
gnificanti e simili. 


Nascita del madhab 


Gli hanabila, come gli appartenenti alla Hanafiya, al- 
la Malikiya e alla Safi‘iya, avevano scuole la cui materia 
principale era il diritto. Tuttavia, il primo gruppo non 
può essere inteso nella sua genesi storica e nel suo svi- 
luppo come una semplice «scuola di giurisprudenza», 
quale è stato denominato fino ad oggi. Nell’arabo mo- 
derno, il termine «scuola di giurisprudenza» sarebbe 
espresso letteralmente da madrasat al-figh. Il termine 
arabo classico è rmzadbab, che significa «modo di proce- 
dere», «direzione», e tecnicamente «tesi», «opinione». 
Ogni madbab di legge aveva istituti d'insegnamento — 
collegi superiori di diritto — esclusivamente per i propri 
membri. L'istituto era dapprima la moschea non comu- 
nitaria, o 4sgid, e in seguito la madrasa, termine che in 
arabo moderno significa «scuola». Il madbab stesso 
non era una scuola, ma una corporazione che aveva del- 
le scuole a suo nome. 

«Scuole personali». La nascita delle corporazioni dei 
giuristi risale circa alla metà del rx secolo. Prima di al- 
lora, i giureconsulti erano raggruppati geograficamen- 
te, come, per esempio, gli Iracheni, i Medinesi, i Kufa- 
ni, i Bassorani e i Siriani. Le associazioni che, dopo la 
metà del IX secolo, si identificavano col nome di una 
persona vennero dette «scuole personali» per distin- 
guerle dalle precedenti «scuole geografiche». La ten- 
denza comune è stata quella di far coincidere la loro 
comparsa cronologica con le date dei loro eponimi: 
Abù Hanifa (699-767), Malik (707-795), al-Safi'î (767- 
820) e Ibn Hanbal (780-855). 

La realtà storica fu alquanto diversa e, di fatto, può 
aver avuto luogo un processo del tutto contrario. Le 
«scuole personali», secondo Joseph Schacht, furono 
denominate in tal modo «subito dopo il tempo di 
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Safi‘i», a cominciare dal maghab $afi'ita. Per Henri 
Laoust la costituzione del mzadbab hanbalita risale «al 
periodo che va dal movimento reazionario sunnita del 
[califfo] al-Mutawakkil (232-47 eg. / 847-61d.C.) al- 
l'avvento dei Buyidi nel 334 eg. / 945 d.C.». Ovviamen- 
te non c'è modo di determinare con precisione la data 
di nascita di un rm4dhab di legge, o quella della sua 
scomparsa: il rz4dbab, quantunque fosse una corpora- 
zione, non era mai fondato né sciolto da un atto forma- 
le, a differenza delle sue scuole superiori di legge, che 
erano istituite da un atto formale, il wagf, come fonda- 
zioni filantropiche. Esso poteva estinguersi nel caso in 
cui fossero venuti a mancare i suoi rappresentanti in 
una data località, quando il biografo di un giurista di un 
particolare mzadhab dichiarava che il suo personaggio 
era l’ultimo membro di quel rzadhab nella sua zona, ma 
la data della morte indicherebbe la data della fine del 
madbhab in quella località, non la data della perdita del- 
la sua efficienza, che, senza dubbio, era già avvenuta. 

Un madbhab si formava perché i suoi membri avevano 
interessi da proteggere e incrementare. Quali potevano 
essere stati questi interessi per il r24dbad hanbalita? Co- 
me gli altri tre wz4dbab sunniti esistenti, era un madbab 
di legge; come tale doveva servire semplicemente allo 
scopo di far riunire i suoi membri giureconsulti. Il con- 
senso, ‘824°, poggiava sulla base delle opinioni legali 
dei giuristi. Ma un’opinione legale era formulata indivi- 
dualmente da un giurista, non da una «scuola» di giuri- 
sti, e neppure da una commissione. Allo stesso modo, 
la pratica dell’i$:#4d (consultare le fonti della legge per 
giungere alla soluzione di una questione legale) era ese- 
guita da un singolo giureconsulto che agiva liberamen- 
te e indipendentemente. 

Problemi religiosi: tradizionalismo contro razionali- 
smo. I rzadbab erano corporazioni di legge, ma la loro 
genesi risaliva alla filosofia religiosa. Erano sorti dal 
movimento tradizionalista e lo rappresentavano, in 
contrasto con il movimento razionalista nell'Islam. Non 
fosse stato per questo antagonismo, i mzadhab di legge 
non avrebbero potuto svilupparsi in tal misura. Il loro 
tradizionalismo si manifestava con l'emulazione del 
Profeta. I membri fondatori del madhab sceglievano 
come eponimo un grande imam e si dicevano suoi com- 
pagni, ad imitazione dell’imam più grande, il Profeta, e 
dei suoi compagni. 

L'aspra lotta fra tradizionalisti e razionalisti iniziò 
durante l'Inquisizione (w25bna) del IX secolo e si imper- 
niò sulla questione se il Corano dovesse intendersi co- 
me parola di Dio creata o increata. Gli inquisitori ap- 
partenevano al movimento teologico razionalista dei 
mu'taziliti, la cui tesi era che il Corano è la parola crea- 
ta di Dio; sostenere che esso fosse parola increata 
avrebbe implicato una coeternità con Dio: violazione, 


questa, dell’unicità (tav0bi4) di Dio e, quindi, violazione 
del carattere monoteistico dell’Islam stesso. La tesi dei 
tradizionalisti era che la parola di Dio è eterna. Il suo 
stesso fiat (Kun!) non poteva essere creato, poiché è per 
mezzo di questa sua parola che Dio crea e una cosa 
creata non può dare l’esistenza ad altre cose. [Vedi 
MUTTAZILA). 

Quando il crollo dell’Inquisizione nell’848 pose fine 
alla Mu‘tazila come forza politica, Ahmad ibn Hanbal, 
che era stato flagellato a sangue e imprigionato per es- 
sersi rifiutato di adottare la tesi mu'tazilita, apparve co- 
me l’eroe carismatico dell’Islam. La lotta intrapresa e 
condotta fino all'estremo da Ibn Hanbal era già stata 
iniziata da al-Safi‘i, nemico inflessibile dei mut'taziliti. 
che aveva dedicato l’opera di tutta la vita alla difesa del 
movimento tradizionalista. Al-Safii non visse abba- 
stanza per vedere la fine della minaccia mu'tazilita. Il 
periodo che seguì la sua morte vide il potere politico 
dei mu'taziliti raggiungere l’apice. Ibn Hanbal (morto 
nell’855), che aveva continuato sul suo stesso cammino 
tradizionalista, fu testimone della caduta finale del for- 
midabile nemico. 

L'Inquisizione aprì la strada alla nascita dei madhab. 
che cominciarono a fiorire per organizzare il movimen- 
to tradizionalista. Vennero fondate numerose corpora- 
zioni di legge; molte scomparvero dalla scena quando i 
loro membri furono assorbiti da altre corporazioni. 
Nell’xI secolo il loro numero si fissò a quattro, le stesse 
che sopravvivono oggi. 

Nel corso di due secoli (dalla metà del IX alla metà 
dell’x1) la storia musulmana si mosse decisa in direzio- 
ne del tradizionalismo, travolgendo qualsiasi impedi- 
mento che la ostacolasse. Le pietre miliari di questa 
marcia sono inequivocabili. 

1. La Risdla di al-Safi"7 (prima dell’813/814). Da ele- 
menti in maggioranza già disponibili, al-Safi‘i elaborò 
una nuova scienza, una teologia giuridica, ossia lo stu- 
dio della legge di Dio, che intendeva sostituire il k4/7777, 
lo studio di Dio stesso. La teologia giuridica studia i co- 
mandi e le proibizioni di Dio, non il problema se Dio è, 
o che cosa è. Tratta dei fondamenti dell’obbedienza a 
Dio (religione), non fa discorsi oziosi (k4/71) su Dio 
stesso, che rischiano di portare alla perdizione. 

2. L'Inquisizione (833-848). L'inquisizione terminò 
con la definitiva morte politica dei suoi capi e la vittoria 
delle sue vittime. 

3. Le Professioni di fede (‘aqa'id; sing. ‘agida). Il pe- 
riodo che seguì all’Inquisizione vide una ricca produ- 
zione di credo da parte dei seguaci del movimento tra- 
dizionalista, guidati da Ahmad ibn Hanbal, del quale 
sono giunte fino a noi sei formulazioni del credo. A 
quanto sembra prese l’avvio da al-Safi'î, di cui ci è giun- 
to un solo credo. Tra le formulazioni susseguenti due 


sono di particolare significato, poiché appartengono al- 
l'insegnamento fondamentale dei tradizionalisti: una 
del grande mistico al-Hallag (morto nel 922), l’altra di 
al-A$‘ari (morto nel 936?). 

4. La ritrattazione di Ibn Sannabid (935). Ibn Sanna- 
bud rinnegò le proprie letture varianti del Corano defi- 
nendole aberranti e illegali. La sua ritrattazione mise in 
evidenza il carattere sacro del Corano nella Vulgata del 
califfo ‘Utman, e mise in rilievo il successo della tesi tra- 
dizionalista sostenuta da Ahmad ibn Hanbal durante 
l’Inquisizione. 

5. La defezione di al-Af'ari. Abbandonando gli inse- 
gnamenti del razionalismo mu'tazilita, al-A$‘arî si acco- 
stò alle dottrine di Ahmad ibn Hanbal, ponendosi leal- 
mente sotto la bandiera hanbalita. 

6. Il Credo gadirita (primo terzo dell’x1 secolo). Le 
proclamazioni del califfo al-Qadir nel 1017, 1018 e 
1029 culminarono in una professione di fede che porta- 
va il nome del califfo, Al-i‘tiqad al-Qadiri, letta per or- 
dine del califfo nel 1040/41. Il suo contenuto, radicato 
nel tradizionalismo, è diretto soprattutto contro la 
Mu'tazila, l’A$‘ariya e la Si‘a. In contrasto con l’inaugu- 
razione dell’Inquisizione per mano di Ma’miin, il credo 
gadirita, formulato due secoli più tardi, pone in risalto 
la strada percorsa dal tradizionalismo e ne proclama il 
trionfo in chiare lettere. 

7. L'organizzazione della cultura. Il successo del tradi- 
zionalismo si manifesta pienamente nello sviluppo delle 
istituzioni per la cultura dopo il fallimento dell’Inquisi- 
zione. Verso la metà dell’xI1 secolo, erano scomparse le 
istituzioni razionalistiche (dar al-‘ilm e altre), soprattut- 
to le biblioteche dove i testi sulle «scienze straniere», 
come la filosofia greca, erano a disposizione per la let- 
tura e la discussione. Le biblioteche vennero annesse 
alle mzadrasa, dove i libri sulle «scienze straniere» pote- 
vano essere letti in privato, ma non entravano mai a fa- 
re parte degli studi regolari. 

Tutte le «scuole personali» di legge sorsero dal movi- 
mento tradizionalista degli 45/ 4/-badit (letteralmente 
«gente degli badi», tradizionalisti). Il passaggio da 
madhab «geografici» a madhab «personali» giunse come 
risposta alla minaccia dei teologi filosofi, che erano riu- 
sciti a ottenere l'appoggio del potere centrale. Il compi- 
to dei tradizionalisti non era semplicemente quello di 
controbilanciare la potenza dei loro avversari, ma di fa- 
re pesare la bilancia a proprio favore. 

Problemi economici: il wagf. A quest'arma religiosa 
i tradizionalisti ne aggiunsero una economica: le fonda- 
zioni filantropiche (wagf). Come giuristi erano sia gli 
interpreti che i tutori della legge che le riguardava. Un 
principio basilare di questa legge era che nulla che fos- 
se contrario ai dettami dell’Islam poteva basarsi sul 
wagf. I loro pareri legali stabilivano cosa fosse o non 
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fosse contrario ai principi del Corano. Inoltre un wagf 
veniva fondato da musulmani che possedevano perso- 
nalmente proprietà private. Quando un califfo, un sul- 
tano, un emiro, un visir o qualsiasi altro pubblico uffi- 
ciale o funzionario istituiva un wagf, lo faceva privata- 
mente come individuo musulmano. Non esistevano 
norme legali che riguardassero il wagf, il cui scopo era 
la beneficenza, immediata o futura, e il motivo princi- 
pale che spingeva il donatore era la gurba, ossia l’avvici- 
narsi a Dio per mezzo di opere buone concesse perpe- 
tuamente. [Vedi WAOFI. 

Nell’Islam, tutti i centri di cultura istituzionalizzati 
erano sovvenzionati da fondazioni religiose come quel- 
le descritte. Quando i giuristi decretarono contrarie al- 
le credenze islamiche la filosofia greca, le scienze stra- 
niere e la teologia del £4/477, che sentivano contamina- 
ta dalla filosofia, i teologi del k4/412 vennero esclusi dal- 
l'insegnamento nelle r24drasa e in istituzioni similari; al- 
la fine, cessarono di esistere il dar a/-ilrm e simili, oltre 
alle biblioteche che erano luoghi di incontro dei razio- 
nalisti. 

Le regole esclusiviste del wagf tagliavano fuori i filo- 
sofi e i teologi filosofi che, nell’impossibilità di battere i 
tradizionalisti, si univano a loro inserendosi come giu- 
reconsulti nei rz4dbab giuridici. I teologi mu'taziliti si 
rifugiarono nel madhab hanafita e, più tardi, gli a$‘ariti 
si rifugiarono nel mzadbab Safi'ita (vi fu qualche raro ca- 
so di teologi mu'taziliti divenuti giureconsulti Safi'‘iti e 
di teologi as'‘ariti divenuti giureconsulti hanafiti). L'i- 
dentità sunnita ortodossa di una persona era determi- 
nata dalla sua appartenenza a uno dei maghab sunniti. I 
madhab si riconoscevano reciprocamente; era permesso 
trasferirsi da uno all’altro in qualsiasi momento e senza 
restrizioni. 

Malintesi riguardanti gli hanabila. Un particolare 
malinteso sul rz4dbab hanbalita fu la sua immagine re- 
lativamente ridotta nel mondo islamico in confronto 
agli altri mzadbab. Questo fatto continuò ad emergere 
nei primi studi sugli hanabila, e la ripetuta menzione 
che ne viene fatta è indicativa della perplessità degli 
studiosi quando si trovano di fronte all’attenzione, ap- 
parentemente sproporzionata, per questo m4dhab da 
parte delle fonti storiche nella descrizione di rivolte. La 
spiegazione sta nella sua composizione rispetto ai 
madhbab hanafita e Safi'ita. (Il madbab malikita aveva 
pochi affiliati a Bagdad nel x secolo e il suo ultimo rap- 
presentante partì per l'Occidente nell’xI secolo). Come 
già detto, nei rz4dhab hanafita e Safi‘ita s’infiltrarono ri- 
spettivamente mu'taziliti e a$'ariti. Questa situazione 
diede a ciascuno di questi due rzadhab una struttura in- 
terna composta di due gruppi antagonisti, fondamen- 
talmente opposti l’uno all’altro nella sfera teologica: un 
gruppo apparteneva all’4/ 4/-badit (tradizionalisti) da 
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cui era sorto, e l’altro apparteneva all’abl-al-kalazi (ra- 
zionalisti). A Bagdad rimase un unico wzadhab sunnita, 
quello hanbalita, rappresentante del solo 4b/ 4/-badit, 
libero da infiltrazioni dell’altro gruppo dell’ab/-a/- 
kalam. 

Altro fattore da considerare era la riluttanza degli in- 
tellettuali religiosi ad attaccare i colleghi appartenenti 
allo stesso waghab. Questo scrupolo, che poteva avere 
un giureconsulto hanafita o Safi'ita nei confronti di un 
collega giurista dello stesso rz4dbab che fosse anche un 
teologo filosofo, non affliggeva i giuristi hanbaliti, i 
quali si sentivano liberi di combattere non solo qualsia- 
si propensione al razionalismo nel loro mzadbab, ma an- 
che chiunque e qualsiasi gruppo ostile all’ab/ 4/-badit. 
Gli hanbaliti combattevano come membri dell’ab/ a/- 
badit. Sebbene in numero limitato in quanto membri 
del madhab hanbalita, essi rappresentavano la maggio- 
ranza schiacciante dell'Islam sunnita come aderenti al 
movimento tradizionalista. Molti tradizionalisti $afi‘iti e 
hanafiti passarono inosservati nelle fila dell’45/ a/-badit. 
La lettura dei dizionari biografici dei giureconsulti ha- 
nafiti e Safi'iti mostrerebbe la preponderanza fra loro 
dei giuristi tradizionalisti rispetto ai teologi filosofi. 

Gli annalisti, riferendo sulle lotte fra gruppi sociore- 
ligiosi antagonisti, tendono a depistare gli storici per il 
modo in cui identificano i vari gruppi. I termini usati 
possono nascondere la loro vera identità. Hanafita può 
essere usato al posto di mu'tazilita, e Zafi'ita per a5‘ari- 
ta, mentre banbalita rimane costante. Ciò avviene per- 
ché gli hanbaliti devono essere visti alla luce della loro 
appartenenza al movimento tradizionalista, che com- 
prendeva tutti e quattro i r44bab. In questo movimen- 
to, gli hanbaliti svolgevano il ruolo di squadra d’assalto. 
Data la struttura uniforme del loro magbab, erano il 
gruppo più spesso nominato nelle cronache. Era facile 
arrivare alla conclusione che essi fossero i più battaglie- 
ri di tutti i gruppi, considerando la grandezza relativa 
del loro r7@dbab. In realtà, non erano che una frazione 
del movimento tradizionalista, la semplice punta di un 
iceberg. 

Altri malintesi sulla scuola hanbalita, sorti negli studi 
islamici nel corso degli anni, hanno origine nell’uso 
acritico delle fonti ostili agli hanbaliti e nella disatten- 
zione nei riguardi delle fonti che avrebbero potuto co- 
stituire un controllo, o fornire informazioni più equani- 
mi. Le interpretazioni errate, di cui parleremo, sono le 
più dure a morire. 

Ahmad ibn Hanbal è spesso detto discepolo di al-S4- 
fi, affermazione che può interpretarsi secondo due 
prospettive antitetiche. L'una, corretta, secondo la qua- 
le fra i due grandi imam vi era affinità di spirito. L'altra, 
errata, secondo cui Ahmad ebbe uno scontro con al-S4- 
fi, del quale aveva rinnegato la scuola per fondarne 


una propria. I due imam appartenevano entrambi al 
movimento tradizionalista 45/ a/-badit, da cui erano 
sorti tutti i zzadbab. Ahmad e al-Safi‘i erano i «santi pa- 
troni» delle due corporazioni di m4dhab tradizionalisti 
la cui maggiore preoccupazione era non solo di portare 
le tradizioni profetiche al livello della scrittura sacra — 
in questo al-Safi'i pose la prima pietra e Ahmad ne con- 
tinuò l’opera — ma anche di lottare per la supremazia 
della fede e porre, quindi, un freno all'espansione del 
razionalismo. 

La prospettiva hanbalita è spesso considerata essen- 
zialmente legalista e, quindi, incompatibile con la vita 
interiore del misticismo sùfi. Apparentemente, l’atteg- 
giamento ostile di Ibn Hanbal e dei suoi seguaci, in 
particolare di Ibn al-Gawzi e Ibn Taymiya, dà credito a 
tale ipotesi. Ma l'ostilità, quando dichiarata, era diretta 
contro certi sufi e certe pratiche sufi. In nessuna occa- 
sione il rzaghab hanbalita, o i suoi seguaci appena men- 
zionati, condannarono il Sufismo come tale, né tutti gli 
adepti del Sufismo. La ragione è chiara e abbastanza 
semplice. Il Sufismo, come gli hanabila, nacque dal mo- 
vimento dell’ab/ a/-badit, e il madbab hanbalita vantava 
molti sufi. Quasi un terzo delle notizie nell’opera bio- 
grafica scritta da Ibn Ragab sul magbab hanbalita sono 
dedicate a sufi. Fra i grandi sufi hanbaliti si ricordano 
Ibn Sam'iùn (morto nel 997), al-Harawi al-Ansari (mor- 
to nel 1088) e ‘Abd al-Qadir al-Gilani (morto nel 
1166), capo del primo ordine sufi dell’Islam giunto fino 
ai nostri giorni, e che fra i suoi adepti contava Ibn Tay- 
miya, considerato nemico del Sufismo. In realtà, gli 
hanbaliti condannavano nel Sufismo quei sufi imbevuti 
di panteismo (ittibadiya) o di fede nell’incarnazione 
(bulaliva). 

I membri del mzaghad hanbalita sono stati spesso cri- 
ticati per la loro rigida opposizione alla ragione, per la 
convinzione nell’interpretazione letterale del Corano e 
degli hadit, per la professione delle dottrine più rigida- 
mente dogmatiche rispetto agli altri r244bab, per il loro 
oscurantismo e il loro crasso antropomorfismo, per il 
fanatismo e l’intolleranza. Questi giudizi degli orienta- 
listi occidentali del xrx e del xx secolo sono da attri- 
buirsi, in gran parte, alla scarsa disponibilità, in quel 
tempo, di fonti scritte e alla parzialità di quelle disponi- 
bili, ostili agli hanbaliti e consultate senza sondare i 
pregiudizi degli autori. 


Ahmad ibn Hanbal 
Ahmad ibn Hanbal, come al-Safi‘i prima di lui, era 


di pura razza araba, e come al-Safi‘i, che ammirava 
profondamente, diede grande importanza alla suzna 
del Profeta, considerandola sacra scrittura alla pari del 
libro di Dio, il Corano. I suoi insegnamenti costitui- 


scono la base dottrinale del mzadbab che porta il suo 
nome. 

Vita. Ahmad ibn Hanbal nacque a Bagdad nel di- 
cembre 780, e vi morì nel luglio 855. Un biografo dice 
di lui: «Lasciò Merv nel grembo della madre, nacque a 
Bagdad, lì crebbe e lì morì». Era noto come «l’imam di 
Bagdad». Profondamente interessato allo studio degli 
badit, vi si dedicò fin dall’età di quindici anni e percor- 
se tutto il califfato orientale in cerca dei loro più auto- 
revoli trasmettitori. Viaggiò in Iraq (Kufa e specialmen- 
te Bassora), Higiaz, Yemen e Siria, le regioni delle co- 
siddette scuole geografiche di legge. Fra i ventitré e i 
trentaquattro anni fece cinque volte il pellegrinaggio a 
Mecca, e due ritiri spirituali a Medina. 

Pur grande ammiratore di al-Safi'i, per il cui ideale 
religioso sarebbe stato pronto a dare la vita, ibn Hanbal 
non può essere considerato semplicemente un discepo- 
lo del grande imam. Studiò con un gran numero di con- 
temporanei esperti di f2477, e molti trasmisero badit da 
lui autenticati, fra questi gli autori dei «sei libri» di /4- 
dit: al-Buhari, Muslim e Abù Dawud direttamente; al- 
Tirmidi, al-Nasa’i e Ibn Maga indirettamente, tramite i 
suoi discepoli. Sembra che lo stesso al-Safi‘i ne abbia 
trasmessi alcuni autenticati da lui. Ibn al-Gawzi, nella 
biografia di Ibn Hanbal, elenca i nomi dei suoi inse- 
gnanti di diritto: HuSaym ibn Basir (morto nel 799), di- 
scepolo di Ibrahim al-Naha'i, e, dopo la morte di Hu- 
Saym, Sufyan ibn ‘Uyayna (morto nell’814). Fra gli altri 
importanti insegnanti di Ibn Hanbal vi fu ‘Abd al-Rah- 
man ibn Mahdi (morto nell’814), dietro le insistenze 
del quale al-Safi‘i scrisse la famosa Epistola. 

La tenace resistenza passiva opposta da ibn Hanbal 
all’Inquisizione gli meritò il rispetto duraturo e l’ammi- 
razione delle generazioni successive fino ai nostri gior- 
ni. Il suo funerale, una scena di genuina emozione po- 
polare, fu seguito da centinaia di migliaia di persone. Il 
suo sepolcro è una delle mete di pellegrinaggi più fre- 
quentata. I poeti l'hanno salutato eroe (f2t4) dell'Islam. 
Le cicatrici che portò con sé nella tomba sono le sue 
medaglie al valore. 

Opere. Fra le opere di Ahmad ricordiamo: Radd ‘ala 
al-gabmiya wa-al-zanddiga, Kitàb al-sunna, e Kitàb al- 
masd’il, che contengono le risposte ai quesiti postigli su 
questioni di dogmatica, legge ed etica; inoltre Kit4d al- 
salàt, sulle preghiere rituali e la loro esecuzione. Il 
Kitab al-wara', sull’ascetismo, viene citato ampiamente 
da Abu Talib al-Makkî in it al- qulub (Sostegno delle 
anime), e anche da al-Gazali, il cui Ibyd' ‘ulam al-din 
(Rinascita delle scienze religiose) è basato sul testo di 
al-Makki. 

Il testo più celebre di Ibn Hanbal è senza dubbio il 
Musnad, raccolta di badit la cui autenticità era basata 
sull’autorità delle persone che li avevano trasmessi, rin- 
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tracciati risalendo fino al Profeta stesso e raggruppati 
sotto i nomi dei loro primi garanti. Questo elenco si di- 
stingue da quello seguito dalla generazione successiva 
ad Ahmad ibn Hanbal e chiamato Sab, o raccolta di 
badit «autentici». Nell’Islam questi libri sono conside- 
rati la codificazione degli hadit, e poiché il Musnad di 
Ibn Hanbal non è compreso nei «sei libri», se ne dedu- 
ce che il suo contenuto non è affidabile. Per contro, i 
due Sabib di al-Buhari e di Muslim erano erroneamen- 
te reputati i testi più importanti sugli badi? e i più «au- 
tenticl». 

In realtà, gli studi legali erano in via di sviluppo nelle 
scuole superiori di legge, fondate da non molto tempo, 
e che allora stavano fiorendo. Dati i recenti successi di 
al-Safi'i e Ibn Hanbal, l'istruzione istituzionalizzata a- 
veva assunto un orientamento estremamente tradizio- 
nalista, e la legge, fortemente dipendente dagli studi 
degli badit, era divenuta la regina delle scienze islami- 
che. Per rendere le raccolte degli bad7 più agevoli allo 
studio legale se ne cambiò l'ordine, così da facilitare gli 
studenti di diritto. Invece di ordinare gli padit secondo 
la sequenza dei loro trasmettitori (15n44, da cui il termi- 
ne musnad), essi furono scelti per il loro contenuto le- 
gale, quindi ordinati secondo i capitoli dei libri di leg- 
ge. Le nuove raccolte furono dette «autentiche» 
(sabib), non nel senso che quelle precedenti non lo fos- 
sero, ma piuttosto per sottolineare che le nuove erano 
altrettanto «autentiche», nonostante la loro classifica- 
zione innovativa secondo argomento anziché secondo i 
loro rispettivi trasmettitori. 

Le grandi raccolte musnad sono sia antecedenti sia 
posteriori ai cosiddetti Sei Libri, e ciascuna riguardava 
uno specifico trasmettitore, a volte più di uno, o anche 
gruppi di trasmettitori. Il Musnad di Ahmad è una rac- 
colta di parecchi musnad, che comprendevano quelli 
dei primi quattro califfi «rettamente guidati» (Rasi- 
dun), i principali compagni del Profeta, gli Angar, i 
Meccani, i Medinesi, i Kufani, i Bassorani e i Siriani. 

Seguaci di Ibn Hanbal. Ahmad lasciò due figli, che 
erano fratellastri: Salih (818-880), qg4di («giudice») di 
Isfahan e trasmettitore dei pareri legali del padre; e 
Abd Allah (828-903), trasmettitore della maggior parte 
delle opere del padre. Oltre ai figli, un certo numero di 
discepoli continuò la trasmissione del pensiero legale di 
Ahmad contenuto nel suo mas4°. Fra questi discepoli 
vi erano: 1) al-Kawsag, nativo di Merv, poi stabilitosi a 
Nishapur, dove morì nell’865; a lui ricorsero come fon- 
te al-Buhari, al-Tirmidi e Ishaq ibn Rahawayh; 2) al-At- 
ram (morto nell’874/5), che ordinò secondo i capitoli 
dei testi di legge ciò che aveva raccolto del rzasd':/; 
3) Hanbal ibn Ishaq (morto nell’886), primo cugino di 
Ahmad; 4) al-Maymuni (morto nell’887), di Ragga, di- 
scepolo di Ahmad dall’820 all’842 (al-Mardawi, nell’In- 
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saf, attribuisce ad al-Maymuni un’opera in sedici volu- 
mi e due altri voluminosi testi contenenti il 2454’ di 
Ahmad); 5) al-Marwazi (morto nell’888), uno dei disce- 
poli preferiti di Ahmad e trasmettitore del suo Kitàb al- 
wara'; 6) Abu Dawud al-Sigistani (morto nell’888), au- 
tore del Kitab al-sunan, uno dei «Sei Libri», che godet- 
te di tale stima da essere paragonato al maestro per cul- 
tura e religiosità; 7) Abù Hatim al-Razi (morto nel- 
l'890), autore della professione di fede (‘a954a) caratte- 
ristica del tradizionalismo hanbalita contro la legittimi- 
tà della teologia filosofica (k4/772); 8) Harb al-Kirma- 
ni (morto nell’893), un sufi, che trasmise i m7as4’/ di Ah- 
mad e di Ibn Rahawayh; 9) Ibrahim al-Harbi (morto 
nell’898), filologo ed esperto di badi che fu discepolo 
di Ahmad per vent'anni e fu spesso a lui paragonato 
per cultura e religiosità. 

x secolo. Il x secolo vide la nascita della letteratura 
hanbalita. Il nome che domina la prima parte di questo 
periodo è quello di Abù Bakr al-Hallal (morto nel 923). 
Discepolo di al-Marwazi, divenne insegnante nella mo- 
schea di al-Mahdi, e fece la conoscenza del figlio di 
Ahmad, ‘Abd Allah. Alla sua erudizione il mzagdhab han- 
balita deve il suo primo corpus iuris e la prima storia 
biografica del madbab, Tabagat al-banabila, di cui si so- 
no salvate alcune pagine, conservate alla Zahiriya, la Bi- 
blioteca Nazionale di Damasco. 

Altre due figure dominano la prima metà di questo 
periodo: al-Barbahari e al-Hiragî. Al-Barbahari (morto 
nel 941), discepolo di al-Marwazi e del sufi Sahl al-Tu- 
stari, fu attivista e combatté contro gli $i‘iti, i mu‘taziliti 
e la riforma del califfato sunnita, allora sotto l’influenza 
dei Buyidi. Tradizionalista convinto, fu ostile al &4/477 e 
si oppose ad al-A$'arî, suo contemporaneo. Si dice che 
al-As‘ari abbia scritto la Ibàna dopo una discussione 
con al-Barbahari, il che, se è vero, spiegherebbe in par- 
te l'adesione di al-A$‘ari al gruppo di Ibn Hanbal. Al- 
Barbahari è una figura chiave nella storia sociale e poli- 
tica di questo periodo. 

Al-Hiragi (morto nel 946) diede agli hanbaliti un’o- 
pera fondamentale, A/-mubtasar fr al-figh (L'epitome 
della legge), sulla quale, nel corso dei secoli, — a quanto 
riferisce lo hanbalita del xv secolo Yusuf ibn ‘Abd al- 
Hadi — furono scritti trecento commentari. Si dice che 
al-Hiragi abbia scritto molte altre opere che non ebbe- 
ro larga diffusione, probabilmente a causa della sua 
partenza da Bagdad, e i suoi libri, che forse non godet- 
tero della notorietà che avrebbero avuto se l’autore fos- 
se rimasto in città, andarono distrutti con l’incendio 
della sua casa. Fra i suoi discepoli vi furono tre hanabi- 
la famosi in quel tempo: Ibn Batta, Abii al-Hasan al-Ta- 
mimi e Ibn Sam'in. 

Altri hanbaliti di fama vissuti in questo periodo furo- 
no: Abu Bakr al-Sigistani (morto nel 928), Abu Mu- 


hammad al-Razi (morto nel 939) e Abi Bakr al-Nag- 
gad (morto nel 959), sufi ed esperto di badi. In questo 
periodo vi furono anche le più ferventi professioni di 
fede (‘agida) sunnite, elemento costante nella storia 
hanbalita. 

Le figure che si distinsero nella seconda metà del se- 
colo furono Ibn Sam‘in, Ibn Batta e Ibn Hamid. Ibn 
Sam'ùn, sufi hanbalita, aveva studiato con insegnanti 
sufi, fra cui Abù Bakr al-Sibli e al-Husri (morto nel 
981); inoltre si specializzò negli badi con Ibn Abi 
Dawid e tenne un certo numero di conferenze in cui 
dettava gli badit. Molto stimato nel suo maghab, ebbe 
fama -— e discepoli — anche al di fuori di questo. Viene 
ricordato nella ventunesima Magàmat (Riunione) di al- 
Hariri, «Al-Raziya». Quando i due studiosi aS'ariti, al- 
Bagillani (morto nel 1013) e al-Isfara’ini (morto nel 
1027), lo salutavano, gli baciavano la mano in segno di 
grande rispetto. Ibn Batta è noto per le due opere A/ 
ibana al-kubrà e Al-ibana al-sugrà, quest'ultima tradotta 
e studiata dal famoso islamista Henri Laoust. Altre per- 
sonalità hanbalite del periodo sono Abi Bakr Al-Agur- 
ri (morto nel 971) e al-Tabarani (morto nel 971). Al- 
Agurri, sufi esperto di badit, è rivendicato sia dal 
madbab hanbalita, sia da quello Safi‘ita, fenomeno non 
infrequente, perché i due radhab sono profondamente 
tradizionalisti e, con ogni probabilità, nacquero come 
«madhbab personali» circa nello stesso periodo. Al- 
Agurri fu autore del Kitàb al-fari“a sulla legge islamica. 
Al-Tabarani scrisse tre famosi 24 dar, un Kitàb al-sun- 
na, e un musnad degli esperti di badi? siriani. 

x secolo. L'xI secolo vide la fase finale del periodo 
che aveva portato alla rinascita del tradizionalismo sun- 
nita dopo il crollo dell’Inquisizione, ispirata dal razio- 
nalismo. In questo secolo, gli hanbaliti furono a capo di 
un movimento che divenne il principale appoggio per il 
califfato. Un hanbalita di questo periodo, Ibn Bagqal 
(morto nel 1048) descrisse la situazione in una frase 
pronunciata alla corte califfale in presenza del visir Ha- 
gib al-Nu‘man: «Il califfato è una tenda e gli hanbaliti 
sono le corde della tenda; se le corde della tenda doves- 
sero allentarsi, la tenda crollerebbe». L'implicazione 
era evidente. Il califfato doveva dare il proprio sostegno 
al tradizionalismo, i cui seguaci erano i custodi del 
principio della sua legittimità. 

Nella prima metà del secolo visse Ibn Hamid (morto 
nel 1012), il maggiore giureconsulto e maestro hanbali- 
ta del tempo. Il suo Kitàb al-gami", in quattrocento vo- 
lumi, trattava le divergenze di opinioni legali fra i giuri- 
sti. Scrisse abbondantemente di teologia, di legge e dei 
criteri da lui adottati in campo teorico e metodologico, 
ma nessuna delle sue opere è giunta sino a noi. 

Al-Sarif Abù al-Ha$imi (morto nel 1037), discepolo 
di Abu al-Hasan al-Tamimi, scrisse molte opere, fra cui 


il Kitàb al-irad in materia legale e un commento sull’e- 
pitome della legge di Al-Hiragi. Aveva un gruppo di 
studio nella moschea di Mansùr per le opinioni legali e 
il lavoro notarile. La sua ‘agida si è conservata nelle sue 
notizie biografiche. 

Abi ‘Ali al-‘Ukbari, noto come Ibn Sihab (morto nel 
1037), discepolo di Ibn Batta, hanbalita di grande cul- 
tura, era esperto nel campo del diritto, delle belle lette- 
re, della scienza coranica, degli badit e della poesia, ed 
era noto per i suoi pareri legali. Era anche un amanuen- 
se, professione che non solo gli diede da vivere, ma lo 
rese veramente ricco. Nel testamento lasciò un terzo 
della sua proprietà a beneficio degli studenti di legge 
hanbaliti, ma costoro non poterono entrarne in posses- 
so giacché si narra che il sultano confiscò l’intero patri- 
monio. In una nota autobiografica, al-'Ukbari scrisse di 
avere guadagnato 25.000 dirham copiando manoscritti, 
e in particolare redigendo una copia del Diwan (Rac- 
colta delle opere) del poeta al-Mutanabbi, eseguita in 
tre notti, su carta che gli era costata cinque dirham, co- 
pia che avrebbe poi venduto per centocinquanta o due- 
cento dirham. 

La seconda metà del secolo è dominata da Qadi Abi 
Ya'la (morto nel 1066), il cui nome è abbondantemente 
citato nelle opere dei suoi posteri. Fu il discepolo pre- 
ferito di Ibn Hamid, che lo scelse fra tutti gli studenti 
per insegnare agli altri durante la sua assenza per il pel- 
legrinaggio a Mecca. Con Abù Ya'la entriamo nel pe- 
riodo della storia hanbalita meglio documentata dalle 
fonti, poiché gran parte della sua letteratura si è conser- 
vata nelle biblioteche del mondo islamico e di quello 
occidentale. Abi Ya‘la fu un maestro di legge di grande 
successo e sotto di lui studiarono alcuni dei grandi in- 
tellettuali hanbaliti, che a loro volta divennero maestri 
giureconsulti. In questo periodo cominciarono a fiorire 
le rzadrasa a Bagdad e gli influssi razionalisti riuscirono 
a imporsi alle menti più illuminate tra gli hanabila. Abù 
Ya'la fu uno di questi, un altro fu Ibn ‘Aqîl che visse a 
cavallo della metà del secolo. I genitori di entrambi ap- 
partenevano al rz4dhab hanafita, dove le idee dei mu'ta- 
ziliti dovevano essere conosciute dai membri dei grup- 
pi familiari. Che Abu Yaî'la fosse influenzato dalla teo- 
logia kalam è dimostrato dal suo Mu'tamad fi ustl al- 
din (Il libro attendibile dei fondamenti della religione), 
dove è evidente l’impronta delle dottrine a$‘arite, ben- 
ché l’autore eviti il termine k4/4r7 nel titolo e ricorra a 
quello più tradizionalista di us4/ a/-din per indicare la 
«teologia». 

Dei tanti trattati scritti da Abu Ya'la ricordiamo: A/- 
mu'tamad, ancora esistente solo in forma di compen- 
dio; Al-abkam al-sultàniya; un testo sul governo e la 
pubblica amministrazione con lo stesso titolo e, in gran 
parte, lo stesso contenuto dell’opera di al-Mawardi 


HANABILA 179 


(morto nel 1058); A/-"umdafi usùl al-figh, sulla teoria e 
la metodologia legali, tuttora conservato al Cairo nella 
sola forma manoscritta; e un altro lavoro inedito, il Ki- 
tab al-riwayatayn, sulla legge positiva, conservato a 
Istanbul. La statura di Abu Ya'la nel madbab hanbalita 
è tale che lo si chiamava semplicemente «il giudice» (4/- 
qddi), dal momento che fu l’organizzatore del rzadbab e 
uno dei suoi più illustri insegnanti. 

Due discepoli di Abu Ya'‘la contribuirono in modo 
particolare ad espandere il magbab oltre i confini di 
Bagdad: Qadi Harran (morto nel 1083), nominato da 
Abù Ya'la suo rappresentante giudiziario a Harran, fu 
autore di trattati sulla legge, la teoria e la metodologia 
legale, e la teologia, nessuno dei quali esiste più; Abù 
al-Farag al-SîrAzi (morto nel 1094), cui è attribuita la 
diffusione del mzadhab hanbalita a Gerusalemme e a 
Damasco, scrisse di legge, di teoria e di metodologia le- 
gali, nonché di teologia tradizionalista, il che lo portò a 
ripetuti scontri con i razionalisti siriani di vedute a$'ari- 
te. Al-Sirazi è a capo di una lunga linea di discendenti 
hanbaliti noti collettivamente come «la famiglia di Ibn 
al-Hanbali». 

Un altro discepolo di Abù Ya'‘la degno d'essere ricor- 
dato è lo 5arif Abù Ga'far (morto nel 1077), attivista 
dello stampo di al-Barbahari, in costante contrasto con 
quelle che considerava innovazioni eretiche del suo 
tempo. Le sue battaglie contro le pratiche corrotte — 
prostituzione e bevande alcoliche illecite — gli procura- 
rono attriti con i funzionari sia del sultano selgiuchide 
sia del califfo, che era suo cugino di primo grado. Ebbe 
un atteggiamento intransigente con i due movimenti ra- 
zionalisti dei mu'taziliti e degli a$'‘ariti quando questi 
tentarono di rafforzare la loro posizione nella capitale. 
Fra i suoi scritti il più noto è Ru’#5 a/-masd’il (del quale 
si conserva un manoscritto nella Zahiriya di Damasco) 
sulla legge positiva, in cui argomenta a favore dei pare- 
ri legali di Ahmad ibn Hanbal. Nel suo Kit4b al-funin, 
Ibn ‘Aqil ha citato un parere legale di Abii Ga‘far che 
getta luce sull’esercito selgiuchide, il quale aveva invaso 
Bagdad verso la metà del secolo, atteso come salvatore 
del Sunnismo contro la Si‘a buyide. Secondo Abi 
Ga'far, i saccheggi dei Selgiuchidi a danno della popo- 
lazione di Bagdad nel 1055 dovevano essere giudicati 
come atti di brigantaggio, poiché gli abitanti erano pri- 
vi di difesa. Abù Ga'far condusse una vita turbolenta, 
che gli costò spesso gli arresti domiciliari o la prigione. 
Secondo i suoi biografi non morì di morte naturale. Al 
suo funerale, le masse popolari, suo braccio destro nel- 
la lotta contro i nemici, durante la sfilata del corteo gri- 
davano: «Invocate la misericordia di Dio sullo Sarif, 
martirizzato, assassinato, avvelenato». 

Gli altri discepoli di Abu Ya'la terminarono la loro 
carriera nella prima metà del xII secolo. Alcuni di essi, 
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che avevano cominciato gli studi legali sotto la sua gui- 
da, dopo la sua morte li completarono con uno o l’altro 
dei suoi studenti più anziani. Fra gli hanbaliti di questo 
periodo vengono annoverati Abù al-Fath al-Hulwani, 
al-Mubharrimi e Ibn Abi Ya'la. Al-Hulwani (morto nel 
1112), come Abù Ga'far, fu giurista e asceta. Studiò 
legge, prima con Abu Yalla, poi con lo sarif Ya'qub al- 
Barzabini. Scrisse il Kstdb al-mubtadi fi al-figh, un testo 
di legge per principianti. Ibn Abi Ya'la («figlio di Abù 
Ya'la», morto nel 1131) era il secondo dei tre figli di 
Abi Ya'la e il suo nome attesta la grande rinomanza del 
padre e anche la sua personale fama. È noto special- 
mente per la storia biobibliografica del rzadbab hanba- 
lita dalle origini ai suoi giorni. 

Un grande mistico hanbalita di questo tempo fu il fa- 
moso ‘Abd Allah al-Ansari al-Harawi (morto nel 1088) 
di Herat (Persia) come indica il suo nome. Studiò nella 
città natale e poi a Nishapur, Tus, Bistam e Rayy. Non si 
conoscono le origini della sua adesione al mzadbab han- 
balita, ma non vi è dubbio che era un hanbalita convin- 
to e, per di più, battagliero. Lo affermò esplicitamente 
nelle sue dichiarazioni e nei suoi scritti, che compren- 
dono: Damm al-kalim, dove condanna la teologia del 
kalam;, Mandqib al-Imàm Abmad, opera biografica che 
esalta le virtù di Ibn Hanbal; e Manazi! al-sd'irin, il più 
importante trattato hanbalita sul misticismo. Su que- 
st'ultimo lavoro furono scritti molti commentari, fra cui 
uno del giureconsulto e mistico hanbalita Ibn Qayyim 
al-Gawziya, discepolo di Ibn Taymiya, anch'egli giuri- 
sta e teologo e aderente all’ordine sufi qadirita. Al-An- 
sari scrisse anche una Qasida daliya (Ode con rima in 
Dal, [l'ottava lettera dell’alfabeto]), professione di fede 
in difesa delle credenze hanbalite; il titolo fu ripreso an- 
ni dopo da al-Kalwadani per lo stesso scopo. Il biografo 
Ibn Ragab cita alcuni versi di al-Ansari in cui questi di- 
chiara che «Il mio madbab è il madbab hanbalita», e an- 
cora, «Io sono hanbalita e lo sarò finché vivrò, e sul mio 
letto di morte, la mia ultima volontà e il mio testamento 
per i miei compagni musulmani saranno che essi segua- 
no i princìpi di Ibn Hanbal», intendendo dire che essi 
dovevano diventare tradizionalisti in opposizione al ra- 
zionalismo del movimento as'‘arita di cui egli stesso era 
avversario. «Il nostro Dio sarà visto seduto sul suo tro- 
no [ossia, visione beatifica]; la sua parola è eterna [os- 
sia, il Corano non è creato]; il suo profeta è arabo. 
Chiunque dica il contrario è un aS'arita!», 

Ya'qub al-Barzabini (morto nel 1093) fu compagno 
di studi di Abù Ga'far. Completarono insieme gli studi 
di legge, furono impiegati entrambi come notai dal qadi 
capo Damagani, quindi iniziarono a insegnare legge 
quando il loro maestro, Abi Ya'la era ancora vivente. 
Al-Barzabini scrisse una ta ‘iga (summa), sunto di quel- 
la del maestro; nel Day/ di Ibn Ragab ne compaiono al- 


cuni frammenti. Talha al-'Aquli (morto nel 1118), che 
cominciò a studiare legge sotto Abi Ya'la, fu uno dei 
primi studenti di al-Barzabini. Come i suoi due inse- 
gnanti, anch’egli divenne q4d7 e professore di legge; in- 
segnò con l’ausilio di due testi di Abu Ya'la con la sua 
autorizzazione formale ed ebbe una cattedra presso la 
moschea di Mansùr, dove tenne sessioni di discussione 
legale. Ibn Qudama lo cita nel Mugni e nel suo Kaff. 

Abi Sa‘d al-Muharrimi (morto nel 1119), giurista e 
sufi, diresse la prima wzadrasa hanbalita di Bagdad; pri- 
ma d’allora gli istituti per la cultura del rzadbab erano 
soprattutto scuole presso le moschee (masgid). I suoi 
studi di legge iniziarono col gidi Abù Ya'la, continua- 
rono con lo arif Abù Ga'far e, infine, col gadi Ya'qub 
al-Barzabini. Fu a sua volta q4di nel quartiere Bab al- 
Azaò nella zona orientale di Bagdad, dove costruì la 
sua r2adrasa fra il 1102 e il 1117. Questa scuola diven- 
ne in seguito nota col nome del sufi hanbalita ‘Abd al- 
Qadir al- Gilani, che l’ampliò e la trasformò in madra- 
sa e ribat (monastero) per giuristi e sufi. Ibn Ragab fa 
notare che Abù Sa'd al-Mudarrimi fu in testa ad una 
lunga linea di sufi, asceti ed esperti di badit. Il suo no- 
me compare nei diplomi sufi dei dotti hanbaliti succes- 
sivi. 

Abù Hazim ibn Abi Ya'la (morto nel 1133), nato un 
anno prima della morte del famoso genitore, era l’ulti- 
mo dei tre figli di Abu Ya°la e portava il nome dello zio 
paterno, Abù Hazim. Studiò legge, le questioni dibat- 
tute, la teoria e la metodologia legale con al-Barzabini. 
Scrisse sulle controversie e pubblicò un commento 
all’Epitorze di al-Hiraqi. 

Abù al-Hattab al-Kalwadani (morto nel 1116) fu uno 
dei grandi allievi di Abu Ya'la. Soprattutto giurista, ec- 
celse nella legge e nella discussione delle controversie. 
La sua fama nell’ambito della legge era così grande che 
il celebre giurista Safi‘ita e ambasciatore del sultano 
Burkiyaruq presso il califfo, all'avvicinarsi di al-Kal- 
wadani soleva esclamare: «Arriva la legge». Le sue ope- 
re comprendono l’inedito A/-tarmzbid sulla teoria e la 
metodologia legale (nella Zahiriya di Damasco) e A/- 
tahdib fi al-fara'id, egualmente inedito (oggi a Monaco), 
sul patrimonio nelle disposizioni testamentarie, critica- 
to dal visir hanbalita Ibn Yunus (morto nel 1197) nel 
suo Awham Abî al-Hattab. Altri suoi lavori sono «Ode 
con rima in Dal» (Damasco 1908), professione di fede e 
unica sua opera di teologia a noi conosciuta, e numero- 
si trattati sul diritto positivo. 

Lo studente di al-Kalwadani più brillante e di mag- 
giore successo fu Abù Bakr al-Dinawari (morto nel 
1138), a sua volta insegnante di legge del noto erudito 
Ibn al-Gawzi (morto nel 1200), di Ibn al-Muna (morto 
nel 1187) e del visir hanbalita Ibn Hubayra (morto nel 
1165). Il califfo al-Mustazhir diede ad al-Dinawari la 


cattedra rimasta libera alla morte del suo maestro al- 
Kalwadani presso la moschea di Mansùr, e l’avveni- 
mento è ricordato da Ibn ‘Aqil insieme alle dispute le- 
gali che solitamente accompagnavano l'insediamento di 
un nuovo docente di legge. 

Abi al-Hasan al-Zaguni (morto nel 1132) fu il mae- 
stro giureconsulto hanbalita che più si avvicinò per am- 
piezza di cultura ad Ibn ‘Agil, suo contemporaneo. La 
lunga lista dei suoi libri, trasmessaci da Ibn Ragab, 
comprende opere sul diritto positivo, problemi legali 
controversi, il patrimonio nelle disposizioni testamen- 
tarie, teologia, teoria e metodologia legale, oltre a una 
raccolta delle sue dissertazioni accademiche, una storia, 
raccolte di pareri legali (fa:4w4) e di badit; nessuna di 
queste opere è sopravvissuta. Fu titolare di una catte- 
dra per le dispute legali e le dissertazioni accademiche 
presso la moschea di Mansuùr. Furono suoi studenti due 
grandi dotti hanbaliti: Sadaqa ibn al-Husayn e Ibn al- 
Gawzi. 

Fra le menti originali del secolo spicca quella del ge- 
niale Ibn ‘Aqil (morto nel 1119). La sua famiglia era di 
formazione hanbalita-mu'tazilita. All’età di sedici anni 
cominciò gli studi legali nel r24dhadb hanbalita. Durante 
gli ultimi anni studiò privatamente e in segreto la teolo- 
gia kalam mu'tazilita. Dopo la morte del suo sostenito- 
re hanbalita, ricco e potente, Abù Mansùr ibn Yusuf, 
nel 1067, fu perseguitato da una fazione del suo 
madbab hanbalita e costretto a nascondersi per cinque 
anni. Infine, nel 1072, per riconquistare la propria li- 
bertà, firmò una ritrattazione con cui abiurava la dottri- 
na mu'tazilita e la venerazione che, in un suo trattato, 
aveva espresso per il grande mistico al-Hallag. Più avan- 
ti negli anni, riflettendo su questa ritrattazione, disse 
che i suoi compagni avevano frainteso le sue intenzioni 
quando aveva deciso di studiare con maestri mu'taziliti: 
«I miei compagni hanbaliti chiesero che interrompessi i 
miei rapporti con un certo gruppo di intellettuali e que- 
sto mi ha impedito di acquisire preziose cognizioni». 
Quanto al suo trattato su al-Hallag, pare che continuas- 
se a circolare tra i sufi del rzadbab hanbalita. 

Con Ibn ‘Agil il pensiero tradizionalista raggiunse 
nuove vette. I suoi scritti testimoniano un genuino ten- 
tativo di arrivare ad un armonico equilibrio tra fede e 
ragione. Le sue due opere più famose sono Kitab al-fu- 
nin, del quale solo uno dei duecento volumi è giunto 
fino a noi, e A/-wddih fr usal al-figh, una summa di teo- 
rie e metodologie legali secondo il metodo scolastico in 
seguito adottato dall’Occidente cristiano. 

Oltre alle scuole di Harran, Damasco e Herat, la dot- 
trina hanbalita, a quel tempo, si era diffusa a Isfahan, 
dove ‘Abd al-Rahman ibn Manda (morto nel 1077) era 
attivo quanto il sufi al-Harawi al-Ansari a Herat. Fra i 
suoi lavori si trova una confutazione della Gahmiya. 
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x secolo. I nomi degli hanbaliti che dominarono il 
xII secolo furono quelli di Ibn Hubayra, ‘Abd al Qadir 
al-Gilani e Ibn al-Gawzi. Meno famoso, ma non meno 
interessante per la sua appartenenza al rzadbab hanbali- 
ta, fu l'originale figura di Sadaga ibn al-Husayn. 

Ibn Hubayra ricevette l’istruzione hanbalita sotto la 
guida di Abu al-Husayn ibn al-Farra’ (morto nel 1132), 
Ibn-Zaguni e Abu Bakr al-Dinawari, e studiò belle let- 
tere con al-Gawaligi, il grammatico hanbalita che prese 
il posto del proprio maestro al-Tibrizi nell’insegnamen- 
to della grammatica presso la madrasa Nizamiya. Ibn 
Hubayra divenne visir del califfo al-Mugtafi nel 1149 e 
conservò tale carica anche sotto al-Mustangid per un 
totale di sedici anni fino alla morte nel 1165. Fondò 
una m2adrasa, la finanziò, e vi sistemò la propria biblio- 
teca come wagf perpetuo. Scrisse un trattato sulla 
grammatica, A/-mugtasid, compendio di Islab al-mantig 
di Ibn al-Sikkit, e una dissertazione sui cinque pilastri 
della fede islamica, A/-ibadat al-barms, Il suo lavoro più 
importante è il K:t4d a/-ifsàb (Aleppo 1928), commento 
alla raccolta di badit di al-Buhari e di Muslim, all’inter- 
no del quale inserì un trattato sulla legge, iniziato come 
commento a un solo badit. Nella preparazione della ste- 
sura del Kitab al-ifsàb, il visir spese 113.000 dinari per 
invitare studiosi d'ogni dove a discutere sulla legge. 
L'opera contiene le dottrine unanimemente accettate 
dai quattro imam eponimi dei maghab sunniti, e anche 
le questioni che rimanevano controverse. Il Kitad al-if- 
sh fu copiato e ampiamente consultato. 

‘Abd al-Qadir al-Gilani è il noto sufi hanbalita la cui 
confraternita è ancora prospera ai nostri giorni. Studiò 
legge con al-Mubharrimi, al-Kalwadanî, Ibn ‘Agile Abu 
al-Husayn ibn al-Farra’. In una si/sila («catena») di ini- 
ziazione sufi per Ibn Qudama, pubblicata recentemen- 
te, al-Muharrimi, prima noto solo come giurista, com- 
pare per la prima volta come colui che aveva passato il 
mantello sufi (bir94) dell’iniziazione ad ‘Abd al-Qadir. 
Fu proprio nella madrasa di al-Muharrimi che ‘Abd al- 
Qadir divenne amministratore, docente di legge e mae- 
stro sufi; sotto la sua direzione l’istituto venne amplia- 
to, e si conserva ancora oggi nella zona orientale di Bag- 
dad. Studiò Sufismo con lo $ayh sufi Hammad al-Dab- 
bas (morto nel 1131), severamente criticato da Ibn 
‘Agil. ‘Abd al-Qadir scrisse due opere, divenute famo- 
se: Al-gunva li-talibi tarig al-baggq (Quanto è sufficiente 
per il cercatore di verità), in cui, basando i propri inse- 
gnamenti sul Corano e sulla sunna, incluse una ‘agida di 
profonda ispirazione ortodossa, che è una presentazio- 
ne succinta delle credenze hanbalite tradizionaliste. Fu 
criticato aspramente dal suo contemporaneo hanbalita 
Ibn al-Gawzi, senza dubbio per rivalità culturale, ma fu 
abilmente difeso da ‘Abd al-Gani al-Magdisi, Ibn Qu- 
dama e Ibn Taymiya. 
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Degli ultimi due si sa che appartenevano all’ordine 
sufi di ‘Abd al-Qadir, e forse anche Abd al-Gani vi ap- 
partenne poiché, insieme al cugino Ibn Qudama, stu- 
diò con ‘Abd al-Qadir per quaranta giorni prima della 
morte del maestro. 

Ibn al-Gawzi fu giurista, esperto di badi, storico, 
predicatore e polemista. Autore prolifico, all’età di tre- 
dici anni scrisse il primo lavoro — una «bibliografia di 
opere sul Corano e sulle sue scienze», secondo una no- 
ta autobiografica. Predicatore famoso e scrittore di ser- 
moni, il cui talento fu molto apprezzato dal viaggiatore 
spagnolo musulmano Ibn Gubayr, Ibn al-Gawzi af- 
fermò di avere letto pubblicamente il suo primo sermo- 
ne all’età di diciassette anni. I suoi lavori assorbirono 
molto dagli scritti di Ibn ‘Aqgil, Ibn Hubayra e di altri 
che non ci sono pervenuti. Dapprima studiò legge con 
Ibn al-Zaguni, che in seguito criticò; alla morte di que- 
sti, studiò con al-Dinawari, Abù Ya'la il Minore, nipote 
del qadi Abu Ya'la, e con al-Nahrawani, sotto il quale 
lavorò come ripetitore (72474) e al quale succedette co- 
me docente di legge nelle sue due wadrasa, Entro l’an- 
no 1179 occupava cinque cattedre di legge nelle madra- 
sa di cui era anche amministratore. L'anno coincide an- 
che con la data in cui portò a termine la sua storia di 
Bagdad, A/-muntazam. Con lui, il madbab hanbalita 
raggiunse il massimo dell’influenza nella capitale abba- 
side, grazie soprattutto al suo potere sul califfo. Sotto 
Ibn Yunus (morto nel 1197), visir hanbalita, Ibn al- 
Gawzi fu di nuovo attivo nella vita pubblica, ma visse 
da esule a Wasit dal 1194 al 1199, quando, grazie all’in- 
tervento della madre del califfo, gli fu permesso di tor- 
nare a Bagdad, dove morì due anni dopo. 

Sadaqa ibn al-Husayn fu il più atipico intellettuale 
hanbalita, un vero ribelle del suo rzagbab. Fu giurista, 
letterato, poeta, teologo filosofo e storico. Sfortunata- 
mente non ci è giunta alcuna delle sue opere. Studiò 
dialettica, k4/477, disposizioni testamentarie del patri- 
monio e, in segreto, logica e filosofia. A differenza dei 
suoi contemporanel, visse una vita appartata, insegnan- 
do nella sua scuola-moschea del quartiere Badriya (Bab 
Badr) nella zona orientale di Bagdad, dove guidava la 
preghiera collettiva, elargiva pareri legali a chi glieli 
chiedeva e insegnava varie materie agli studenti che fre- 
quentavano la sua moschea. Uno dei suoi trattati di teo- 
logia si intitola Daw’ al-sari fr ma‘rifat al-Bàri (Una tor- 
cia nella notte per illuminare il cammino verso Dio); la 
sua storia è una continuazione di quella del suo maestro 
Ibn Zaguni e copre un periodo che va dalla morte di 
quest’ultimo nel 1132 a poco prima della morte dell’au- 
tore. Come il Muntazam: di Ibn al-Gawzi è un’opera an- 
nalistica e biografica. 

Periodo recente. Da questo momento alla caduta di 
Bagdad nelle mani dei Mongoli verso la metà del x 


secolo, gli hanbaliti non vantano più figure paragonabi- 
li per reputazione a quelle appena trattate. Tuttavia, vi 
sono personaggi degni di figurare nella storia del pen- 
siero hanbalita. Ibn al-Gazzal (morto nel 1218), noto 
come scrittore di sermoni, pubblicò un trattato sulla 
mistica di al-Halla$, in cui si avvalse di un precedente 
lavoro di Ibn ‘Agil sullo stesso mistico. Ibn Nugta 
(morto nel 1232) fu esperto di badit e storico, la cui 
opera storica, non più esistente, viene spesso citata co- 
me fonte. Al-Qati'i (morto nel 1237), discepolo di Ibn 
al-Gawzi, scrisse una continuazione della storia di al- 
Sam'ani (morto nel 1168), a sua volta continuazione 
della Storia di Bagdad di al-Hatib al-Bagdadi (morto nel 
1071). AI-‘Ulti (morto nel 1237), asceta profondamente 
devoto che criticò la politica del califfo al-Nasir, le pra- 
tiche stifi di un discepolo di ‘Abd al-Qadir al-Gilani, e 
l’interpretazione allegorica degli attributi divini data da 
Tbn al-Gawzi. Muhyi al-Din Yusuf (morto nel 1258), fi- 
glio di Ibn al-Gawzi, era un sufi e coprì la carica di 
mubtasib (sovrintendente del mercato) di Bagdad sotto 
il califfo al-Nasir. Era considerato più esperto del padre 
in giurisprudenza e in dialettica. Scrisse numerosi testi, 
compreso A/-idab fr al-gadal (Dialettica resa chiara), 
che è ancora manoscritto. Durante una visita ufficiale a 
Damasco nel 1254, fondò una madrasa, chiamata al- 
awziya. Ritornato a Bagdad, quattro anni più tardi fu 
ucciso insieme ai tre figli durante l’invasione mongola. 

Con la caduta di Bagdad, Damasco divenne il centro 
di cultura del rzadbab hanbalita, i cui maestri avevano 
perfezionato i loro studi a Bagdad. Con gli anni anche a 
Damasco si formarono importanti dinastie di intellet- 
tuali hanbaliti: i discendenti di al-Sîrazi (X1 secolo), che 
divennero noti come la famiglia di «Ibn al-Hanbalî», la 
famiglia Munagga, il cui capostipite era Wagih al-Din 
As'‘ad ibn Munagga (morto nel 1209) e la famiglia 
Qudama, detti anche Magadisa (sing. Magdisi), dal to- 
ponimo arabo Bayt al-Magdis (Gerusalemme), dal mo- 
mento che essi provenivano infatti dalla località palesti- 
nese di Gamma'il presso Gerusalemme. Il più famoso 
della terza famiglia è Muwaffaq al-Din ibn Qudama 
(morto nel 1223). Diya'al-Din al-Magdisi (morto nel 
1245), recatosi a Bagdad per perfezionare gli studi, ri- 
tornò a Damasco con opere di cui più tardi dotò la 74- 
drasa da lui fondata a Bagdad e chiamata Diyd'îya. Mol- 
ti testi della sua r24drasa si trovano oggi a Damasco nel- 
la Zahiriya. 

Un altro esodo da Harran portò a Damasco la fami- 
glia Taymiya, il cui rappresentante più illustre fu Ah- 
mad ibn Taymiya (morto nel 1328). Altri due membri 
della famiglia furono Fahr al-Din ibn Taymiya (morto 
nel 1226), discepolo di Ibn al-Gawzi e docente di legge 
nella mzadrasa fondata da Nùr al-Din a Harran; e Magd 
al-Din ibn Taymiya (1254), nipote di Fahr al-Din e non- 


no del famoso Ibn Taymiya. [Vedi IBN TAYMIYA]. Il 
figlio, ‘Abd al-Halim (morto nel 1283), q4dî di Harran, 
fuggì all'arrivo dei Mongoli portando la famiglia a Da- 
masco. Suo figlio, Tagi al-Din Ahmad ibn Taymiya, co- 
me già precedentemente il padre e il nonno, collaborò a 
un trattato sulla teoria e metodologia legale intitolato 
Al-musawwada (Il contratto), di cui il discepolo di 
Ahmad ibn Taymiya, Sihab al-Din Ahmad al-Harrani 
al-Dimasgi (morto nel 1344) fece una copia, distin- 
guendo il contributo dei tre autori (Damasco 1964). 

Fra i discepoli di Ahmad ibn Taymiya, il più famoso 
fu certamente Ibn Qayyim al-Gawziya, sufi come Ibn 
Taymiya e, come questi, autore di un commento all’o- 
pera sufi di ‘Abd al-Qadir, Futzb al-gayb; inoltre com- 
mentò il Manazil al-sa’irin di al-Ansari al-Harawi. Fu 
autore dell’Ir 4/ muwaggi ‘in, sulla teoria e la meto- 
dologia legale, e di una professione di fede in versi (con 
rima nella lettera ran), Al-naniva. Ibn Ragab, discepo- 
lo di Ibn Qayyim, scrisse la celebre storia degli Hanabi- 
la dal 1068 come continuazione di quella di Ibn Abi 
Ya'la. Il suo Qawda‘id (Il Cairo 1933) è un importante 
contributo alla giurisprudenza. 

Della famiglia Muflih, Sams al-Din ibn Muflih (mor- 
to nel 1361), discepolo di Ibn Taymiya, fu autore di A/- 
idab al-Sar'iya (1-11, Il Cairo 1929-1930), e il 9447 capo 
Burhan al-Din ibn Muflih (morto nel 1480) scrisse una 
storia degli hanabila, non sopravvissuta. Un compo- 
nente della famiglia ‘Abd al-Hadi è degno di menzio- 
ne: Yusuf ibn ‘Abd al-Hadi (morto nel 1503), autore 
prolifico, di cui molte opere sono conservate nella 
Zahiriya. Era un lettore vorace, e sul margine di molti 
manoscritti di quella biblioteca, e di altre, si trova la 
sua firma. Uno dei suoi studenti di badiz, lo storico ha- 
nafita Ibn Tulùn (morto nel 1546) ne scrisse la biogra- 
fia. Fra gli altri dotti hanbaliti dobbiamo ricordare: al- 
Mardawi (morto nel 1481), autore del Kit4d al-insdf, 
opera in dodici volumi sulla legge e del Kirab al-tabrir, 
sulla teoria e la metodologia legale; al-Hugawi (morto 
nel 1561), il cui Igna' è divenuto un manuale fonda- 
mentale per la legge hanbalita; al-Bahùti (morto nel 
1641), noto autore che insegnò ad al-Azhar; Ibn al- 
‘Imad (morto nel 1679), autore di una storia, soprat- 
tutto biografica, dall'anno 1 all'anno 1000 dell’era isla- 
mica (622-1592 d.C.); ‘Abd al-Rahman al-Ba'li (morto 
nel 1778), discepolo sufi di ‘Abd al-Gani al-Nabulusi, 
che lo introdusse al Sufismo di Ibn ‘Arabi e di Ibn al- 
Farid. 

La Hanabila, tramite Ibn Taymiya, influenzò due 
movimenti moderni, la Wahhabiya e la Salafiya. Fu gra- 
zie a questi due movimenti, rispettivamente in Arabia e 
in Egitto, che vennero fatti conoscere gli scritti e gli in- 
segnamenti hanbaliti, specialmente quelli di Ibn 
Taymiya, ma fu a causa del movimento wahhabita, sna- 
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turato e osteggiato dagli Ottomani, che gli studiosi mo- 
derni intesero in modo errato la dottrina hanbalita. 

[Per le «scuole» di legge, vedi MADHAB. Per le que- 
stioni concernenti i dibattiti fra tradizionalisti e razionali- 
sti vedi ASVARIYA; HADIT; KALAM: MUTTAZILA; e la 
biografia di SAFI'I, AL-. Per gli sviluppi più recenti del 
madhab hanbalita, vedi WAHHABIYA e le biografie di 
IBN ‘ABD AL-WAHHAB e di IBN TAYMIYA]. 
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GEORGE MAKDISI 


HANAGAH, parola persiana che indica l’alloggio o 
l’ostello dove i maestri sufi (r2434°ib) risiedono, impar- 
tiscono le lezioni ai discepoli (alcuni dei quali residenti 
anch'essi), ricevono i visitatori, accolgono i viaggiatori e 
nutrono i poveri. La parola è funzionalmente intercam- 
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biabile con altri equivalenti termini tecnici del vocabo- 
lario sufi, come ribdt, tekke, takiya, ziwiya, dd'ira e dar- 
gàh, sebbene ognuno di questi termini abbia una con- 
notazione regionale ben distinta. 

I mistici devono vivere nel mondo. La letteratura dei, 
o sui, mistici spesso mette in rilievo l’importanza di 
sfuggire non soltanto i coinvolgimenti del mondo ma, 
per esteso, la cura di ogni necessità o desiderio materia- 
le. La banagab, e tutti i suoi equivalenti lessicali, capo- 
volgono questo punto di vista e fissano l’attenzione sul- 
lo spazio fisico abitato dai sufi, lo spazio in cui essi inte- 
ragiscono con gli altri e fanno affidamento sugli stru- 
menti di quello stesso mondo da cui cercano di sfuggire. 

L'uso della parola barnaggb risale al X secolo, sebbene 
la sua effettiva origine rimanga oscura. Il tentativo re- 
cente di collegarla a ddr, termine largamente usato per 
indicare le stazioni di posta commerciali, è stato respin- 
to da chi sostiene che il concetto sufi di ospizio non 
possa implicare alcuna relazione con l’istituzione mer- 
cantile dello 54. Ma tale distinzione sembra alquanto 
speciosa, dal momento che sia lo br che la panagah 
erano chiaramente posti per viaggiatori musulmani, 
fossero essi in cerca di riposo su una via di mercato o di 
guida su un cammino spirituale. 

La banagdh, di per sé, è incastonata in una storia pre- 
sufi e premusulmana dalla quale non si è mai completa- 
mente svincolata. Essa deriva infatti da antecedenti ma- 
nichei e da comunità ascetiche pre-sufi (la Karràmiya 
del Khorasan, nell’Iran orientale). Uno dei primi mae- 
stri sufi a costituire una b4r4g4b, lo sayh Abù Sa‘id ibn 
Abi al-Hayr (morto nel 1049), fissò anche le regole cui 
dovevano sottostare gli abitanti e venne esaltato in una 
postuma biografia di famiglia per la ferma ma modera- 
ta disciplina spirituale che seppe impartire a coloro che 
risiedevano nella sua parag4h. Altri maestri sufi furono 
meno collegiali e più autoritari, ma anch'essi, come 
Abu Sa'id, utilizzarono la loro paraggb, o un impianto 
simile, per attrarre a sé una variegata serie di relazioni 
locali. 

Dalla fine dell’x1 secolo, a partire dai governatori sel- 
giuchidi di Egitto e Siria e poi sotto i loro successori, si 
diffuse lo stanziamento delle banagdh e dei loro equiva- 
lenti. Gli ostelli più conosciuti erano raggruppati attor- 
no alle città che erano anche capitali commerciali e po- 
litiche delle maggiori dinastie musulmane: Il Cairo, 
Bagdad, Mosul, Lahore e Delhi. La continuità della lo- 
ro esistenza è suggerita dal fatto che certi rib4f fondati a 
Bagdad nell’x1 e xI secolo vennero riprodotti, almeno 
nel loro profilo generale, nelle z4w7y4 costruite in Afri- 
ca settentrionale nel XIX secolo. 

Ci si aspetterebbe, quindi, di trovare dettagliati reso- 
conti dei disegni architettonici e dei progetti tecnici 
delle f4nag4h, ma in realtà ben poco ci è giunto dal pe- 


riodo medievale. Uno dei racconti più descrittivi ri- 
guarda il più famoso santo sufi dell’India settentrionale 
nel periodo premongolo, lo $ayh Nizam al-Din Awliya” 
di Delhi (morto nel 1325). La sua baragab era un enor- 
me edificio, composto da un atrio principale (Jada! 
bana), corte, veranda, portineria e cucina. Ospitava di- 
versi discepoli anziani in stanze più modeste, ma la 
struttura che la coronava era di certo la meno imponen- 
te: un’isolata stanzetta sul tetto dove lo $ayh passava la 
serata 0 il primo pomeriggio pregando, meditando o 
(raramente) dormendo. Questa pianta pare sia stata ri- 
petuta, con adattamenti al gusto locale, in molte regioni 
dell’Asia centrale e meridionale. 

Il fascino della baragah, che costituiva l’espressione 
più visibile del Sufismo istituzionale, era molteplice. Al 
circolo esterno dei discepoli, che includeva musulmani 
e non musulmani di diversa estrazione sociale che veni- 
vano in visita a intervalli irregolari, essa forniva ad un 
tempo la magica presenza d’un santo e una cucina pub- 
blica che dispensava pasti gratuiti. Più vicini allo $ayh 
erano quei discepoli che approfondivano gli studi mi- 
stici e si accingevano agli esercizi meditativi sotto la sua 
guida: costoro frequentavano la baragah con regolarità 
e talvolta vi si stabilivano. Il più intimo circolo dei di- 
scepoli era costituito però da coloro che vi risiedevano 
in via permanente e che erano designati come successo- 
ri (balifa) dello $ayh: ad essi il maestro non soltanto af- 
fidava i più profondi insegnamenti spirituali, ma per- 
metteva loro anche di iniziare altre persone alla tradi- 
zione del suo ordine (fariga; pl. turug). 

Nonostante la continua e diffusa associazione di pen- 
siero tra b4nagdh e maestri di ordini sufi, la dimensione 
laica della b4r4g4h non fu mai completamente accanto- 
nata. Lungo tutto il periodo medievale e agli albori di 
quello moderno vi sono ampie testimonianze di ostelli 
non sufi, e anche di musulmani non mistici incaricati 
della gestione di ostelli sufi. La ragione è evidente: la 
fonte di reddito di ciascuna banagah era laica, in quan- 
to derivava dalle donazioni, più o meno munifiche, di 
coloro che abitavano fuori dalle sue mura. Persino nei 
non rarissimi casi di ostelli rurali, in cui chi vi risiedeva 
si occupava anche di compiti agricoli, l’esistenza conti- 
nuativa del gruppo dipendeva dai contributi del più va- 
sto circolo laico di seguaci e di ammiratori dello $ayh. 
Tuttavia, non tutte le fonti di reddito erano ugualmente 
accettabili per tutti i sufi. Per i maestri chistiti e nagi- 
banditi, per esempio, era norma tassativa (salvo ecce- 
zioni di forza maggiore) respingere ogni assistenza go- 
vernativa, mentre per le comunità suhrawardite e qadi- 
rite erano di solito ben accetti tutti i benefattori, tanto i 
ricchi mercanti quanto gli esponenti delle classi gover- 
native, che donassero offerte occasionali o che dotasse- 
ro addirittura con sovvenzioni di carità permanenti 


(auwgdf, sing. wagf) la banagah e le sue attività. Quei 
santi che decidevano di respingere le offerte di assisten- 
za del governo venivano spesso forzati e costretti a ce- 
dere: il potere dello Stato medievale era tale che ben 
pochi maestri sufi, o loro successori, avrebbero potuto 
resistere ad un cocciuto governatore che desiderasse 
servirsi del potere spirituale di una banagah e dei suoi 
santi abitatori per rafforzare la propria legittimità. 

Che la banagah per secoli abbia continuato ad essere 
l’albero maestro del Sufismo istituzionale non è stato 
mai messo in dubbio, ma che la sua vitalità sia rimasta 
inalterata nel tempo, sì. Alcuni tracciano il grafico del 
suo declino presso gli ordini maggiori dal momento in 
cui la banagdh smise di ospitare un gruppo fraterno e af- 
fiatato di sufi e divenne invece un complesso tombale. 
Tale istituzione, pur conservando il nome di paragdb, 
perpetuava in realtà la memoria di uno $ayh morto at- 
traverso parenti avidi, che ignoravano la sua eredità, ma 
traevano frutto dal suo capitale spirituale accettando 
ogni forma di sussidio pubblico e privato. E infatti, fin 
dagli inizi del xTv secolo, la dànaggh venne comunemen- 
te associata ad una tomba, così come ad una moschea e 
ad una madrasa adiacenti. [Vedi MADRASAI]. Tuttavia, 
la maggior parte dei musulmani non ebbe difficoltà ad 
accettare questa estensione del profilo pubblico delle 
istituzioni sufi, dal momento che ne riconoscevano i 
mata ib come esempi di modello profetico (sunna), ap- 
portatori di benefici per le loro comunità locali. 

Ciò nonostante, in qualunque modo si vogliano valu- 
tare la banagdh e il Sufismo istituzionale, la teoria di un 
declino diacronico e di una sclerosi del carisma viene 
indebolita, se non confutata, dall’emergere in Africa 
settentrionale di ordini riformisti, in particolare la Sa- 
nusiya, nel corso del XIX secolo. Persino il più estremo 
dei gruppi puritani, la Wahhabiya, ha tacitamente rico- 
nosciuto i benefici che ne venivano a tutti i musulmani 
dall’espansione dell'influenza sanusita. Lo strumento 
di questa espansione fu una rete di ostelli (24wy4), de- 
liberatamente collocati in aree che avrebbero potuto 
fornire il massimo appoggio alla resistenza armata 
sanisita contro l’amministrazione coloniale italiana. 

Ma il movimento sanùsita non fu l’ultimo rantolo del 
Sufismo istituzionale, né l’ultima drammatica messin- 
scena di ostello comunitario. La loro continua influen- 
za nell’Egitto moderno e in Algeria è stata ben docu- 
mentata, e per molti musulmani la dimora fisica dei 
santi, qualunque nome essa abbia, continua ad incarna- 
re quella qualità cosmica che nel XII secolo era stata ad 
essa attribuita dal santo kubrawita Nagm al-Din al-Ra- 
zi: «Il mondo è in verità un ospizio, dove Dio è lo $ayh, 
e il Profeta — su di lui sia la pace — è l’attendente o il ser- 
vo» (H. Algar [trad.], The Path of God's Bondsmen 
from Origin to Return, New York 1982, p. 485). 
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BRUCE B. LAWRENCE 


HARAM E HAWTA. La società araba può essere de- 
scritta come un conglomerato di unità tribali singole 
normalmente in stato di guerra, di tregua o di alleanza 
con altre unità tribali, sia che queste tribù siano stanzia- 
te in villaggi o città, sia che si tratti di pastori migranti. 
I mercanti, gli artigiani e i contadini, tutti disarmati, so- 
no soggetti alle tribù nobili ($4rîf), che li considerano 
deboli (44 ‘7f) e ignobili. Inevitabilmente sorgono occa- 
sioni in cui le tribù, anche se in guerra, devono incon- 
trarsi su un terreno neutrale in sicurezza fisica: per an- 
dare ai mercati, per prendere accordi politici, ad esem- 
pio per una tregua, e per scopi religiosi. Poiché i signo- 
ri tribali hanno difficoltà ad accettare l’autorità dei loro 
pari, quando si tratta di sceglierne uno che presieda agli 
arbitrati tribali, che garantisca un forum sicuro per i lo- 
ro incontri e, persino, che imponga loro date sanzioni, 
hanno quindi la necessità di un’autorità con sostegno 
soprannaturale che sovrintenda a un territorio non sog- 
getto alla legge tribale. Di conseguenza, si rivolgono ad 
una famiglia, da tutti considerata in possesso di attribu- 
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ti sacri, la cui autorità risalga ad una fonte divina e che 
eserciti le funzioni affidatele tramite un profeta o un 
santo. 

L'istituzione, nota nell’antica Arabia come bararz (e 
forse anche m4brarz), e in alcune zone dell'Arabia con- 
temporanea come hawta, è strettamente legata a queste 
famiglie sacre. Si tratta di un’enclave sacra contenente 
un santuario, amministrata nel territorio Safi'ita da un 
signore detto marsab (a volte mz4ans4b), soggetto alla leg- 
ge divina e indipendente dal territorio tribale (4047) 
circostante. L'inviolabilità della sacra enclave è garantita 
dai suoi sostenitori tribali (4rs4r), come nel caso di Me- 
dina, e, ad esempio, Ansar Mawla al-Dawila nel Wadi 
Hadramawt. Haram e bawta, termini che indicano l’en- 
clave sacra e inviolabile, sembrano risalire semantica- 
mente a w24bgar e bimà, che indicano i pascoli proibiti: 
la radice di entrambi questi termini inizia con la lettera 
ba'. Inoltre, lo bird di al-Ta'if era probabilmente legato 
a funzioni religiose. 

Una istituzione di tipo simile è la higra dello Yemen 
settentrionale zaydita, benché distinta da bara e 
bawta. Pur non essendo attestata nei primi secoli dell’I- 
slam, sembra pronosticata in alcune iscrizioni preisla- 
miche. Ad esempio, nell'espressione «wb’ $‘b dhhmdn 
whgrhmw w"rbhmw» (le tribù di Hamdan e le loro 
persone protette [higar] e i loro Arabi tribali [bedui- 
ni]), il termine higar (singolare bigra) indica sia le per- 
sone protette, sia il luogo dove risiedono. 

La sacra enclave nella sua forma più primitiva è pro- 
babilmente esemplificata dalla bawfta di Mugsin (a nord- 
est di Zafar, al limite del deserto arabo), dove porta di- 
sgrazia tagliare i cespugli e uccidere le lepri. Come nel 
semplice deserto hawfa, anche nello bara: meccano, 
istituzione altamente sviluppata, non si possono taglia- 
re i cespugli, né si possono uccidere uccelli o altri ani- 
mali. 

Hrm e mbrm, tradotti con «santuario», sono attestati 
nel Sabaic Dictionary (Louvain 1982). È noto il Mahram 
Bilgis, nome arabo delle rovine del tempio preislamico 
di Ilumquh a Marib. Il santuario del dio Di Samawi ad 
al-Hazm nel Gawf yemenita era situato in un’enclave 
sacra: l’iscrizione che lo identifica si riferisce a un 724b- 
ram e a un r2nsbt. Musbt indica un luogo di ansab 0 
confine di pietre che, come si sa, segnalava lo param 
meccano, e quando Muhammad fondò lo haram a Yat- 
rib (nome preislamico di Medina) ne fece segnare il 
confine allo stesso modo. Vennero prestati giuramenti 
vicino all’Ansab al-Ka'‘ba seguiti da sacrifici. La hawfa è 
egualmente delimitata da cumuli di pietre e, prima di 
entrarvi, gli uomini smontano da cavallo in segno di ri- 
spetto. 

Inviolabilità dell’enclave. Le tribù riconoscono l’in- 
violabilità dello bara: 0 bawta a tal punto che, nell’an- 


tichità, i Quray$ facevano scorrerie all’esterno di Mec- 
ca, ma, tornati nel suo har277, si sentivano al sicuro, si- 
stema seguito anche dalle tribù dello fara, di Musayli- 
ma. Non significa, tuttavia, che se la cavassero impuni- 
ti, poiché, a giudicare dalla procedura nella hawfa ai 
nostri giorni, la parte offesa denuncia le tribù colpevoli; 
e questo lo si deduce da episodi connessi con lo param 
di Musaylima. 

L'episodio della fondazione, da parte di Muhammad, 
dello bara: di Yatrib, divenuto in seguito Madinat al- 
Nabi (la città del Profeta), è riportato dai documenti F 
e H degli «Otto Documenti» (la cosiddetta Costituzio- 
ne di Medina). Le regole in essi contenute, insieme a 
quelle citate dallo storico Wagidi e dal geografo Yaqut, 
possono logicamente considerarsi le stesse della legge 
dell’epoca preislamica. Il documento F afferma che 
«questa scrittura non avviene tra un malfattore e uno 
che commette un atto criminale». Nel suo dizionario 
geografico, il Mu am, Yagut dice: «Chiunque vi entri 
[nello baram: meccano] è al sicuro, e chi commette 
un'aggressione in qualsiasi altro territorio, e poi si rifu- 
gia qui, è al sicuro quando vi entra e, quando ne esce, 
riceverà la punizione». Allo stesso modo, il mansad 
prenderà sotto la sua protezione un assassino che ha 
cercato rifugio nella bawta e riporterà l’uomo alla sua 
tribù; le due tribù interessate presenteranno il caso al 
giudizio del mansab. 

L'assassinio nello bara: o nella pawfa è un crimine 
nefando: l’uccisione del califfo ‘Utman nello bara: me- 
dinese fu considerata un crimine efferato dal parente 
Mu'‘awiya. In tal caso la bawta scrive al capo del clan 
offensore e ai capi di tutte le altre tribù, coinvolgendoli 
nella responsabilità del crimine. Il clan colpevole man- 
da subito al #:4rsab un dono propiziatorio, sugtàn (cor- 
rispondente al sarf wa-adl degli «Otto Documenti»). 
Le hawta di tutte le tribù si riuniscono nella casa del 
mansab, e il capo del clan colpevole, oppure il rzarnsad 
stesso, prende il pugnale dell’assassino e gli fa un taglio 
sulla fronte fino a farlo sanguinare, per dimostrare che 
l’onore (w:$) di quell'uomo è stato macchiato. Questa 
azione simbolica si trova in un’iscrizione minea e anche 
nella biografia (sir) del profeta Muhammad, dove vie- 
ne chiamata tagbib e si accompagna all’annerimento del 
viso. Per espiare la colpa la tribù colpevole deve giusti- 
ziare uno dei suoi membri, non necessariamente l’assas- 
sino, altrimenti tutte le altre tribù si uniranno per attac- 
carla, finché sia compiuta l’espiazione con l’uccisione 
di un numero di persone adeguato alla serietà della tra- 
sgressione. 

Poiché qualsiasi offesa non solo contro il mz4nsab, ma 
anche contro qualsiasi individuo sotto la sua protezione 
viene considerata un affronto contro la sua persona 
stessa, un 7z4nsab astuto può raggiungere un grande 


potere mettendo una tribù contro un’altra. Può persino 
riuscire a formare un piccolo Stato teocratico. Dato il 
bisogno che le tribù hanno di un'autorità suprema, il 
cui potere derivi da una fonte divina, in Arabia lo Stato 
teocratico è visto come uno sviluppo naturale e si pensa 
che i mukarrib governassero teocrazie. Trascurando le 
questioni di rivelazione, vi sono ovvi paralleli politici 
fra questo processo e quello tramite il quale Muham- 
mad si impose a Yatrib. 

Higra. A questo punto la higra deve essere riesami- 
nata nell’ambito del suo significato yemenita e come 
Higra di Muhammad, oggi usualmente tradotto con 
«migrazione» da Mecca a Medina. «La higra di Mu- 
hammad contiene soprattutto il concetto di cercare la 
protezione di potenti tribù armate, anche se bigra signi- 
fica [pure] lo spostamento fisico da un posto a un al- 
tro» (Serjeant e Lewcock, 1983, p. 40b). Egli lasciò la 
protezione della propria tribù, i Quray$, per quella del- 
le tribù armate di Yatrib. Nello Yemen, i sayyid o altri 
(per esempio Masayih Bayt al-Ahmar, la bigra della 
confederazione Hasid) possono cercare la protezione 
tribale. Le tribù si riuniscono e decidono di offrire una 
higra in base alla santità, al sapere e ad altre qualità del 
richiedente. La persona protetta in questo modo non 
combatte, né contribuisce alla punizione o a una possi- 
bile tassa (647) che la tribù decida di imporsi per af- 
frontare la guerra, l'ammenda o l’ospitalità. La higra, 
nel caso di un uomo di religione, significa l’arbitrio su- 
premo (marga’) e l'esempio da imitarsi (gudwa): egli 
giudica nelle liti, nei matrimoni e nei divorzi e scrive 
scongiuri per le persone e il bestiame. Quindi, le bigra 
diventano spesso centri di cultura religiosa. La città di 
San'a è muhaggar, ossia protetta da sette grandi gruppi 
tribali delle vicinanze. Un membro di una tribù che 
compia un omicidio nei suoi pressi deve restituire il ri- 
spetto (tag?) alla città pagando un'ammenda e sacrifi- 
cando un ‘agira (animale sacrificale) alle porte della 
città. Il profeta Muhammad divenne l’arbitro supremo 
(marga') a Yatrib, esercitando funzioni non dissimili da 
quelle dei sayyid della higra e dei mzansab delle bawta, 
pur non scrivendo formule magiche. 

Lo baram preislamico veniva protetto dal dio che 
ospitava. A Mecca esso era la Ka'ba, che secondo uno 
hadit era costituita da una tenda, probabilmente forma 
simbolica della tenda nera quadrata, nota al sud col no- 
me di karba. Era il santuario di Allah dei Quray$, noto 
come Allah Qurays. Sembra che, con la crescita del pote- 
re Quray in Arabia, a questo culto originale sia stato ag- 
giunto un pantheon. La violazione delle leggi dello /4- 
ram comportava la punizione divina, perché si credeva 
che lo bararz si difendesse da sé con mezzi soprannatura- 
li, come fece Yatrib alla battaglia della Fossa, in seguito 
alla quale il Profeta stabilì in quel luogo il suo bara. 
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Il pellegrinaggio annuale allo baram di Mecca era 
l'avvenimento più importante dell’anno; l’ospitalità era 
garantita da una tassa imposta allo scopo e da contribu- 
ti privati. I pellegrini entravano cantando la ta/biya, 
versi rivolti al dio, come oggi esclamano «Ya Hid» e 
cantano il tabwid al profeta Hùd durante il pellegrinag- 
gio annuale. Il pellegrinaggio meccano era una consue- 
tudine nella penisola arabica, a giudicare da un'’iscrizio- 
ne che elenca dettagliatamente le regole per il pellegri- 
naggio ad Almagah a Marib. Lì, il dio Ta'lab riceveva le 
decime con le quali organizzava un banchetto. Non si 
poteva dare la caccia agli animali protetti da Ta'lab. 

L'Islam abolì gli dei del paganesimo e non lasciò al- 
cun compagno ad Allah; sono rimaste, invece, le sacre 
enclave, le bawta con i loro pellegrinaggi. Pellegrinaggi 
che sono annuali o stagionali, secondo le caratteristiche 
dei santi i cui sepolcri si trovano nelle bawta: i pellegri- 
ni girano attorno alla tomba, toccando a turno i quattro 
pilastri posti agli angoli. Anche oggi i r24x54b, con le lo- 
ro entrate, devono offrire una festa all’epoca del pelle- 
grinaggio e ospitare i pellegrini durante tutto l’anno. 
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R.B. SERJEANT 


HARIGITI. Sono la terza forza dell'Islam, che si op- 
pone sia alla maggioranza sunnita sia agli $i'iti seguaci 
di ‘Ali. Sebbene oggi siano poco numerosi, gli harigiti 
hanno ricoperto un ruolo di grande importanza nella 
storia della teologia e nella teoria politica musulmane. 
La loro origine risale all'accordo tra il quarto califfo, 
‘Ali, e il suo sfidante, Mu'‘awiya, parente e vendicatore 
del terzo califfo, ‘Utman, accordo che riguardava una 
procedura di arbitrato a seguito della battaglia di Siffin 
(37 eg. / 657 d.C.). Un gruppo di seguaci di ‘Ali, princi- 
palmente esponenti della tribù araba dei Tamin, riten- 
nero che ‘Alî si fosse macchiato di un grave peccato 
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nell’aver accettato di trattare con i ribelli, e per questa 
ragione non lo considerarono più musulmano. Essi 
compirono un’«uscita» (durzg) dal suo accampamento 
e si radunarono a Harura' nei pressi di Kufa (la capita- 
le di ‘Alî) in Iraq: da allora gli harigiti («coloro che sono 
usciti») sono definiti anche Harùria. Fin dall'inizio, essi 
sostennero l'uguaglianza di tutti i musulmani, senza di- 
stinzione di razza o tribù, «anche se si tratti di uno 
schiavo negro», e per questo riscossero molto successo 
tra i convertiti non arabi. 

Nonostante tutti gli sforzi, ‘Ali non riuscì a riconci- 
liarsi con loro, e alla fine fu costretto dalle loro incur- 
sioni e dalle continue provocazioni ad attaccare il loro 
quartier generale sul canale Nahrawan (17 luglio 658). 
Quest’attacco fu più un massacro che una battaglia, e 
stimolò la solidarietà nei confronti degli harigiti. Dopo 
appena tre anni, ‘Ali venne assassinato sulla porta della 
sua moschea a Kufa da Ibn Mulgam al-Muradi, uno ha- 
rigita desideroso di vendicare l’eccidio di Nahrawan. 

Il centro intellettuale della dottrina harigita divenne, 
nel secolo seguente, il grande porto iracheno di Basso- 
ra, ma in seguito si spostò nell'Africa settentrionale. 
Qui la dottrina harigita toccò il tasto giusto delle tribù 
berbere, e l’Africa settentrionale divenne la Scozia di 
questi Puritani musulmani. Le rivolte harigite, utiliz- 
zando efficacemente le tattiche della guerriglia, aiutaro- 
no ad indebolire la dinastia omayyade di Mu‘awiya pri- 
ma che questa venisse deposta dalla rivoluzione abbasi- 
de del 750. Queste rivolte continuarono anche sotto i 
primi Abbasidi, e in questo periodo il termine harigita 
passò a significare «ribelle». 

Essendo intransigenti circa la possibilità di compro- 
messo, gli harigiti si divisero presto in varie sette: gli 
eresiografi musulmani ne contano più di venti. Ciascu- 
na setta in genere nominava un imam, un «comandante 
dei fedeli», e riteneva di essere la sola vera comunità 
musulmana. Elementi fondamentali della dottrina hàri- 
Bita sono: il principio secondo cui un musulmano che 
commetta un peccato grave è un apostata, e lo spargi- 
mento del suo sangue è legittimo; il fatto che ciascun 
pio musulmano possa essere nominato imam e che, 
qualora egli commetta peccato o fallisca nel suo essere 
giusto, possa essere deposto. I musulmani non harigiti 
erano considerati infedeli o politeisti. Gli Ebrei e i cri- 
stiani che accettavano la regola harigita erano scrupolo- 
samente protetti. Gli harigiti che avessero trovato la 
morte combattendo la guerra santa ($:b4d) contro altri 
musulmani erano considerati fur4t, «venditori» (di 
questo mondo per il Paradiso). 

Le sette principali furono l’Azariga, la Sufriya e la 
Ibadiya. Gli adepti della prima setta presero il nome 
probabilmente da Nafi' Ibn al-Azraq, un fabbro figlio 
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coloro i quali convivevano pacificamente con i musul- 
mani non barigiti, tutti quelli che credevano nella ta- 
giya, o dissimulazione del proprio credo autentico, e 
tutti coloro i quali non facevano la higra, o emigrazione. 
per raggiungerli. Praticavano l’istt ‘dd, o «revisione» 
delle credenze dei loro oppositori, mettendo a morte 
chi falliva l'esame del loro catechismo, spesso inclusi 
donne e bambini; ritenevano anche che i figli dei «poli- 
teisti» andassero all’Inferno con i loro genitori. Soste- 
nevano che persino un profeta non fosse immune dal 
peccato, e quindi da una finale miscredenza; e ancora 
che le donne mestruate dovessero pregare e digiunare. 
che la «mano» del ladro dovesse essere tagliata all’altez- 
za della spalla, e che non fosse legittimo lapidare le 
adultere, dal momento che ciò non è scritto nel Cora- 
no. Si staccarono dagli altri harigiti a Bassora nel 684 e 
lasciarono la città per condurre una tremenda guerra 
civile nelle regioni meridionali dell'Iraq e dell'Iran. 
Questa rivolta venne capeggiata da Zubayr ibn Mahùz 
fino al 688, e poi da Qatari ibn Fuga'a sino alla loro 
sconfitta finale nel 699. Qatari fu uno dei molti poeti 
harigiti arabi particolarmente dotati. 

Si dice che la Sufriya sia nata tra i seguaci di ‘Abd Al- 
lah ibn Saffar al-Tamimi; essi ritenevano che fosse legal- 
mente ammissibile la convivenza pacifica con altri mu- 
sulmani; a differenza dell’Azariga, non praticavano l’':- 
sti‘rid, e a differenza della Ibadiya, credevano che i mu- 
sulmani non harigiti fossero politeisti, piuttosto che ve- 
ri e propri infedeli. La Sufriya si affermò come setta at- 
tiva nel 695, riscuotendo un seguito entusiastico tra le 
tribù arabe dell’alta valle dell'Eufrate. Sotto una serie di 
leader violenti fecero di tutto per conquistare il potere 
supremo al tempo della tormentata fine del califfato 
omayyade. Dal 745 al 751 combatterono in Iraq, in se- 
guito nel Fars, poi ancora nell'isola di Kim, e infine in 
Oman, dove il loro imam venne trucidato da un imam 
ibadita. La setta si mosse dunque nell'Africa settentrio- 
nale, dove, a partire dal 735, riscosse l'adesione dei Ber- 
beri. Nel 770, i Berberi aderenti alla Sufriya, sotto la 
guida dell’imam Abù Qurra, conquistarono l’importan- 
te città carovaniera di Sigilmasa nel Marocco meridio- 
nale. Come molti altri harigiti, anch'essi erano mercanti 
molto attivi. Mantennero un imamato per circa un seco- 
lo, ma alla fine sembra che si siano convertiti alla Iba- 
diya e al Sunnismo. 

Gli appartenenti alla Ibadiya sono i soli sopravvissu- 
ti delle divisioni harigite, e, dal momento che i loro 
scritti si sono conservati, costituiscono anche la setta 
meglio conosciuta. Contano probabilmente meno di un 
milione di adepti, sparsi tra le oasi di Mzab e Wargla in 
Algeria, nell’isola tunisina di Gerba, a Gabal Nafiisa e a 
Zuwagah nella Tripolitania libica, a Zanzibar e nell’O- 
man; qui la famiglia regnante è ibadita. I mercanti di 


Mzab, Gerba e dell'Oman rappresentano un buon 
esempio di comunità chiuse su base religiosa di com- 
mercianti, simili a quelle ebraiche, dei Parsi o anche a 
quelle musulmane ismailite. Gli adepti della Ibadiya 
praticanti non tollerano il tabacco, la musica, il gioco, 
la lussuria, il celibato, e devono astenersi dalla collera. 
Il concubinato può essere praticato solo col consenso 
delle mogli, e i matrimoni con altri musulmani sono 
fortemente biasimati. Disapprovano il Sufismo, sebbe- 
ne abbiano un culto dei defunti retti. I peccatori subi- 
scono l’ostracismo della comunità fino a quando non 
fanno pubblica confessione e penitenza. 

La setta Ibadiya è menzionata per la prima volta a 
Bassora nel 680; il nome deriva da ‘Abd Allah ibn Ibad, 
che ruppe con l’Azariga nel 684, continuando a vivere a 
Bassora, dove presiedeva un consiglio segreto chiamato 
Gamd'‘at al-Muslimin (collettività dei musulmani). Il 
suo lavoro proseguì sotto Gabir ibn Zayd, eminente 
studioso tradizionalista. I primi mutakallimin, 0 teolo- 
gi, dell'Islam furono ibaditi che disputarono con il ce- 
nacolo di Hasan di Bassora. Gabir era della tribù degli 
Azd dell'Oman e fece molto per dare un’organizzazio- 
ne alla setta: ebbe contatti ravvicinati con i mu'taziliti 
di Bassora e, come loro, riteneva che il Corano fosse 
creato, che l’uomo avesse potere sopra le sue azioni, e 
che non sussiste alcuna visione beatifica [Vedi MU'TA- 
ZILA]. La Ibadiya è stati chiamata anche Wagsiliya, da 
Wasil ibn ‘Ata’, un mu'tazilita di prima generazione. 

Dopo Gabir, la comunità di Bassora fu capeggiata da 
Abù ‘Ubayda Muslim al-Tamimi, che organizzò il quar- 
tier generale di Bassora come un centro di insegnamen- 
to e di addestramento, preparando così squadre di inse- 
gnanti (bazzalat al-‘ilm) pronte a diffondere la dottrina 
nelle più remote province musulmane. Quando i tempi 
fossero stati maturi, queste squadre avrebbero dovuto 
formare degli imam: come gli $i‘iti zayditi e molti 
mu'taziliti, gli ibaditi ritenevano che ci potesse essere 
più di un imam se comunità molto distanti tra loro ne 
avessero avuto la necessità. Altre volte, qualora le circo- 
stanze lo avessero richiesto, le comunità ibadite avreb- 
bero potuto fare a meno dell’imamato ed essere invece 
governate da consigli di anziani istruiti. 

Nel corso dell’vi secolo, gli imamati ibaditi si svi- 
lupparono e decaddero in Yemen, in Oman e nella Tri- 
politania. Nel IX secolo, mercanti dell'Oman portarono 
la dottrina nell'Africa orientale. Il maggiore imamato 
ibadita fu quello fondato attorno al 760 a Tahart nel- 
l'Algeria centrale, che divenne ereditario all’interno 
della famiglia di origine persiana dei Rustami. Nell’ulti- 
ma parte dell’v secolo e nella prima metà del Ix, gli 
imam di Tahart ebbero il riconoscimento non solo del- 
le tribù berbere che occupavano il territorio che si 
estendeva dal Marocco alla Tripolitania, ma anche della 
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Ibadiya di Bassora, dell’Iran e dell'Oman. I loro mer- 
canti furono i primi missionari dell’Islam nell'Africa 
subsahariana. Nella seconda metà del IX secolo, questo 
Stato venne indebolito da una serie di scismi religiosi e 
da nemici esterni, e molti dei suoi sostenitori berberi si 
convertirono alla Sunna. Ciò che rimaneva dello Stato 
venne distrutto nel 909 dall’ascesa del califfato fatimi- 
de, con sede a Kairouan. L'ultimo imam fuggì a Sadrata 
nell’oasi di Wargla. I discendenti dei fuggiaschi di Ta- 
hart vivono ancora oggi nell’oasi di Mzab, nel profondo 
Sahara. 

Dodici sottosette della Ibadiya nordafricana sono 
menzionate dagli storici della setta. Tre di queste — 
Nukkariîya, Nafatiya e Halafiya — sono sopravvissute fi- 
no ai giorni nostri in piccolo numero, prevalentemente 
in Tripolitania. 

[Vedi anche CALIFFATO, IMAMATO e UMMAI]. 
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JOHN ALDEN WILLIAMS 


HASAN AL-BASRI (21-110 eg. / 642-728 d.C.), famo- 
so asceta musulmano, della generazione che aveva seguito 
il profeta Muhammad. Figlio di uno schiavo liberato, nac- 
que a Medina e fu allevato nei pressi del Wadi al-Qura. 
Durante la prima guerra civile, scoppiata a causa della na- 
scita del califfato omayyade, Hasan si trasferì a Bassora, 
dove si stabilì in modo definitivo dopo una breve carriera 
come combattente santo nel territorio dell’attuale Afgani- 
stan e segretario del governatore del Khorasan. 

Per uno spirito religioso semplice come quello di 
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Hasan, i cambiamenti economici e sociali che avevano 
accompagnato gli scismi e i «colpi di Stato» all’interno 
dell’Islam erano dovuti a un eccesso di mondanità. E 
infatti, egli reagì in modo assai più duro contro questo 
tarlo del cuore e del comportamento umano di quanto 
non fece contro la tirannia del governo omayyade, allo- 
ra personificato da al-Hagg$a$, governatore dell'Iraq. In 
aperta critica agli Omayyadi, Hasan rifiutò di «augura- 
re loro il bene e scongiurare da loro il male» (perché, 
diceva, le loro spade sono più veloci delle nostre lin- 
gue), ma anche di partecipare a rivolte sovversive. E, 
parimenti, mise in guardia altri affinché non si oppo- 
nessero con la spada a una punizione o a una prova che 
veniva da Dio, qual era appunto il tiranno al-Haggag, 
bensì la fronteggiassero con pazienza e contrizione: 
Dio, diceva Hasan, porta cambiamenti e sollievo con 
questi mezzi piuttosto che con avventati ricorsi alla vio- 
lenza. E dunque, uno harigita che tenti di far giustizia 
con la violenza commette un gravissimo errore. 

Benché Hasan fosse un rinomato esperto nelle scienze 
religiose islamiche del tafsir (esegesi coranica), del figh 
(giurisprudenza) e dell’badit (tradizioni del profeta), tan- 
to che si racconta che abbia tenuto conferenze e scritto 
libri su questi temi, egli deve la sua fama alle proprie in- 
quietudini pietistiche e dogmatiche. E in questo campo il 
suo interessamento è tutto volto non alle dottrine teolo- 
giche, bensì alla qualità della fede e dell’azione, così da 
trasferire la vita interiore di un cuore genuinamente sin- 
cero e pio in un sistema di vita esteriore moralmente ret- 
to ed ascetico. Dotato di grandi conoscenze e del ricordo 
diretto della cerchia del Profeta, di personalità affasci- 
nante, di lingua eloquente e, soprattutto, di un cuore pio 
e di un carattere retto, Hasan dedicò i suoi sforzi a pre- 
dicare contro la mondanità e l’ipocrisia che essa causava. 
I suoi sermoni e le sue lettere sono moniti severi a non 
dimenticare la fugacità di questo mondo, l’eternità del- 
l’altro e l’inevitabilità della morte e della retribuzione di- 
vina, e al contempo esortano a temere Dio, a nutrire una 
fede sincera e a tenere una condotta giusta. I rundfigan, 
quegli ipocriti dalla fede superficiale, sempre pronti a 
peccare, erano fedeli moralmente aberranti, che correva- 
no il forte rischio di finire nel fuoco infernale e, dunque, 
urgentemente bisognosi d’aiuto. 

La dottrina di Hasan a proposito del gadar (libero 
arbitrio) era un credo moralmente ispirato, diretto 
com'era contro il razionalismo deterministico dei 
peccatori. Sfidato dal califfo ‘Abd al Malik a difende- 
re e chiarire la sua posizione, Hasan spiegò che gli es- 
seri umani hanno il potere (9udra) di scegliere libera- 
mente; che il bene e la guida a compierlo vengono da 
Dio, il quale ha la prescienza del bene e del male (de- 
rivante quest’ultimo dagli uomini e dal diavolo); ma 
che la predestinazione di Dio non è coercitiva e la sua 


preveggenza non proibisce la libera scelta umana. I 
racconti, secondo i quali Hasan abiurò infine la sua 
fede nel libero arbitrio, sono probabilmente tardi ten- 
tativi dei sunniti ortodossi di togliere alla sua reputa- 
zione la macchia di una dottrina che ormai era consi- 
derata eresia, sebbene rimanga sempre la possibilità 
che egli avesse davvero modificato in parte le proprie 
posizioni. 

Il fatto che sia i sufi sia i mu'taziliti guardassero a Ha- 
san come a uno dei loro precursori è segno della sua 
importanza e dell'influenza che esercitò come asceta e 
teologo. Ed è ancor più significativo che i sunniti si 
preoccupassero di annoverarlo tra i loro ispiratori, a di- 
spetto delle sue insolite posizioni in materia di pietà e 
di dogma. A riprova dell’ondata di commozione che la 
morte di Hasan suscitò, quel giorno nelle moschee non 
si tenne la preghiera della sera perché l’intera città di 
Bassora era impegnata ad assistere al suo funerale. 
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HILLI, AL- (648-726 eg. / 1250-1326 d.C.), nome 
completo Gamal al-Din Abù Mansùr al-Hasan ibn Yù- 
suf ibn ‘Ali ibn al-Mutahhar, noto come ‘Allama («emi- 
nente studioso» o «saggio») al-Hilli, da Hilla, impor- 
tante centro di formazione Si'‘ita nell’Iraqg meridionale; 
per questo un numero consistente di studiosi famosi è 


noto con il nome di al-Hilli. 


Al-Hillî studiò dapprima con il padre e in seguito 
con il celebre zio materno, Nagm al-Din Abù al-Qasim 
Ga‘far ibn Sa‘id al-Hilli, noto come «il primo studioso» 
(2/-Mubaggig al-Awwal), come pure con molti altri stu- 
diosi $î'iti e sunniti. Suo mentore negli studi di filosofia 
e teologia fu il controverso astrologo, teologo e filosofo 
Nasir al-Din Tusi (morto nel 1274). 

AI-Hilli scrisse trattati concernenti tutte le scienze 
religiose e razionali, nonché biografie e opere di gram- 
matica araba e retorica. Fu il primo ad applicare lo stu- 
dio scientifico (‘/7) degli badit («tradizioni») alla tradi- 
zione Si‘ita, e la sua metodologia è tuttora normativa 
nella dottrina $i'ita dell’hadit. Tale metodo, tuttavia, gli 
procurò l'ostilità della scuola ahbarita, che riteneva va- 
lide tutte le tradizioni nelle quattro raccolte Si'ite degli 
badiz. 

La maggior parte delle opere di al-Hilli, che dove- 
vano essere più di cento o, secondo alcuni, cinquecen- 
to, è andata perduta. Tra i dieci testi pubblicati, tutti 
manuali normativi di giurisprudenza e teologia, vi è il 
Sarb Tagrid al-i‘tigid, commento al Tagrid al-i‘tigad 
(Liberare il credo [di tutti i particolari]), un credo 
Si‘ita di Tusi. Tale commentario ha sostituito tutte le 
altre opere sulla dogmatica $i'‘ita. Il trattato di al-Hilli 
Al-bab al-badi ‘“agar (L'undicesimo capitolo) è un cre- 
do importante ed è stato tradotto anche in inglese; co- 
stituiva un'appendice a un’altra delle sue opere di ri- 
lievo, Minbag al-salab fe ibtisar al-Misbahb (Il modo 
giusto per abbreviare La lampada), una riduzione del 
Misbab al-mutabaggid (La Lampada del Vigilante [nel- 
le preghiere notturne]). 

Intorno al 1305 al-Hilli si recò in Persia, dove si im- 
pegnò in numerose discussioni con i principali studiosi 
sunniti. Sotto la sua influenza l'ottavo sultano persiano, 
Oljeitàù Khuda-Banda, che dapprima si era professato 
cristiano, poi buddhista e infine musulmano sunnita 
della scuola hanafita, si convertì alla Si‘a duodecimana. 
Con Oljeitii i nomi dei dodici imam Èî'iti furono scritti 
sulle moschee e sulle monete. In tal modo, in Iran, per 
la prima volta, seppure per breve tempo, gli Si'iti duo- 
decimani furono ufficialmente riconosciuti quali rap- 
presentanti della religione di Stato. 

‘Allama al-Hillî, contemporaneo di Ibn Taymiya e di 
altri noti studiosi sunniti, fu sia ammirato per la sua 
notevole erudizione, sia attaccato e diffamato quale 
eminente e influente studioso $î'ita. Al fine di rendergli 
onore fu sepolto a Nafaf (e non, come affermano erro- 
neamente William M. Miller, Dwight M. Donaldson e 
S. Husain Jafri, a Ma$had, in Iran: «al-Mashad al-Gu- 
rawi» è un titolo onorifico del tempio di ‘Ali a Nagaf) 
nel tempio di ‘Ali, il primo imam $f'ita. La tomba di al- 
Hilli a Nagaf è molto nota e spesso meta di pellegri- 
naggi. 
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MAHMOUD M. AYOUB 


HUGWIRI, AL- (morto nel 469 eg. / 1076 d.C.), più 
propriamente conosciuto con il nome di ‘Ali ibn ‘Ut- 
man ibn ‘Ali al-Gullabi al-Gaznawi al-Hugwirî; autore 
del Ka5f al-mabgiab (Il segreto svelato), uno dei primi 
testi di Sufismo in lingua persiana. Quasi tutte le circo- 
stanze attendibili della vita di al-Hugwiri ci sono giunte 
grazie a quel che dice egli stesso a proposito di sé e dei 
suoi contemporanei nel Kajf a/-mzabgab. Il suo nome ci 
dice che era nativo di Gaznin; Gullab e Hugwiîr erano 
probabilmente due quartieri di questa città. Da quel 
che racconta a proposito dei suoi contemporanei, ap- 
pare chiaro che la sua nascita dev'essere situata intorno 
all’inizio dell’x1 secolo. Studiò le dottrine sufi con Abù 
al-Fazl Muhammad Huttali e si applicò a molte altre 
scienze sotto la guida di Abi al-'Abbas al-A$gani. Al- 
Hugwiri viaggiò molto e percorse l'Asia centrale, l’Af- 
ganistan, l'Iran, l’Azerbaigian, l'Iraq e la Siria come 
derviscio, facendo tappa negli ostelli dei sufi (p4rg4) e 
vivendo, con ogni probabilità, di elemosine. Nei primi 
undici anni della sua vita mistica, racconta, si mantenne 
lontano dal matrimonio, ma poi un matrimonio o storia 
d’amore che fosse (perché la parola non è chiara), gli 
procurò una pericolosa diversione, alla quale tuttavia 
riuscì a sfuggire dopo un anno. Quando scrisse il Kaif 
al-mabgib aveva già composto ben nove opere, tutte 
dedicate al misticismo e all’etica, tranne una collezione 
di versi (diwan). Di queste sue opere nessuna è soprav- 
vissuta. 

Contrariamente alla tradizione posteriore, al-Hu$wi- 
ri non sembra aver avuto un’unica guida spirituale 
(pir), e di certo la sua visita a Lahore, a giudicare da 
quel che dice egli stesso, non fu al seguito di questo pir 
innominato: egli racconta infatti di essere stato separa- 
to dai suoi libri a Gaznin e di essere stato costretto (gi- 
riftàr) a stare tra stranieri (n4$1ns4n) a Lahore. L'uso del 
tempo passato suggerisce che non risiedesse più a 
Lahore quando scrisse il Kaîf al-rmabgib, e da un brano 
sui santi contemporanei sembrerebbe di capire che fos- 
se tornato a Gaznin. La sua tomba a Lahore non sem- 
bra quindi essere autentica. L'anno della morte (465 
eg.), scritto su questa tomba, e tradizionalmente attri- 
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buitogli, probabilmente non si discosta molto dal vero 
poiché, secondo Nicholson, egli sarebbe morto di lì a 
quattro anni. 

Il Kasf al-mabgab di al-Hugwiri divenne un testo 
classico per il Sufismo persiano e indiano posteriore, in 
parte per via della sua completezza, in parte per la sua 
moderazione, e in parte in ragione del suo eclettismo. 
Al-Hugwiri scrisse in un’epoca in cui molti degli ele- 
menti più tardi del Sufismo — la concezione erotica del 
rapporto con Dio, la totale sottomissione al pir (che 
porterà alla «catena» dei maestri, la si/sila) e la dottrina 
del panteismo — erano ancora assai attenuati o praticati 
soltanto in segreto. Questi tratti, tuttavia, non sono 
preminenti nel suo testo benché, come accade nei capi- 
toli dedicati a Mansur al-Hallag, al-Hug$wiri mostri di 
saper al contempo rifiutare e tollerare il panteismo, e 
altrove tenti una distinzione tra mababba e ig per veni- 
re alle prese con la tendenza all’erotismo. L'articolata 
disciplina sufi, di cui il pir tenderà a divenire sempre 
più il perno, viene elaborata nel dettaglio: la vita di po- 
vertà, la richiesta di elemosine, l’abito rattoppato, la 
pratica della recitazione dei versi (s4724°), persino la 
tendenza al celibato, tutto viene definito, ma sempre 
con la buona volontà di accettare o almeno tollerare le 
opinioni contrarie. E anche parlando di bagg (pellegri- 
naggio), esprime la stessa curiosa riserva nei confronti 
della pratica di quel rituale, ancora così attuale: una ri- 
serva che si ritroverà nella tradizione sufi posteriore. 
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M. ATHAR ALI 


HUSAYN IBN ‘ALI (morto nel 61 eg. / 680 d.C.), ni- 
pote del profeta Muhammad e terzo imam della Si‘a 
duodecimana. Lui e suo fratello maggiore, al-Hasan, 
erano gli unici nipoti di Muhammad e ci sono numero- 
se storie a proposito dell’affetto e dell’attaccamento 
che il Profeta nutriva nei loro confronti. Secondo alcu- 
ni racconti, il Profeta predisse addirittura il martirio di 
Husayn a Karbala. Husayn, d’altronde, crebbe come 


un musulmano esemplare, mostrando grande lealtà ver- 
so suo padre e più tardi verso suo fratello. 

La Si'a crede che, dopo la morte di Muhammad nel 
632, la guida della comunità (#44, l’imamato) toc- 
casse a ‘Ali ibn Abi Talib, padre di Husayn, che era il 
cugino del Profeta. Tuttavia, ‘Ali venne ripetutamente 
scavalcato dalla comunità fino a quando il terzo ca- 
liffo, ‘Utman ibn ‘Affan, fu ucciso da un gruppo di ri- 
belli nel 656. Quando ‘Ali venne acclamato califfo a 
Medina senza alcun concilio (5474) — una $#rd era stata 
introdotta a questo scopo dal secondo califfo, ‘Umar 
ibn al-Hattàb — alcune persone contestarono il suo di- 
ritto all’imamato e chiesero vendetta per l’assassinio di 
‘Utman. Di conseguenza, ‘Ali si trovò a fronteggiare 
due importanti ribellioni, la seconda delle quali era 
guidata da Mu'‘awiya ibn Abi Sufyan, governatore di 
Siria e parente di ‘Utman. Dopo una battaglia non de- 
cisiva a Siffin, al confine fra Siria e Iraq, ‘Ali accettò 
controvoglia una forma di arbitrato per risolvere la di- 
sputa. Tuttavia, alcuni dei suoi sostenitori dichiararo- 
no che aveva commesso un atto di miscredenza accet- 
tando l’arbitrato e gli si rivoltarono contro. I ribelli fu- 
rono chiamati harigiti. ‘Ali li sgominò nella battaglia di 
Nahrawan, ma fu a sua volta ucciso nel 661 da un so- 
pravvissuto, proprio quando la sua autorità sul mondo 
islamico si andava indebolendo. 

Hasan successe a suo padre ma, comprendendo che 
la situazione era disperata, arrivò con Mu'awiya a un 
accordo, secondo il quale avrebbe rinunciato al califfa- 
to a determinate condizioni: che ‘Ali non fosse più ma- 
ledetto pubblicamente, che alla sua famiglia e ai suoi 
sostenitori fossero assicurate la vita e le proprietà, che 
gli fosse data una considerevole somma di denaro e che 
alla morte di Mu'‘awiya la successione venisse stabilita 
da una 5#rd. Secondo le fonti $f'ite, era stato anche de- 
ciso che Hasan succedesse a Mu'‘awiya. Si riferisce che 
Husayn si oppose a questo accordo e rifiutò di giurare 
fedeltà a Mu‘awiya. Hasan morì nel 671, e la Si'a crede 
che sia stato avvelenato per mandato di Mu'‘awiya. 

Attività politica. Husayn a questo punto divenne il 
capo dei sostenitori (574) di ‘Ali e della sua famiglia e 
questo gruppo divenne poi noto come Si‘a. Rifiutando 
la loro richiesta di mettersi a capo di una rivoluzione, 
dichiarò che avrebbe rispettato l'accordo stipulato dal 
fratello con Mu'‘awiya fino a che quest’ultimo fosse ri- 
masto in vita. Mu‘awiya, da parte sua, obbligò tutte le 
province del suo Impero a giurare fedeltà a suo figlio 
Yazid (descritto come un empio ubriacone), destinato a 
succedergli. Husayn fu uno dei pochi che si rifiutò di 
compiere il giuramento. 

Quando Mu'‘awiya morì, nel 680, Yazid ordinò im- 
mediatamente al governatore di Medina di esigere il 
giuramento di fedeltà da parte di Husayn, oppure di 


ucciderlo. Husayn prese tempo con il governatore, con- 
vincendolo che il giuramento andava fatto pubblica- 
mente, davanti a tutto il popolo. Poi fuggì a Mecca che, 
in quanto santuario (42r277) di Dio, gli offrì protezione 
da Yazid. 

Quando gli $r'iti di Kufa, in Iraq, lo vennero a sapere, 
gli scrissero per invitarlo a recarsi in Iraq e guidare una 
rivolta contro Yazid. Husayn mandò suo cugino Muslim 
ibn ‘Aqîl a Kufa per fare indagini sulla situazione. Mu- 
slim riferì che l'appoggio a Husayn era molto forte e lo 
spinse a partire. Ma i sostenitori di Yazid a Kufa aveva- 
no avvertito il califfo delle attività di Muslim ibn ‘Agil e 
del fatto che il governatore di Kufa era debole. Yazid 
reagì affidando al governatore di Bassora, ‘Ubayd Allah 
ibn Ziyad, anche l’autorità su Kufa, e gli ordinò di re- 
carvisi immediatamente. 

‘'Ubayd Allah assunse rapidamente il controllo di 
Kufa con un misto di minacce e corruzione. Muslim 
ibn ‘Agil si rifugiò presso uno $î'ita, Hani’ ibn 'Urwa, 
ma ‘Ubayd Allah scoprì il suo nascondiglio grazie a una 
spia e fece arrestare Hani' perché si era rifiutato di con- 
segnare Muslim. L'arresto di Hani’ costrinse Muslim a 
uscire allo scoperto con una rivolta prematura e non 
tutti quelli che gli avevano promesso sostegno si fecero 
effettivamente avanti; così, prima di sera, i sostenitori 
di Muslim si erano ridotti a un pugno. Muslim fu cattu- 
rato e ‘Ubayd Allah fece giustiziare pubblicamente lui e 
Hani’. Il governatore mise Kufa sotto controllo militare 
e mandò l’esercito a intercettare Husayn. 

Nel frattempo, Husayn, ignaro degli eventi di Kufa, 
era partito da Mecca con la maggior parte dei membri 
della sua famiglia ed era stato raggiunto in viaggio da 
gruppi di uomini della sua tribù. Quando ricevette la 
notizia della morte di Muslim e Hani’, si consultò con 
la sua famiglia. Si trovarono tutti d’accordo sulla neces- 
sità di andare avanti affrontando la morte, se necessa- 
rio; tuttavia, molti di coloro che si erano uniti alla spe- 
dizione confidando nella vittoria a questo punto diser- 
tarono. Il piccolo gruppo rimasto fu intercettato dal fi- 
glio di Yazid, al-Hurr, con un manipolo di cavalieri 
mandato da ‘Ubayd Allah. Si fermarono tutti a Karbala, 
sulle rive dell'Eufrate. ‘Ubayd Allah mandò lì l’esercito, 
sotto la guida del riluttante 'Umar ibn Sa'd ibn Abi Wa- 
qgas; quando arrivarono, Husayn pregò la sua famiglia 
e i suoi sostenitori di lasciarlo solo, ma essi rifiutarono. 
‘Umar ibn Sa‘d esitava a combattere e iniziò a trattare 
con Husayn. ‘Ubayd Allah, infastidito per il temporeg- 
giare di ‘Umar ibn Sa'‘d, ordinò che venisse tagliata l’ac- 
qua al campo di Husayn e che si iniziassero i preparati- 
vi per la battaglia. 

L’impari scontro iniziò il decimo giorno di Mubhar- 
ram, il giorno di ‘Asuraà’. Al-Hurr ibn Yazid fu tanto 
inorridito che si schierò con Husayn e morì combatten- 
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do per lui. I seguaci di Husayn andarono in battaglia 
uno ad uno; poi toccò ai membri della sua famiglia. Fu- 
rono tutti uccisi, persino il bambino che Husayn stava 
cullando sulle sue ginocchia. L'ultimo a morire, dopo 
una coraggiosa lotta, fu Husayn: venne decapitato e il 
suo corpo fu calpestato dai cavalli. Il campo fu saccheg- 
giato, ma venne risparmiato l’unico figlio superstite di 
Husayn, troppo malato per combattere. Quest'ultimo e 
le donne furono scortati a Kufa insieme alle teste deca- 
pitate di Husayn e dei suoi seguaci. La testa di Husayn 
fu portata in trionfo per le strade di Kufa. In seguito i 
prigionieri furono portati a Damasco da Yazid, che li ri- 
mandò a Medina. Il loro viaggio fu accompagnato da 
dolore e lamenti. 

Eredità storica. Quattro anni dopo, un gruppo di 
abitanti di Kufa, noto come i Penitenti, si sollevò per 
espiare il tradimento nei confronti di Husayn e cercare 
vendetta per la sua morte. Visitarono la tomba di Hu- 
sayn a Karbala e passarono la notte tra preghiere e la- 
mentazioni. Poi si lanciarono in una battaglia in cui 
molti di loro rimasero uccisi. Lo slogan «Vendetta per 
Husayn» divenne un simbolo per tutte le future rivolte 
della Sita contro gli Omayyadi. Sotto questo slogan gli 
Abbasidi salirono al potere nel 750. 

Le espressioni del dolore per Husayn divennero una 
manifestazione religiosa istituzionalizzata per la Si‘a fin 
da un’epoca piuttosto antica. Dapprima questi riti 
commemorativi venivano celebrati in segreto, ma tal- 
volta avvenivano anche in pubblico. Erano associati in 
particolare ai primi dieci giorni del mese islamico di 
Mubarram. In seguito, fino ai nostri giorni, si tenevano 
sermoni e venivano recitate poesie di commemorazione 
degli eventi che avevano portato alla tragedia di Karba- 
la, culminati con la morte di Husayn il giorno di ‘A$ù- 
ra”. Durante queste cerimonie, note come #4 ‘z#ya, si ma- 
nifesta grande dolore e alcuni arrivano a forme di auto- 
flagellazione. In Iran si sviluppò una sorta di rappre- 
sentazione teatrale della passione incentrata sulla storia 
di Husayn. 

Fin dai tempi più antichi, la tomba di Husayn a Kar- 
bala è stata meta di pellegrinaggio (zivdra) $l'ita. Talvol- 
ta le autorità hanno dimostrato tanta preoccupazione 
da tentare di distruggere la tomba e impedirne le visite 
rituali; ma questo pellegrinaggio è diventato uno dei 

rincipali rituali religiosi che uno $î'ita vuole compiere. 
È secondo in importanza solo al pellegrinaggio a Mecca 
(bagg e ‘umra) e tra le persone meno colte è addirittura 
considerato il più importante di tutti. Le visite alla tom- 
ba di Husayn hanno spesso luogo per ottenere guari- 
gioni miracolose e per vedere esaudite le proprie pre- 
ghiere, e ha iniziato a farsi strada l’idea di Husayn come 
una sorta di redentore e mediatore. 

Il martirio di Husayn occupa un posto particolar- 
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mente importante nella vita religiosa della Sî‘a duodeci- 
mana, in quanto rappresenta il sacrificio supremo in fa- 
vore del popolo. I fedeli sono uniti nel deplorare il mo- 
do in cui egli fu abbandonato nell’ora del bisogno, 
piangono la sua sofferenza e sono ansiosi di espiarla e 
vendicarla. Nel corso della storia il grido «Vendetta per 
Husayn!» ha avuto la funzione di richiamo alla rivolta 
per gli aderenti alla Sita duodecimana. La sua manife- 
stazione più recente è stata la Rivoluzione iraniana del 
1978-1979, in cui lo $ah pahlavi fu apostrofato con il 
nome di Yazid. 

Ma l’impatto del martirio di Husayn non fu limitato 
alla Sita duodecimana. Nell’Egitto fatimide, ad esem- 
pio, si tenevano regolarmente riti commemorativi, seb- 
bene in seguito gli ismailiti abbiano dato molto meno 
rilevanza a questo evento nella loro vita religiosa. Per la 
maggior parte dei musulmani sunniti la morte di Hu- 
sayn rappresenta senz'altro un evento tragico, ma è or- 
mai talmente identificata con la Si'a che le viene attri- 
buita minore importanza e talvolta si sono organizzate 
celebrazioni alternative. 
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LK.A. HOWARD 


HUSRAW, AMIR (651?-725? eg. / 12542-1325? d.C.), 
famoso poeta, musicista e panegirista indo-persiano. 
Suo padre, Sayf al-Din Samsi, con ogni probabilità fu 
uno schiavo di alto rango alla corte del sultano di 
Delhi, Iltutmi$ (regnante dal 1211 al 1236). Rimasto or- 
fano ancora bambino, Husraw crebbe nella casa del 
nonno materno, ‘Imad al-Mulk, anch’egli nobiluomo 


d’alto rango e già rajput induista, prima di convertirsi 
all'Islam in seguito all’instaurazione del dominio turco 
in India all’inizio del XII secolo. 
Quasi ogni aspetto della vita e delle opere di Husraw 
è stato contornato da un alone mitologico, al punto che 
è difficile separare il vero personaggio storico dall’im- 
magine popolare che si è venuta a costituire. Tutt’oggi 
egli è acclamato come un grande patriota ed è annove- 
rato tra i sufi più importanti dell'India. Gli si attribui- 
sce la composizione di molte liriche impiegate nel 
gawwéli, un genere di musica devozionale sùfi, così co- 
me di numerose opere in hindi, ed è famoso anche co- 
me artefice di raga e inventore di strumenti musicali, 
tra i quali il sitar. Lo si chiama popolarmente Hazrat 
Amir Husraw, attribuendogli così un titolo onorifico 
che lo innalza alla statura di un santo. Il suo ‘rs (lett. 
«matrimonio», ossia l'anniversario della morte di un 
santo) è celebrato con enorme entusiasmo e devozione. 
Egli è conosciuto anche come Turk Allah («il Turco di 
Dio») e Tuti-yi Hind («il pappagallo dell’India»). 
Husraw rivelò il suo precoce talento poetico fin da 
giovanissimo. Cercò di guadagnarsi da vivere nell’unico 
modo a quei tempi concesso ai poeti, ossia mettendosi 
al servizio di ricchi mecenati, e riuscì infine ad ottenere 
una posizione alla corte reale, dove non si fece scrupo- 
lo di adulare tutta una serie di regali padroni, uno dei 
quali aveva conquistato il trono assassinando i suoi pre- 
cedenti benefattori. Husraw cominciò la sua carriera a 
palazzo con il sultano Kayqubad (1287-1290), su ri- 
chiesta del quale scrisse un lungo poema, OQiràn al 
sa‘dayn (La congiunzione delle due stelle propizie). 
Continuò poi al servizio del governatore successivo. 
Galal al-Din Hilgi (1290-1296), esaltandone i successi 
nel suo Miftàb al-futib (La chiave delle vittorie). Sotto 
il regno di ‘Ala’ al-Din Hilgi (1296-1316), Husraw visse 
il suo periodo più prolifico, componendo lo Hazd'in al- 
futib (Il tesoro delle vittorie) e ‘A5i94 (la storia d’amo- 
re di Hidr Han e Dewal Rani). Né mancò di pagare il 
suo eloquente tributo poetico al governatore successi- 
vo, Mubarak Sah Hilgi (1316-1320), per quanto costui 
fosse a detta di tutti vanitoso e dissoluto, componendo 
per lui il Nub sipibr (I nove cieli). Quando i Tuglaq so- 
stituirono la dinastia Hilgi, Husraw rimase a corte, al 
servizio di Giyat al-Din Tuglaq (1320-1325), per il qua- 
le eternò la storia del suo regno nel Tuglag-ndma. 
Husraw fu il primo poeta in India a comporre epo- 
pee di guerra e di corte in persiano. In prosa fu scritto- 
re eloquente; in poesia divenne maestro di ogni forma 
di verso: rub4% (quartina), gasida (ode) e gazal (lirica). 
Superbo lirico, Husraw seppe combinare con bravura 
metafore persiane e hindi con risultati sorprendenti. 
Furono però i suoi rapporti con lo sayh Nizam al- 
Din Awliya’ (morto nel 1325), un santo dell’ordine Ci- 


Stita, a regalare a Husraw la fama che ancora lo circon- 
da. La Cistiya, un ordine siifi che fiorì soltanto in India, 
raggiunse l’apice della popolarità al tempo del regno 
spirituale dello sayh Nizam al-Din. Interpreti liberali 
dell'Islam, Nizam al-Din e Husraw costituirono un effi- 
cace contrappunto alla versione ortodossa dell’Islam 
proposta dagli ‘/2774’ di corte. Il liberalismo di que- 
st'ordine si rifletteva non solo nel comportamento te- 
nuto nei confronti dei non musulmani, ma anche nel 
mecenatismo in campo culturale. Convinti sostenitori 
del potere della musica e della danza nel condurre all’e- 
stasi mistica, opinione per la quale venivano costante- 
mente attaccati dagli ortodossi, i membri dell’ordine at- 
trassero senza sforzo poeti e musicisti ai loro ostelli 
(bangah). In effetti, quasi tutte le attività letterarie tra i 
musulmani di questo periodo furono influenzate dall’i- 
deologia della Chistiya. Tra i notabili contemporanei di 
Husraw ebbero contatti con la bangab chistita anche 
Amir Hasan Sigzi, il grande poeta e mistico, e Ziya al- 
Din Barani, storico e uomo di corte. 

Husraw cominciò a frequentare lo $ayh Nizam al- 
Din nel 1272 e, benché mai iniziato al suo ordine misti- 
co, il suo ingegno e i suoi talenti musicali e poetici gli 
accattivarono la simpatia del santo. Commenti a suo ri- 
guardo attribuiti allo $ayh testimoniano la speciale te- 
nerezza che quest’ultimo nutriva per Husraw. 

L'atmosfera della b4rg4h dello $sayh Nizam al-Din era 
particolarmente confacente alla sensibilità di Husraw. 
Crogiolo in cui una cultura composita si evolveva dal- 
l'interazione tra elementi islamici e induisti, essa s’into- 
nava appieno con il genio di Husraw che, per nascita, 
era anch'egli il prodotto di una simile fusione. Come 
poeta ebbe successo cantando i temi e le immagini dei 
mistici; come abile musicista seppe commuovere fino 
all’estasi l’uditorio con esecuzioni di musica devoziona- 
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le (s4724) e, grazie al suo particolare orecchio per le lin- 
gue, contribuì grandemente all’evoluzione di una lin- 
gua franca che rese possibile la comunicazione tra i va- 
ri gruppi. In breve, Husraw divenne il rappresentante 
di quasi tutti gli aspetti della tradizione sùfi in India. 

Tuttavia, egli incarna anche le contraddizioni tipiche 
della sua posizione. In qualità di cortigiano alla mercé 
della sopravvivenza politica dei governatori musulma- 
ni, Husraw diede voce a un intenso e spesso crudo di- 
sprezzo per gli induisti, identificando in essi la princi- 
pale minaccia alla sua posizione. Ma come poeta ispira- 
to dall’ideologia della Cistiya, egli seppe dar prova di 
sensibilità e toccante rispetto nei confronti della reli- 
gione e della cultura dell’India. Per questa ragione, Hu- 
sraw rappresenta un ottimo esempio di sintesi in evolu- 
zione tra la cultura islamica e quella indigena nel sub- 
continente indiano. 
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IBN ‘ABD AL-WAHHAB, MUHAMMAD (1115- 
1206 eg. / 1703-1792 d.C.), fondamentalista islamico 
e fondatore del movimento wahhabita. Nacque nel 
Nagd, una regione dell'Arabia centrale. Suo padre era 
giudice della città di al-'Uyayna e insegnava giurispru- 
denza secondo la stretta osservanza della scuola e del- 
la tradizione legale hanbalita. Muhammad ibn ‘Abd 
al-Wahhab cominciò lo studio del Corano e dei testi 
fondamentali della tradizione hanbalita sotto la guida 
di suo padre, ma, quando fu pressappoco ventenne, li 
interruppe per dedicarsi ai viaggi «alla ricerca della 
conoscenza». Andò prima a Mecca e a Medina, dove 
studiò soprattutto con ‘Abd Allah ibn Sayf e Muham- 
mad Hayat al-Sindîi. ‘Abd Allah era uno studioso han- 
balita che dal Nafd si era trasferito a Medina. Grazie 
a lui, Ibn ‘Abd al-Wahhab approfondi lo studio delle 
tradizioni hanbalite siriane. Ibn Sayf gli illustrò gli 
studi del maestro siriano del XVII secolo ‘Abd al-Bagi 
al-Hanbali e lo istruì nelle opere del grande giurista e 
teologo hanbalita Ahmad ibn Taymiya (morto nel 
1328 eg.). L'indiano Al-Sindi, invece, non era un han- 
balita, bensì uno studioso di tradizioni; a Medina era 
entrato a far parte di un gruppo di maestri che soste- 
nevano uno spirito di rinascita socio-morale negli stu- 
denti di ogni provenienza. Fu quest’educazione di ba- 
se, prima con suo padre e poi nell'ambiente medinese, 
che preparò Ibn ‘Abd al-Wahhab alla missione della 
sua vita: la purificazione e il rinnovamento della so- 
cietà islamica. 

Lasciata Medina, si trasferì presso la città di Bassora 
e poi nella regione di al-Hasa, nell’Arabia orientale. 
Sebbene continuasse i suoi studi, diede anche inizio al- 
la sua missione di purificazione. A Bassora, in partico- 


lare, si oppose agli usi religiosi popolari e al credo della 
maggioranza Si‘ita. Molte fonti suggeriscono che Ibn 
‘Abd al-Wahhab viaggiò anche in Persia, Siria e persino 
Egitto, ma si tratta di informazioni alquanto inattendi- 
bili, poiché le fonti più vicine ai suoi tempi non men- 
zionano questi viaggi all’estero. 

Tra il 1731 e il 1737 tornò nel Nagd e si stabilì a Hu- 
raymila, dove a quel tempo viveva suo padre. Dopo la 
morte del padre nel 1740, Ibn ‘Abd al-Wahhab tornò a 
al-'Uyayna, dove ricevette l'appoggio del governatore 
locale al suo sforzo di purificazione. Presto costretto ad 
andarsene a causa delle opposizioni locali, si spostò ad 
al-Dar'iya dove il capo locale, Muhammad ibn Sa'ùd, 
giurò nel 1744 di proteggerlo e di appoggiare la sua 
missione. Quest’alleanza creò un nuovo Stato, basato 
sui fondamenti dell'Islam. 

L'insegnamento e gli scritti di Ibn ‘Abd al-Wahhab 
trovarono molti sostenitori in persone di ogni prove- 
nienza e, inoltre, nel caso di conflitti, il potere militare 
del nuovo Stato interveniva e garantiva un'ulteriore 
espansione. Dopo la morte di Ibn Sa'ùd nel 1765, Ibn 
‘Abd al-Wahhab continuò a svolgere il ruolo di princi- 
pale consigliere del successore, ‘Abd al-'Aziz, e predicò 
e scrisse fino alla sua morte, nel 1792. 

Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab lasciò molte opere. 
Sebbene si fosse occupato di molti argomenti, i suoi 
scritti sul 1474, l'unicità di Dio, sono i più importan- 
ti: il testo fondamentale di questo gruppo è il Kst4d 4/- 
tawhid. Per lui, il tawhbid era più di un'affermazione 
monoteistica: era un rifiuto del culto della santità e del- 
la venerazione di qualunque altra cosa all’infuori di 
Dio. Un sunto dei suoi insegnamenti è contenuto nel 
suo libro A/-us#/ al-talita wa adillatuba (Le tre radici e 


le loro prove). Alcuni dei suoi sermoni sono stati pub- 
blicati nello Huzad al-fayb (I sermoni dello $ayh), men- 
tre alcune decisioni legali sono riportate nella storia 
scritta da Ibn Gannam. 

Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab creò un movimen- 
to di rinnovamento in un’epoca di fermento del mondo 
islamico: nel xvi secolo, furono molti i musulmani che 
lavorarono ad una ricostruzione socio-morale sulle basi 
di una stretta interpretazione dei fondamenti islamici. 
Muhammad Ibn ‘Abd al-Wahhab non fu dunque l’uni- 
co, ma fu il più rigoroso nel respingere le «innovazioni» 
medievali e il più intransigente nell’opporsi ai compro- 
messi con la religione popolare. 

Il risultato immediato della sua opera fu la creazione 
di una comunità statuale in Arabia dedicata all’espan- 
sione della sua missione. Questo Stato fu sconfitto mili- 
tarmente nel xrx secolo, ma conobbe nuova forza nel 
Xx, quando divenne il regno dell'Arabia Saudita. 

L'influenza di Ibn ‘Abd al-Wahhab, tuttavia, va ol- 
tre questo aspetto politico. Il rinnovamento islamico 
nella sua forma wahhabita ispirò in ogni dove molti 
pensatori e attivisti musulmani. Per buona parte del 
XIX secolo, il «Wahhabismo» svolse un ruolo cruciale 
nel mondo islamico, simile a quello svolto dal «Kho- 
meinismo» alla fine del secolo scorso. In termini intel- 
lettuali, quel che Ibn ‘Abd al-Wahhab scrisse e inse- 
gnò su temi come il tawbid divenne parte del pensiero 
fondamentalista dell'Islam moderno. La sua opera fu 
considerata con rispetto da una vasta gamma di pen- 
satori, spaziando dal relativo fondamentalismo di 
Rasid Rida in Egitto al modernismo del sudasiatico 
Muhammad Iqbal. 
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IBN AL-'‘ARABI (560-683 eg. / 1165-1240 d.C.) Uno 
dei più grandi filosofi mistici dell'Islam. Nacque a Mur- 
cia nella Spagna sudorientale e morì a Damasco, in Si- 
ria. Questi semplici cenni geografici, che riguardano l’i- 
nizio e la fine della vita fisica, sono emblematici del 
processo ricco e complesso, della formazione e della 
crescita spirituali che la vita interiore di quest'uomo 
straordinario attraversò fra l’Andalusia e i territori 
orientali del mondo islamico. 

Come indica chiaramente il suo nome completo, 
Abù Bakr Muhammad ibn al-'Arabi (generalmente ri- 
dotto a Ibn ‘Arabi) al-Hatimi al-Ta'i, era, come mem- 
bro della tribù dei Tayy, un uomo del più puro sangue 
arabo. Incominciò con l’ortodossia sunnita degli Arabi, 
ma la innata inclinazione al misticismo lo portò ancora 
più vicino al tipo di spiritualità orientale, specialmente 
iraniana, della Ria Non si convertì mai formalmente a 
questa corrente, ma il suo pensiero filosofico, elaborato 
durante la maturità mistico-intellettuale — pensiero de- 
rivato dalle sue straordinarie esperienze visionarie nel 
‘alam al-mital (termine, sembra, di origine gnostica, tra- 
dotto da Henry Corbin con mundus imaginalis, ossia, 
«mondo delle immagini archetipiche») — era notevol- 
mente congeniale allo spirito dell’Islam iraniano e Sl'ita. 
Ibn ‘Arabi ha avuto, infatti, il maggior numero di disce- 
poli e successori nell’Iran $î‘ita. Anche oggi la metafisi- 
ca di Ibn ‘Arabi insieme — o commista — a quella di Suh- 
rawardi, il Maestro dell’Illuminazione (Sayh al-Israq), 
forma la base della visione cosmologica filosofico-gno- 
stica degli intellettuali musulmani dell’Iran. Infatti, uno 
dei suoi soprannomi, Mubyi al-Din, letteralmente vivifi- 
catore della religione, manifesta la sua forza vitale, 
quando si considera il ruolo che il suo pensiero ha avu- 
to nella formazione storica dell’Islam iraniano. Un altro 
dei suoi più noti soprannomi, al-Sayb al-Akbar, Doctor 
Maximus, presenta Ibn ‘Arabi come il maggiore di tut- 
ti i leader spirituali, il che è pienamente vero con riferi- 
mento al suo ruolo nella sfera della spiritualità iraniana. 

Ibn ‘Arabi, con la profondità della sua eccezionale 
esperienza mistica, caratterizzata da una profusione di 
immagini archetipiche, dal suo modo di pensare ecces- 
sivamente astruso e dal suo linguaggio oscuro, è uno di 
quei pensatori la cui presentazione è ardua. Il consueto 
approccio scientifico dell’esposizione sistematica (vita, 
opere, pensiero) perde qui la sua validità, poiché cia- 
scun fatto della vita esteriore di Ibn ‘Arabi possiede un 
valore simbolico connesso con qualche particolare 
aspetto dell’esperienza mistica o visionaria, mentre cia- 
scun aspetto dell’esperienza mistica è a sua volta pre- 
gno di idee filosofiche. Ogni elemento si integra, quin- 
di, in un tutto organico. Quanto segue è, perciò, un’ar- 
ticolazione dichiaratamente artificiosa della vita este- 
riore e interiore di Ibn ‘Arabi in tre fasi principali: 1) la 
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formazione intellettuale e spirituale in Andalusia; 2) la 
sua esperienza d'amore vicino alla Kaba; 3) la sua ma- 
turità mistico-metafisica. 

Giovinezza in Andalusia. Ibn ‘Arabi ricevette la pri- 
ma istruzione musulmana nel grande centro culturale 
di Siviglia, dove giunse all’età di otto anni e dove visse 
per circa trent'anni. Lì, sotto la guida di alcuni fra i più 
eminenti dotti della città, si dedicò allo studio dei rami 
tradizionali della scienza islamica, il Corano, gli hadit, 
la legge, la teologia e la filosofia scolastica. Siviglia era 
anche un importante centro del Sufismo, dove risiede- 
va un certo numero di famosi maestri sùfi. Per sua na- 
tura il giovane fu attratto dal loro stile di vita e dai loro 
insegnamenti per cui, raggiunta l’età di vent'anni, si re- 
se pienamente conto della propria missione spirituale 
ed entrò con decisione nel sentiero sùfi. 

Particolarmente notevole a questo riguardo fu l’in- 
contro con una santa, la celebre Fatima di Cordova, 
che gli apparve circondata da una sorta di aura celeste. 
Fatima, allora, era già alquanto anziana, ma, come la ri- 
corda Ibn ‘Arabi stesso, dalla sua persona sembrava ra- 
diare costantemente un'insolita atmosfera di bellezza 
incantevole, che la faceva sembrare un’adolescente. Si 
dice che, in sua presenza, il giovane non riuscisse a evi- 
tare di arrossire. «Io sono la tua madre divina» gli dice- 
va Fatima, riconoscendo in Ibn ‘Arabi un figlio spiri- 
tuale. Così, ella iniziò al cammino mistico il suo disce- 
polo preferito. Molto significativo è il fatto che la sua 
iniziazione al Sufismo sia avvenuta con questa prima 
esperienza d’amore spirituale, poiché essa prefigura o 
preannuncia la metafisica d'amore, più tardi elaborata 
da Ibn ‘Arabi a Mecca nelle vicinanze del sacro tempio 
della Ka'‘ba. 

A vent'anni, ancora imberbe, Ibn ‘Arabi cominciò a 
viaggiare in Spagna e nell'Africa settentrionale — Cor- 
dova, Almeria, Tunisi, Fez, Marrakesh — dove incontrò 
eminenti maestri e studiosi sufi. Di particolare impor- 
tanza fu la sua visita a Cordova, dove ebbe un dramma- 
tico incontro con Ibn Ruîd (Averroè), il grande peripa- 
tetico che rappresentava la corrente scolastica dell’ari- 
stotelismo autentico nella filosofia islamica. Il collo- 
quio, sollecitato da Ibn Rusd, ebbe un peso rilevante 
sia per il giovane sufi sia per l’attempato aristotelico, in 
quanto portò alla luce le discrepanze e le opposizioni 
basilari fra il cammino della ragione logica e il sentiero 
dell’immaginazione gnostica, destinate a dividere il 
pensiero islamico nella sua totalità. Inoltre, il fatto che 
in questo incontro il giovane l’avesse vinta sul filosofo 
peripatetico, lasciando infine quest’ultimo senza paro- 
le, ci permette di individuare con precisione il punto 
nodale del pensiero filosofico e dell’esperienza mistica 
di Ibn ‘Arabi, e di vedere come misticismo e filosofia si 
collegassero l’uno all’altra nella sua coscienza metafisi- 


ca. Non era una semplice questione di predominio del 
misticismo sulla filosofia. Le sue esperienze mistico-vi- 
sionarie erano intimamente collegate col pensiero rigo- 
rosamente filosofico e, da questo stesso, sostenute. Ibn 
‘Arabi era un mistico e, contemporaneamente, un vero 
maestro della filosofia peripatetica, così da potere — o 
meglio, da dovere — analizzare filosoficamente la pro- 
pria esperienza spirituale interiore e farla rientrare in 
una visione cosmologica universale, come vedremo più 
avanti, esponendo la struttura della sua metafisica del 
wahdat al-wugid, «l’unità dell’esistenza». 

Vicino alla Ka'ba. Verso i trentacinque anni, Ibn 
‘Arabi decise di lasciare per sempre la terra d’origine. 
Decisione presa, in parte, a causa della situazione reli- 
giosa e politica fra i musulmani occidentali (Spagna e 
Africa settentrionale), dove la bigotteria e l'intolleranza 
dei teologi e dei giuristi ortodossi non lasciavano spe- 
ranza per lo sviluppo di nessun altro pensiero, ma so- 
prattutto in seguito ad una visione avuta nel 1198, a 
Murcia, in cui un uccello, in volo attorno al trono divi- 
no sostenuto da colonne di luce, gli disse di partire im- 
mediatamente per le terre orientali del mondo islamico. 
Cominciò così la seconda fase della sua vita interiore- 
esteriore, dal 1200 al 1223: ventitré anni di vagabon- 
daggio nel Vicino Oriente finché, alla fine, si stabilì a 
Damasco. 

Fu nell’anno 1201, all’età di trentasei anni, che Ibn 
‘Arabi visitò Mecca per la prima volta. Nella città santa 
fu ospitato da una illustre famiglia iraniana di Isfahan. Il 
capofamiglia era un maestro sufi, emigrato dall’Iran nel- 
lo Higiaz, che occupava un posto importante a Mecca. 

Secondo il racconto dello stesso Ibn ‘Arabi, questo 
Sayh iraniano aveva una figlia, Nizam, fanciulla di straor- 
dinaria bellezza, di intelligenza superiore e di profonda 
esperienza spirituale. La magia del suo sguardo, la dolce 
melodia della sua voce e la graziosa modestia del suo 
comportamento, egli dice, erano tali che la sua presenza 
incantava quanti si trovavano accanto a lei, ed egli se ne 
innamorò subito. La sua anima innamorata si espresse in 
un lungo poema amoroso, il celebre Targuman alafwag 
(L'interprete dei desideri ardenti). 

In apparenza, ossia a una lettura superficiale, il Tar- 
gumàan al-afwig appare come un comune poema amo- 
roso con immagini erotiche mondane. E così fu infatti 
inteso dalla maggioranza dei dotti e austeri moralisti 
dell'Islam ortodosso, situazione che offrì a quelli che 
erano stati sempre sospettosi delle idee di Ibn ‘Arabi 
buone ragioni per accusarlo di corruzione morale. Con 
questo atteggiamento nei riguardi del poema, tuttavia, 
essi semplicemente dimostravano la loro ignoranza del 
fatto che, traslato dal mondo della realtà fisica a quello 
della dimensione visionaria o «archetipica» della co- 
scienza, la bella fanciulla iraniana Nizam si trasformava 


nella personificazione ideale dell’eterno femminino. 
Essa diviene la teofania della divina sophia aeterna (sag- 
gezza eterna; arabo, bikma), qualcosa come la Beatrice 
di Dante nella Divina Commedia. L'intero poema è, in 
questo senso, l’espressione personale di un uomo che è 
stato appena iniziato a ciò che Corbin chiama la «reli- 
gione sofianica dell'amore». 

Per chiarire la questione, Ibn ‘Arabi stesso scrisse, in 
seguito, un lungo commento del poema; tale trattato è 
della massima importanza filosofica, in quanto fa luce 
su uno dei princìpi basilari determinanti il suo pensie- 
ro: il t4“wi7, o ermeneutica interna. Col significato lette- 
rale di «riportare qualcosa al suo fine ultimo», il ta "wi/ 
tecnicamente designa un modo particolare di interpre- 
tare tutto ciò che è visibile in superficie, sia un testo in- 
tero, un brano, una frase, o anche una singola parola, 
facendo riferimento al suo significato invisibile, nasco- 
sto sotto la superficie. 

Va precisato che l’uso dell’ermeneutica interna non 
si limitava alla sola interpretazione della poesia amoro- 
sa. Anzi: il principio, una volta saldamente fissato, co- 
stituiva un metodo interpretativo di applicazione ampia 
e flessibile, a disposizione di tutti coloro che fossero in- 
teressati a scoprire i significati esoterici nella profon- 
dità spirituale di un dato testo. Il metodo si dimostrò 
particolarmente adatto ai testi sacri dell'Islam, il Cora- 
no e gli hadit. E anzi, tutta la filosofia che Ibn ‘Arabi 
elaborò nell’ultima metà della vita può considerarsi un 
prodotto del principio dell’ermeneutica interna appli- 
cato al Corano e agli badit, i cui significati «interni» egli 
esplorò alla luce delle proprie esperienze visionarie. 

Il principio dell’ermeneutica interna fu ereditato e 
sviluppato ulteriormente da un buon numero di emi- 
nenti sufi e di gnostici musulmani delle epoche succes- 
sive. In particolare gli $i'iti lo elaborarono sino a farlo 
divenire il principale metodo filosofico, al punto che 
finì per essere considerato completamente tipico e ca- 
ratteristico del pensiero $l'ita. 

Si deve notare tuttavia che, nel caso di Ibn ‘Arabi, il 
ta‘wil, ben lontano dall’essere una semplice questione 
di interpretazione verbale, ha anche un importante si- 
gnificato ontologico. Infatti, secondo il suo pensiero, 
tutto ciò che esiste nel mondo empirico nasconde nelle 
sue profondità ontologiche una realtà interiore, il che, 
per Ibn ‘Arabi, significa che tutto ciò che esiste al mon- 
do è una teofania particolare. In altre parole, tutto è 
una forma fenomenica in cui si manifesta la realtà asso- 
lutamente invisibile. Il mondo dell’essere esteriore è, in 
realtà, niente altro che un processo metafisico su scala 
cosmica tramite il quale l’Interno ultimo si manifesta, 
momento per momento, attraverso forme infinitamente 
diverse di autodeterminazione. 

Maturità filosofica. Ibn ‘Arabi ha scritto un numero 
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incredibile di opere, più di duecento, che vanno da bre- 
vi trattati ed epistole di poche pagine a lavori colossali 
di migliaia di pagine. Fra i suoi lavori, due in particola- 
re si distinguono, in quanto rappresentano l’espressio- 
ne più matura del suo pensiero: A/-futabét al-makkiya 
(Le rivelazioni meccane) e Fusds al-bikam (Le gemme 
della saggezza). 

Le Futihat furono concepite e iniziate in occasione 
della sua prima visita a Mecca nel 1201 e furono termi- 
nate a Damasco più di trent'anni dopo, nel 1237. Spes- 
so chiamata la «Bibbia dell'Islam esoterico», quest’ope- 
ra è una vera enciclopedia del Sufismo, che tratta, an- 
che se non sistematicamente, le teorie metafisiche, le 
esperienze mistiche e varie scienze esoteriche, visioni, 
meditazioni. 

Il suo libro di maggiore interesse, a parere di tutti, è i 
Fustis, composto nel 1229, circa dieci anni prima della 
morte. Di circa duecento pagine, è di proporzioni rela- 
tivamente ridotte, ma incomparabilmente vasto nei 
contenuti e significativo nella sfera filosofica. Contiene 
la profetologia di Ibn ‘Arabi: ogni profeta coranico, a 
cominciare da Adamo, viene presentato in relazione 
con certi nomi e attributi divini e appare nel suo stato 
«spirituale». L'ultimo della raccolta è il profeta dell’I- 
slam, la cui personalità è interpretata alla luce di quello 
hadit che afferma «Dio mi ha reso cari il profumo e le 
donne, e la consolazione sta nella preghiera». La gran- 
de quantità di commentari dei Fusàs (più di cento, se- 
condo Osman Yahia), scritti dai suoi discepoli e dai 
suoi seguaci, costituisce un’intera storia della filosofia 
islamica. La seguente breve esposizione della sua filoso- 
fia si basa soprattutto su questo testo. 

Ta‘wil: ermeneutica interna. Nella storia della filo- 
sofia islamica la posizione di Ibn ‘Arabi è nota come 
wabdat al-wugid (unità dell’esistenza). Wabdat al-wu- 
gd è un tipo particolare di filosofia mistica, il risultato 
dell’applicazione ontologica del principio di ermeneu- 
tica interna (ta’wil). Il ta wi, come già detto, comincia 
come metodo di interpretazione verbale che consiste 
nell’andare dal livello superficiale (l'apparenza) delle 
cose fenomeniche per scendere all’interno della loro 
realtà prefenomenica. Il t4°wi/ ontologico della struttu- 
ra superficie/profondità dell’essere avviene con il pas- 
saggio del mistico attraverso una serie di stadi di espe- 
rienza estatica, ognuno dei quali è caratterizzato da una 
particolare visione dell'essere. 

Il punto di partenza dell'intero processo è il mondo 
empirico quale è visto dagli occhi di una persona co- 
mune, che vede ovunque la molteplicità ontologica, 
niente altro che molteplicità. Questo è l’unico modo in 
cui riesce a conoscere il mondo empirico. Davanti a lui 
stanno cose infinitamente divergenti ed egli stesso ne fa 
parte, ciascuna sussiste in se stessa, essenzialmente di- 
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versa dal resto. Eccetto che nel pensiero astratto, que- 
st'uomo non può vedere un’unità fondamentale alla ba- 
se di tutte quelle cose. Il mondo dell’essere per lui è so- 
lo un unico piano di forme e colori diversi, con niente 
dietro o al di là di quello. Persino il termine pherorme- 
non non ha per lui un significato reale, perché egli non 
conosce nulla di fenomenico di cui le cosiddette cose 
empiriche sarebbero «fenomeni». 

Con l’esercizio del ta wi ontologico, tuttavia, un in- 
dividuo della levatura di Ibn ‘Arabi dovrebbe poter an- 
dare al di là dell’orizzonte ontologico della persona co- 
mune, al di là «dell’esteriorità», della superficie della 
realtà. Ibn ‘Arabi è convinto che la realtà ha un’altra di- 
mensione ontologica, «l’interno», che è precisamente 
quello che deve essere cercato. Ma per realizzare tutto 
questo, è necessario addentrarsi in una specifica disci- 
plina spirituale; altrimenti la dimensione profonda del- 
la coscienza congrua con «l’interiore», oggetto della ri- 
cerca, non potrà mai svilupparsi. 

Fana’: autoannichilamento. Secondo il pensiero di 
Ibn ‘Arabi, la persona comune non riesce a vedere la 
realtà se non nelle sue forme variamente articolate, a 
causa della primordiale biforcazione in oggetto-sogget- 
to della sua coscienza. Il soggetto sta in opposizione al- 
l'oggetto, ossia, «l’ego» è per sua natura tale per cui nel 
mondo empirico scorge solo un conglomerato di cose 
divergenti come tanti oggetti cognitivi. Quindi, allo 
scopo di andare oltre il piano della molteplicità ontolo- 
gica, l’uomo deve anzitutto annullare la coscienza del 
proprio io. Il difficile processo di disciplina spirituale 
necessario a questo scopo conduce finalmente a speri- 
mentare quello che viene definito col termine tecnico 
di fana’, letteralmente «scomparsa» e, tecnicamente, la 
scomparsa dell’io o annichilamento totale. La scompar- 
sa della coscienza dell'io implica, naturalmente, la 
scomparsa dell’intero mondo dell’essere, poiché dove 
non c'è un soggetto cognitivo non può esservi oggetto 
da conoscere. L'assoluto spazio, che si sostituisce alla 
biforcazione soggetto-oggetto della coscienza umana, 
viene intuito come realtà prefenomenica nella sua inde- 
terminazione metafisica. Ibn ‘Arabi lo chiama Ahad, 
«l’Uno assoluto». 

«L'Uno assoluto» è la negazione totale, incondizio- 
nata, di tutte le cose senza una sola eccezione. È l’asso- 
luto non manifesto prima che si manifesti in una parti- 
colare forma, è l’indeterminato prima di una qualsiasi 
determinazione, l’inarticolato prima che si articoli in 
entità diverse. Persino Allah, Dio, risulta essere, qui, 
solo una delle sue forme determinate. 

Il mistico che ha raggiunto lo stato di fard’ è, quindi, 
cosciente solo dell’unità assoluta. Ovunque vede unità, 
nient'altro. Nella sua coscienza metafisica il mondo in- 
tero si è trasformato nell’Uno senza più la minima trac- 


cia di articolazione e determinazione. Ibn ‘Arabi, tutta- 
via, asserisce che il mistico non deve fermarsi a questo 
stadio dell’esperienza mistica. Chi vede solo l’Uno, chi 
vede il mondo intero dell’essere ridotto ad uno stato 
metafisico totalmente indifferenziato, rimane ancora 
imperfetto. Il vero sufi va un passo più in là e si trasfor- 
ma in «possessore di due occhi» (d# a/-‘aynayn), in una 
persona che può vedere il mondo dell’essere corretta- 
mente come una co:ncidentia oppositorum dell’Uno e 
del Molteplice. Questa visione della realtà si avvera 
sperimentalmente allo stadio di ba94’ (sopravvivenza), 
che sta al di là dello stadio di fard”. 

Appare chiaro che «il Molteplice», in questo conte- 
sto, fa riferimento alla dimensione fenomenica dell’es- 
sere, al mondo delle cose fenomeniche variamente de- 
terminate. È anche ovvio, tuttavia, che il Molteplice. 
come lo si afferra nell’esperienza del da94’, non è il 
Molteplice che è opposto all’Uno. Anzi, la realtà, una e 
identica, è allo stesso tempo Una e Molteplice. Tale 
coincidentia oppositorum può più facilmente essere in- 
tesa dicendo che il «possessore di due occhi», nella ter- 
minologia teologica, è colui che può vedere Dio nella 
creatura e la creatura in Dio; o, per usare la metafora 
preferita di Ibn ‘Arabi, potremmo dire che il «posses- 
sore di due occhi» può vedere lo specchio e le immagi- 
ni che vi sono riflesse, poiché Dio e la creatura rappre- 
sentano alternativamente lo specchio e le immagini ri- 
flesse. La vista della policroma molteplicità delle cose 
fenomeniche non costituisce più, come per l’uomo co- 
mune, un velo ontologico che impedisce la vista dell’u- 
nità pura della realtà nello stato di non articolazione fi- 
nale. E neppure la vista dell’Uno prefenomenico si in- 
terpone alla visione del Molteplice fenomenico. Al con- 
trario, i due sono complementari l’uno dell’altro nel 
mostrare la struttura integrale della realtà. Poiché essi 
sono i due aspetti essenziali della realtà, dal momento 
che l’unità rappresenta l'aspetto della sua «contrazio- 
ne» (:6724l) metafisica, e il molteplice l'aspetto della 
sua «espansione» (tafsi/). Se non afferriamo in questo 
modo l’unità e la molteplicità con un solo atto della co- 
noscenza metafisico-ontologica, rimaniamo privi della 
veduta integrale della realtà com'è realmente. 

Tagalli: automanifestazione. Quanto è stato appena 
brevemente descritto sul rapporto tra il prefenomenico 
e il fenomenico come fatto dell’esperienza gnostica del- 
la realtà fondamentale costituisce l’intera struttura del- 
la filosofia di Ibn ‘Arabi detta wabdat al-wugid. Si trat- 
ta di una filosofia particolare, basata sulla visione meta- 
fisica realmente vissuta da lui come l’interazione fra l’u- 
no e il molteplice. I termini chiave sono qui tag4//7 (pl. 
tagalliyàt) automanifestazione (del non manifesto), o 
anche fd'‘ayyun, autodeterminazione (di ciò che è asso- 
lutamente indeterminato). 


Esattamente in corrispondenza con la trasformazio- 
ne della coscienza dallo stato di farà’ a quello di ba94”, 
l’Uno assoluto si va gradualmente trasformando nel 
Molteplice fenomenico per mezzo della sua attività di 
automanifestazione e autodeterminazione. In altri ter- 
mini, l’Uno possiede una intrinseca spinta primordiale 
ontologica, una sorta di energia creativa, il cui simbolo 
è la parola divina della creazione, kun («Sii!»), e che 
Ibn ‘Arabi chiama «amore» o «misericordia». Il mon- 
do intero dell’essere viene così ad essere considerato 
un prodotto del «Soffio del Misericordioso» (nafas 
Rabmani). 

A questo proposito è importante notare che la prima 
comparsa dell’energia creativa dell’Uno avviene nell’U- 
no stesso. Ossia, l’Uno stesso è strutturalmente bidi- 
mensionale e, come tale, possiede due nomi diversi: 
Ahad e Wahid. Questi due termini, che derivano da 
un’unica radice, nell’arabo comune vengono usati co- 
me sinonimi. Ma nella terminologia tecnica di Ibn ‘Ara- 
bi, il primo è l’Uno puro e assoluto — la realtà dell’esi- 
stenza in uno stato di assoluta indeterminazione, il pre- 
fenomenico nella sua prefenomenicità ultima e incon- 
dizionata — mentre il secondo è la realtà stessa dell’esi- 
stenza ad uno stadio in cui comincia a volgersi alla fe- 
nomenicità. 

L’Ahad è, quindi, l’uno che sta al di là di ogni deter- 
minazione. Non ha alcuna articolazione interna e, an- 
cora meno, esterna. Essendo affatto indeterminato e 
inarticolato, è situato al di là di ogni possibilità di esse- 
re conosciuto, sia da parte umana che da parte divina. 
Nel linguaggio teologico la situazione si può descrivere 
appropriatamente dicendo che persino Dio, a questo 
stadio, non conosce se stesso. La coscienza di sé di Dio 
compare solo nello stadio del Wahid. L'Ahad, in questa 
sua capacità, è un eterno mistero (gayb), il «mistero di 
tutti i misteri» (gayd al-guyib). 

Il Wahid, invece, è l’Uno con articolazioni interne, 
articolazioni che si attualizzano in tanti archetipi on- 
tologici, detti 4°y4r” t4bita (realtà archetipiche perma- 
nenti). Questi archetipi predeterminano le forme in 
cui l'energia creativa della realtà assoluta dell’esisten- 
za continua a produrre le cose del mondo fenomeni- 
co nello stadio seguente dell’automanifestazione di- 
vina. 

Questo, a grandi linee, è il processo del t4$4//7 (auto- 
manifestazione) dell’Assoluto concepito da Ibn ‘Arabi, 
a cominciare dal «mistero di tutti i misteri» fino alla di- 
scesa nel mondo dei fenomeni. La cosa più importante 
da osservare in tutto questo è che grazie alla propria 
spinta interiore l’Uno produce, o più esattamente, si 
trasforma nel Molteplice, attraverso un processo gra- 
duale di automanifestazione. L'Uno deve necessaria- 
mente e inevitabilmente manifestarsi in forme fenome- 
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niche. In altre parole, Dio non può fare a meno di crea- 
re il mondo. L'Assoluto in quanto Assoluto non può fa- 
re a meno del mondo dei fenomeni, proprio come que- 
st'ultimo non può sussistere che con l’attività di auto- 
manifestazione dell’ Assoluto. 

Il lavoro di Ibn ‘Arabi fu, ed è tuttora, molto contro- 
verso. Per secoli, molti musulmani ortodossi, a comin- 
ciare da Ibn Taymiya, hanno considerato il Doctor 
Maximus un eretico; i pensatori moderni lo accusano 
ancora di «simbolismo parasessuale» (Fazlur Rahman) 
e affermano che il suo sistema cancella la distinzione fra 
male e bene. Ancora nel 1979 A/-futàbat al-makkiya fu 
proibito in Egitto. Nonostante queste continue criti- 
che, le sue idee e le sue formulazioni hanno permeato il 
Sufismo più recente, e anche quei sufi che non concor- 
davano con lui, non poterono evitare di applicare le sue 
abili definizioni al loro lavoro. A partire dal XTV secolo, 
nella letteratura mistica e, soprattutto, nella poesia 
composta nei circoli dervisci, si nota uniformità di pen- 
siero e di espressione interamente dovuta alla sua in- 
fluenza. 
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re scritte da Ibn ‘Arabi o a lui attribuite, sia pubblicate che 
manoscritte. Indispensabile per chi desidera studiare i vari 
aspetti del pensiero di Ibn ‘Arabi. 


TOSHIHIKO IZUTSU 


IBN AL-FARID (576-632 eg. / 1182-1235 d.C.) il cui 
nome completo è Abi Hafs o Abù al-Qasim ‘Umar Ibn 
Abi al-Hasan ‘Ali al-Mursid ibn ‘Alf; spesso considera- 
to il più grande poeta della storia della letteratura ara- 
ba. Il padre, noto come al-Farid, perché la sua profes- 
sione riguardava il collocamento delle quote (furzd) 
spettanti nei casi di eredità, era emigrato, dalla nativa 
Hama in Siria, al Cairo, dove nacque Ibn al-Farid, che 
qui visse e morì. 

Poco si conosce della sua vita, ma vi sono prove che 
ebbe moglie e almeno due figli maschi e una figlia. Stu- 
diò gli badît e la legge Safi‘ita durante la gioventù, ma la 
sua tendenza spirituale era tale che preferì la devozione 
solitaria nel deserto o sul Monte al-Mugattam, a orien- 
te del Cairo e fu venerato dalla gente comune come un 
santo. 

Si dice che fosse di bell’aspetto, virtuoso e ispirasse 
timore reverenziale, pur essendo amabile e socievole. 
Le generazioni successive gli attribuirono poteri so- 
prannaturali, a cominciare dal pronipote, ‘Alî, il quale 
scrisse un'introduzione al Diwdn (Opere complete) di 
Ibn al-Farid arricchendola di numerosi racconti fanta- 
stici, forse nel tentativo di evitare al poeta accuse di ere- 
sia, come quelle mosse da Ibn Taymiya (morto nel 
1328) e da altri alle pratiche e alle tendenze panteisti- 
che di alcuni sufi. 

Il Diwan di Ibn al-Farid è un volume esiguo e le poe- 
sie sono di lunghezza ineguale. Il tema dominante è l’a- 
more espresso con stile elegante, con grande tenerezza 
e sensibilità, in cui i suoni, le strutture e i concetti reto- 
rici diventano elementi naturali dei sentimenti e delle 
idee che esprimono. Si prestano alla lettura come liri- 
che amorose, ma la loro intenzione è di esprimere il de- 
siderio mistico di Dio. Questo vale anche per l’unica 
poesia sul vino, in cui l’ebbrezza causata dal vino è solo 
un simbolo dell’unione col Dio amato. 

Quasi metà del Diwdn è occupata da un solo poe- 
metto di 761 versi intitolato Nazz: al-sulik (Poema 
della Via), spesso detto anche «Il grande poema che ri- 
ma in T», per distinguerlo da uno più breve di 103 ver- 
si, anche questo con la rima in #. Considerata il capola- 
voro di Ibn al-Farid, questa ode è unica per la descri- 
zione dell’esperienza mistica di Dio e per l’armonia 
raggiunta con la scoperta dell’unione fra l’esistenza fe- 
nomenica e l’Essere puro. Ha affascinato talmente in- 
tere generazioni di sufi con la sua squisita bellezza e le 


sue verità mistiche che molti hanno scritto ponderosi 
volumi di commenti; fra questi al-Fargani (morto nel 
1300), 2 (morto nel 1334), al-Qaysari (morto 
nel 1350), Gami (morto nel 1492), al-Burini (morto nel 
1615) e al-Nabulusi (morto nel 1730). I commenti de- 
gli ultimi due furono riuniti da Rusayd ibn Galib al- 
Dahdah (morto nel 1889). Chiose sono state scritte an- 
che sulla Harmzriya (Poesia del Vino) per chiarirne il 
simbolismo mistico e spiegarne le allusioni religiose e 
letterarie. 

Un ordine sùfi chiamato al-Faridiya esisteva in Egitto 
nel xVI secolo e attribuiva la propria origine a Ibn al- 
Farid; non sembra che oggi esista ancora. La tomba del 
poeta, tuttavia, si trova ancora in un noto santuario ai 
piedi del Monte al-Mugattam al Cairo. 
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Issa J. BOULLATA 


IBN ‘ATA’ ALLAH (650-709 eg. / 1252-1309 d.C.), 
per intero Ahmad ibn Muhammad ibn ‘Abd al-Karim 
ibn ‘Ata’ Allah al-Iskandarî; santo e dotto del Sufismo 
egiziano. Fu il terzo grande maestro dell’ordine $adilita 
del Sufismo fondato da Abù al-Hasan al-Sadili (morto 
nel 1258) e primo sayh dell’ordine a mettere per scritto 
il proprio insegnamento e la propria pratica. Nato ad 
Alessandria da un’illustre famiglia di studiosi della reli- 
gione malikita, acquistò presto padronanza di tutte le 
discipline religiose e divenne un'autorità nel campo 
della legge islamica, dichiarandosi tuttavia avversario 
del Sufismo. Un incontro casuale col suo futuro S$ayh 
sufi, Abu al-'Abbas al-Mursi (morto nel 1287), lo tra- 
sformò in ardente contemplativo, e in breve tempo di- 
venne autorevole sia nella legge che nel sentiero spiri- 
tuale. Passò la maggior parte della vita al Cairo come 
Sayh sufi e insegnante di discipline religiose esoteriche. 

Scrisse molte opere sul Sufismo e su vari argomenti 


religiosi, una dozzina delle quali particolarmente cele- 
bri negli ambienti sufi per molti secoli tanto che, anche 
in tempi recenti, sono state spesso ristampate. Il testo 
più noto è il Kitab al-bikam (Libro degli aforismi), se- 
rie di massime di grande bellezza sulla spiritualità sufi 
che ha dato vita a molti commentari sufi ed è divenuto 
un classico nel suo campo, perché le sue formulazioni 
onnicomprensive e poetiche sono facili da ricordare. 
Difese Ibn al-'Arabi (morto nel 1240) e altri sufi dagli 
attacchi del teologo fondamentalista hanbalita Ibn 
Taymiya (morto nel 1328), che criticava le loro ipotesi 
monistiche. 

Col passare del tempo, alcune delle opere di Ibn 
‘Ata’ Allah sono divenute praticamente canoniche per 
la + diliva. i cui maestri odierni ancora le citano di fre- 
quente. Alla sua morte, il seguito al funerale fu immen- 
so. Fu sepolto nel cimitero Qarafa del Cairo e la sua 
tomba, di recente completamente restaurata e comple- 
tata con una moschea e un minareto, è meta costante di 
fedeli. In tempi recenti, Ibn ‘Ata’ Allah è divenuto og- 
getto di studi fra i dotti, sia per la sua importanza fon- 
damentale nel Sufismo, sia per il fatto che l’ordine $adi- 
lita cui apparteneva ha dimostrato grande vitalità fino 
ad oggi. 
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VICTOR DANNER 


IBN BABAWAYHI o Ibn Babuya (306?-382 eg. / 
9182-991 d.C.), Abù Ga‘far Muhammad ibn ‘Ali, noto 
come al-Sadugq (il veritiero); giurista dei duodecimani 
Si‘iti e tradizionalista. Della sua vita si conosce ben po- 
co. Secondo le credenze popolari, nacque dopo che il 
padre, figura eminente dei duodecimani della comunità 
di Qom, aveva chiesto all’Imam Nascosto di pregare af- 
finché gli venisse concesso un figlio. Il padre ebbe 
un'influenza decisiva sulla sua prima formazione e cul- 
tura. Seguendo l’uso del tempo, viaggiò molto per am- 
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pliare il proprio sapere. Arrivò a Bagdad nel 963 e, do- 
po un soggiorno di un anno, si recò in pellegrinaggio a 
Mecca prima di tornare nel 966 a Bagdad passando per 
Kufa. 

Ibn Babawayhi soggiornò spesso a Ni$apur e in altre 
città del Khorasan, dove era considerato da molti la lu- 
ce guida della Si‘a dei duodecimani locali. I suoi viaggi 
lo portarono nel 979 fino in Transoxania. Ad un certo 
punto della sua carriera stabilì dei contatti con la città 
di Rayy nell’Iran occidentale, contatti che approfondì 
verso il 983, quando Rukn al-Dawla, governatore buyi- 
da di Rayy lo invitò a risiedere a corte. Rukn al-Dawla 
divenne il mecenate di Ibn Babawayhi e questi, in cam- 
bio, gli forniva risposte su questioni di dottrina. Ibn 
Babawayhi fu molto stimato a Rayy, ma sembra che, 
verso la fine della vita, avesse perso molta della sua in- 
fluenza. Morì a Rayy, dove, sul suo sepolcro, venne 
eretto un santuario con una cupola. 

Ibn Babawayhi fu scrittore prolifico ma, delle circa 
trecento opere a lui attribuite, solo una ventina sono 
giunte fino a noi. Anche così, gli scritti sopravvissuti 
sono più numerosi di quelli di qualsiasi altro autore 
duodecimano antico o contemporaneo; inoltre, il loro 
influsso sulle generazioni successive è stato notevole. 
La sua opera più conosciuta è Max ld yabdurubu al- 
fagib (Chi non ha avvocato che l’assista). Come sug- 
gerisce il titolo, la necessità di questo lavoro sorse do- 
po la scomparsa del dodicesimo imam - la così detta 
grande occultazione (gayba) cominciata nel 941 — che 
non poteva, quindi, dare più risposte ai quesiti sulla 
pratica religiosa. L’opera fu completata nel 979 e di- 
venne uno dei quattro testi legali classici della Sî'a 
duodecimana. Altri trattati legali più brevi sono A/- 
hidaya (Guida) e Almugni” fr al-a'mal (Sufficiente 
giurisprudenza). 

La padronanza che Ibn Babawayhi aveva delle tradi- 
zioni dei duodecimani si evidenzia in opere come 
Tawab ala mal e "Iqgab al-a'mal, che comprendono tra- 
dizioni sulla ricompensa e la punizione, rispettivamente 
per azioni lodevoli e azioni malvagie; “Ilal al-$arà’i”, in 
cui vengono citate molte tradizioni per spiegare la ra- 
gione di diversi obblighi religiosi; e Kit4b al-bisal, dove 
le tradizioni che descrivono miriadi di qualità e azioni 
sono raggruppate in numero crescente, da uno a un mi- 
lione. Uyan abbar al-Ridà è una fonte di informazioni 
preziose sulla vita e i tempi dell’ottavo imam, ‘Ali Rida 
(morto nell’818), mentre Ikmdal! al-din wa-itmam al- 
ni ma (La perfezione della religione e il completamento 
della benedizione — titolo che ricorda la sura 5,5 del 
Corano) è una delle esposizioni più antiche e più com- 
plete della dottrina del dodicesimo imam, del suo oc- 


cultamento e della sua futura ricomparsa come Mahdi 
(Messia). 
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L'interesse di Ibn Babawayhi per le questioni riguar- 
danti i dogmi lo portò a comporre la Risdlat al-itigadit, 
primo esempio del credo duodecimano. I punti di vista 
da lui sostenuti generalmente concordano con quelli 
dei primi pensatori duodecimani, pur essendo, a volte, 
meno deterministici e meno antropomorfici. Afferma, 
infatti, che la volontà di Dio abbraccia tutto, anche le 
azioni malvagie, ma poi definisce prescienza tale vo- 
lontà. Contrariamente ad alcuni tradizionalisti duode- 
cimani, nega la possibilità di vedere Dio nell’aldilà. A 
causa di questo contrasto nella discussione teologica 
(kalam), Ibn Babawayhi, nel credo e altrove, si appog- 
gia quasi totalmente alle tradizioni degli imam, escluso 
il ragionamento. Per questo il suo noto discepolo Sayh 
al-Mufid (morto nel 1022) lo criticò nel Taiz al-1tigad 
(Correzione del Credo). Lo attaccò anche in alcuni ar- 
gomenti specifici, come la tesi che l’immunità (‘s724) 
dei profeti e degli imam dal peccato e dall’errore non 
precludeva la possibilità di errori involontari, nei quali 
Dio poteva indurli per dimostrare che essi erano sem- 
plicemente degli esseri umani. Nei suoi ultimi anni Ibn 
Babawayhi fu obbligato a rivedere le sue opinioni anti- 
kalam a causa degli attacchi dei mu'taziliti, la cui teolo- 
gia razionalistica dominava sempre più diffusamente il 
pensiero dei duodecimani. Questa revisione è partico- 
larmente evidente nel Kitab al-tawbid (Il libro dell’u- 
nità di Dio). 

Come si vede dall’esempio di al-Mufid, Ibn Ba- 
bawayhi non era esente da critiche, in primo luogo 
perché si appoggiava troppo su tradizioni dalla dubbia 
autenticità. Forse fu per contrastare questi giudizi che 
gli venne conferito il titolo di al-Sadig. Le generazioni 
posteriori di studiosi duodecimani lo considerarono 
unanimemente uno dei pilastri della Sî‘a duodecima- 
na. Infatti il suo lavoro può essere considerato l’antesi- 
gnano della letteratura duodecimana più matura del- 
l'XI secolo. 
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ETAN KOHLBERG 


IBN BAGGA (morto nel 533 eg. / 1139 d.C.), noto in 
arabo come Abi Bakr Muhammad ibn Yahya ibn al- 
Sa‘ig e in Occidente come Avempace; fondatore della 
metafisica islamica in Andalusia. Fu anche poeta e mu- 
sicista, astronomo che smentì gli epicicli tolemaici, po- 
litico e uomo d’affari. Nato a Saragozza, probabilmente 
di ascendenza ebraica, divenne visir quando la città 
cadde nelle mani degli Almoravidi nel 1110, ma in se- 
guito fu arrestato durante un’ambasciata presso il so- 
vrano precedente. Dopo il rilascio, si ritirò a Valencia 
per evitare i cristiani che conquistavano la sua città na- 
tale, ma fu imprigionato per eresia a Jàtiva. Questa vol- 
ta il padre, o forse il nonno, di Ibn Ruîd ne garantì il ri- 
lascio. Per vent'anni fu visir di Yahya ibn Yusuf ibn 
Tasufin, visse a Siviglia e a Granada, si spostò a Orano 
e morì a Fez, probabilmente avvelenato. 

Il pensiero filosofico di Ibn Bagga è conservato in 
circa trenta brevi opere. Nonostante le distrazioni che, 
secondo lui, gli impedirono di mettere ordine nel depo- 
sito delle sue conoscenze (Goodman, 1983, p. 99), Ibn 
Bagga contribuì al progresso filosofico da al-Farabi a 
Ibn Ruîd con tre caratteristiche idee, fra loro collegate. 

1. La sua teoria del «congiungimento» (:tt1s4/) dell’a- 
nima con la divinità (ossia, l’Intelletto Attivo) spiega lo 
scopo comune al misticismo, alla filosofia, al perfezio- 
namento etico dell’io e alla ricerca metafisica platonica 
come il raggiungimento di un progresso intellettuale 
tramite il quale l’uomo si purifica da ogni attaccamento 
materiale e riconquista la propria vera identità spiritua- 
le. Parlando di «contatto» più che di semplice unione, e 
ponendo l’Intelletto Attivo fra l’uomo e Dio, raggiunge 
un equilibrio che sfuggiva ai mistici «inebriati» (da lui 
criticati per la loro sensualità) e superava i loro duplici 
paradossi, ossia che l’uomo perde la sua identità quan- 
do finalmente la realizza e che l’uomo diviene Dio pro- 
prio quando ha annullato se stesso. All’unicità pantei- 
stica sostituisce la contemporaneità, leggendo «l’unio- 
ne» cognitivamente, come comunione. Così l’intellet- 
tualità della visione di Ibn Bagga conserva una quasi 
identità all'anima bella. 

2. Le anime belle, che continuamente santificano 
Dio, sono unite all’Intelletto Attivo grazie al loro con- 
tatto con esso; mancando di materialità come principio 
di individualizzazione, non possono essere diverse l’u- 
na dall’altra. Questa ingegnosa applicazione dell’intui- 
zione neoplatonica secondo cui le nozioni della comu- 
ne aritmetica non sono valide per le sostanze incorpo- 
ree viene ripresa nel monopsichismo di Ibn Rusd; ed è 
ulteriormente chiarita dall’uso di Ibn Tufayl dell’argo- 
mento plotiniano secondo il quale le nozioni di identità 
e differenza, proprie dell’aritmetica dei corpi, non sono 
applicabili alle sostanze incorporee. Maimonide, che 
affermava con orgoglio di avere avuto per maestro un 


discepolo di Ibn Bagga, considerò questa argomenta- 
zione (una volta opportunamente ridimensionata dalla 
consapevolezza che le cose immateriali possono diffe- 
renziarsi come causa ed effetto) come la soluzione al 
problema dell’aritmetica delle anime. 

3. Mentre Plotino si era ritirato da «questa vita intri- 
sa di sangue», Ibn Bagga contava più sull’appagamento 
individuale che sulla realizzazione attraverso la comu- 
nità e le sue tradizioni culturali. Con un'espressione 
sintetica sull’isolamento profetico e ascetico afferma, 
come al-Farabi, che chi si dedica alla vita spirituale tro- 
va la sua vera dimora al di là delle categorie di questa 
vita. Ancora una volta il quadro viene completato da 
Ibn Tufail nel vivace contrasto che vede fra le limitazio- 
ni culturali e l'oscurità dei simboli del legalismo e del 
ritualismo e la libera, individualmente responsabile in- 
tuizione dello spirito del «solitario». 

La filosofia di Ibn Bagga contrasta fortemente con la 
sua vita mondana, ma Ibn Tufail, il discepolo che non 
incontrò mai, vede chiaramente le linee di forza che ca- 
ratterizzano il potente movimento del filosofo dalla ri- 
volta contro la meschinità, l’impostura e l’ipocrisia ver- 
so il più puro regno superiore che, per contrasto, ac- 
quista una più piena definizione. 


BIBLIOGRAFIA 


Majid Fakhry ha raccolto un certo numero di opere di Ibn Bag- 
a, in arabo, sotto il titolo Opera Metaphysica, Beirut 1968. 
Fra le altre, contiene The Regimen of the Solitary. The Human 
Goal, Farewell Epistle e On Contact of the Intellect with Man. 

D. Miguel Asin Palacios ha curato e tradotto in spagnolo Averr- 
pace botanico, in «Al-Andalus», 5 (1940), pp. 255-99; Tratado 
de Avempace sobre la union del intelecto con el hombre, in «Al- 
Andalus», 7 (1942), pp. 1-47; La “Carta de Adios” de Avempa- 
ce, in «Al-Andalus», 8 (1943), pp. 1-87 e E/ Regimen del Soli- 
tario por Avempace, Madrid 1946. Queste ultime sono state 
curate e tradotte in inglese da D.M. Dunlop, Ibn Bajjah. Tad- 
biru'l-Mutawabbid (Rule of the Solitary), in «Journal of the 
Royal Asiatic Society», 1945, pp. 61-81. 

M.S. Hasan Ma’sumi ha tradotto in inglese ‘I/m 4/-nafs, Karachi 


1961. Cfr. anche la traduzione in inglese con commento di 
Ibn Tufail, Hayy Ibn Yagzan, Los Angeles 1983 (2° ed). 


L.E. GOODMAN 


IBN HALDUN (732-808 eg. / 1332-1406 d.C.), stori- 
co musulmano, noto per essere stato il primo teorico si- 
stematico delle forze sociali, economiche, psicologiche 
e religiose che determinano la storia e la società dell’uo- 
mo. Nato a Tunisi da una famiglia di dotti aristocratici, 
che aveva lasciato Siviglia per l'Africa nordoccidentale 
circa un secolo prima, ricevette l’istruzione accurata al- 
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lora usuale per i ceti musulmani medi e alti. Poco dopo 
avere perduto i genitori e molti degli insegnanti duran- 
te la peste, entrò al servizio del governo, ma presto la- 
sciò Tunisi e si recò a Fez, dove fu ricevuto con simpa- 
tia dal governatore marinide; purtroppo anche qui do- 
vette sopportare le angosce che si accompagnano al- 
l'impegno politico. 

Il periodo vissuto nell'Africa nordoccidentale fu in- 
terrotto da un soggiorno di poco più di due anni a 
Granada in Andalusia (dicembre 1362-febbraio 1365), 
durante il quale fu incaricato di una missione diploma- 
tica nella Siviglia cristiana, e da oltre tre anni di ritiro 
tranquillo dall’attività politica (1375-1378), trascorso 
nella zona rurale di Qal‘at Ibn Salama (provincia di 
Orano). Qui cominciò a lavorare alla sua monumenta- 
le storia del mondo (Kitàb al-’Ibar), di cui completò 
l’«introduzione», Mugaddima, nel 1377. 

Ritornato nella nativa Tunisi per completare il trat- 
tato sulla storia, riprese il servizio per il governo, ma 
presto si accorse che la sua posizione era poco sicura. 
Col pretesto di intraprendere il pellegrinaggio a Mec- 
ca, lasciò Tunisi nell’ottobre del 1382 per l’Egitto. Qui 
passò il resto della vita come insegnante e amministra- 
tore di una scuola superiore e raggiunse il culmine del- 
la carriera con la prestigiosa e influente nomina a giu- 
dice malikita. La sua esperienza religiosa si ampliò con 
un pellegrinaggio a Mecca (1387-1388) e, soprattutto, 
con una visita alle città sante della Palestina (1400). Un 
incontro con il sovrano mongolo Timur a Damasco al- 
l’inizio del 1401 fu un altro avvenimento notevole del 
periodo egiziano. Morì improvvisamente al Cairo il 17 
marzo 1406. 

Il suo approccio alla religione fu condizionato dal 
fatto di vivere in una società musulmana di cui era un 
noto esponente dell’autorità religioso-giuridica. Nelle 
sue opere e nel suo pensiero, l'Islam è sempre presente, 
sia come potente forza religiosa della società, sia come 
istituzione enormemente complessa. Nella Mugaddima, 
la voce enciclopedica che riguarda la civiltà musulmana 
contiene profili brevi e concreti delle scienze e delle 
istituzioni religiose; questi profili sono mirabilmente 
convincenti e si sono dimostrati utili, per i musulmani e 
per gli altri, come prima introduzione all'argomento. 
Lo sviluppo storico delle scienze legate al Corano, delle 
tradizioni profetiche (h447) e della giurisprudenza vie- 
ne analizzato in modo apparentemente semplice; i 
grandi problemi politico-teologici che agitavano la so- 
cietà musulmana, come il carattere del califfato e le spe- 
ranze messianiche sempre presenti, vengono discussi 
con acume. 

Una questione di vitale importanza nella vita di Ibn 
Haldin, e nel suo tempo, era il significato religioso e 
sociale del rapporto tra l'Islam, inteso nella sua manife- 
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stazione tradizionale dominante come somma di teolo- 
gia e legge fondamentaliste, e l’emotività individuale e 
comunitaria, espressa nella forma religiosa interiorizza- 
ta del Sufismo (tasawwuf, misticismo). Ibn Halduùn ha il 
merito di aver operato un giudizio legale (fafw4) e una 
descrizione storica, accompagnata da discussione, delle 
teorie sul misticismo, presentate nel capitolo della My- 
gaddima dedicato, appunto, al Sufismo. Sostenitore del 
Sufismo tradizionale, egli ne ricusa però le forme estati- 
che, apparentemente antinomiche, pur rendendosi per- 
fettamente conto del loro grande influsso sulla società. 
Tratta poi di altre scienze soprannaturali, che durante 
tutto il Medioevo islamico godettero di grande reputa- 
zione — come la magia, l’astrologia e i tentativi «scienti- 
fici» di indovinare il futuro — e ne discute la compatibi- 
lità con la visione religiosa tradizionale. In generale, 
Ibn Haldin applica un senso di realismo al suo fonda- 
mentale interesse per le forze che governano la società 
umana. Il suo approccio alle istituzioni religiose e poli- 
tiche e alle scienze religiose dell'Islam si basa sulla sup- 
posizione che la razionalità umana, benché diversa dal- 
la religione rivelata, le influenzi, così come influenza 
ogni altra attività culturale. Anche quando vengano 
coinvolti fattori psicologici o soprannaturali, il compito 
dell’uomo è di affidarsi alla ragione affiancata dall’os- 
servazione e dall'esperienza, per capire e spiegare il 
proprio mondo. 

Questo modo di affrontare la questione solleva il 
problema di come Ibn Haldun conciliasse le proprie 
convinzioni riguardo al normale corso delle vicende 
umane con le tradizioni e le credenze religiose preva- 
lenti. L'importanza del suo lavoro si evidenzia nel note- 
vole sforzo di spiegare i processi storici in termini uma- 
ni, che per lui hanno valore universale. La cultura, 
identificata con la vita umana, sembra dipendere dalla 
densità della popolazione, supposizione naturale nei 
tempi premoderni e probabilmente confermata, per gli 
uomini del XIV secolo, dall’ecatombe causata dalla pe- 
ste. L'innato bisogno psicologico dell’uomo di apparte- 
nere e dare il proprio apporto politico a un gruppo do- 
minato da una o più personalità, per cui Ibn Haldùn 
coniò il termine “4sabiya (che significa approssimativa- 
mente «sentimento del gruppo»), è strumentale nel 
produrre i corsi e ricorsi della concentrazione del pote- 
re politico necessario a ogni civiltà; le convenzioni reli- 
giose sono benefiche, a volte indispensabili, affinché 
una ‘asabiîya raggiunga il suo potenziale. I fattori econo- 
mici — in larga misura controllabili da una gestione ocu- 
lata, purché si abbia la saggezza e la volontà di farlo — 
completano il quadro di una società umana (o delle so- 
cietà umane) basata sulla ragione, la quantità e la psico- 
logia. 

Qual è, dunque, il ruolo delle principali credenze re- 


ligiose dell'Islam, quali Dio, la profezia e l'aldilà? Ibn 
Haldun, che non poteva ignorare questo problema, as- 
sume come dato di fatto la realtà innegabile della vasta 
struttura metafisica costruita dall’Islam tradizionale. 
Benché affermi che la profezia non possa essere prova- 
ta con i mezzi della logica, e la spieghi dal punto di vista 
umano come prodotto di un potere straordinario del- 
l’anima, egli accetta come realtà l’esistenza di una suc- 
cessione di esseri umani scelti come trasmettitori del 
messaggio divino, culminante nel profeta Muhammad. 
Riconosce che le forze metafisiche hanno esercitato un 
influsso profondo, e spesso durevole, in particolari 
epoche, soprattutto all’origine dell'Islam, e che esiste 
ancora il potenziale per l’interferenza divina nelle cose 
umane in qualsiasi momento. Tuttavia, questa interfe- 
renza, come nel caso di miracoli che innegabilmente si 
verificano di tanto in tanto, costituisce un’interruzione 
del corso ordinario e non deve essere presa in conside- 
razione nello studio della società umana e delle regole 
che la governano. Le varie congetture sulla fine del 
mondo lo interessavano solo in quanto credenze che 
tendevano a entrare in conflitto con le realtà politiche. 
Secondo lui, non c’era alcuna ragione pratica per discu- 
tere della vita dopo la morte, che, tuttavia, egli accetta- 
va come credenza di grande efficacia. 

Si sarebbe tentati di riconoscere in Ibn Haldin una 
sorta di secolarismo e, perfino, la tendenza a separare la 
religione dalla politica e dalla sociologia, ma tale opi- 
nione sarebbe anacronistica e noncurante della realtà 
musulmana. Ibn Haldun non fu un pensatore religioso 
originale, ma espresse un giudizio profondo, e senza 
dubbio genuino, sull'importanza dell’Islam e della reli- 
gione in generale. Come richiedeva la sua posizione 
nella vita, era sincero nel rispetto per l'Islam tradiziona- 
le e per i dogmi e le pratiche da questo imposti. Le sue 
opinioni personali non furono tali da creare scompiglio 
fra i suoi contemporanei, né da richiamare l’attenzione 
delle generazioni posteriori. Fu piuttosto il suo modo 
di considerare la storia a colpire profondamente gli sto- 
rici posteriori, specialmente i Turchi Ottomani, mentre 
il pieno significato del suo pensiero cominciò ad essere 
apprezzato nel resto del mondo solo nel XIX secolo. 
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FRANZ ROSENTHAL 


IBN HAZM (384-456 eg. / 994-1064 d.C.), più preci- 
samente Abù Muhammad ‘Ali ibn Ahmad ibn Sa'‘id ibn 
Hazm, teologo musulmano e uomo di lettere, nacque 
da una famiglia ricca e influente a Cordova, dove rice- 
vette un’ottima istruzione nelle scienze religiose, in let- 
teratura e poesia. Tuttavia, crebbe in un periodo di ro- 
vinose rivalità etniche e di clan che videro il declino del 
califfato omayyade a Cordova e la formazione di picco- 
li Stati in lotta fra loro. L'infanzia fu segnata dalla cadu- 
ta in disgrazia del padre a seguito della caduta del ca- 
liffo Hi$am Il e della distruzione della casa paterna a 
Balat Mugit nel corso di sanguinose battaglie fra Arabi 
e Berberi. 

A causa delle sue attività politiche a fianco dei legitti- 
misti (Omayyadi), Ibn Hazm dovette affrontare la pri- 
gione, l'esilio e la fuga, ma fu anche eletto ad alte cari- 
che, servendo come visir almeno due volte, sotto ‘Abd 
al-Rahman m al-Murtada e ‘Abd al-Rahman v al-Mu- 
stazhir e, forse, una terza volta sotto l’ultimo califfo, 
Hisam al-Mu'tadd. Profondamente disgustato dall’e- 
sperienza politica e ferito dalla condotta dei suoi con- 
temporanei, abbandonò la vita pubblica e dedicò gli ul- 
timi trent'anni all’attività letteraria. 

I suoi scritti sono molto intimi, plasmati dall’inten- 
sità delle sue reazioni e rigorosi nella condanna di ciò 
che, in realtà, è semplicemente la natura umana. 
Tawq al-bamama (Il collare della colomba), lavoro 
giovanile, chiaramente riveduto in anni più maturi 
ma interessante sotto molti aspetti, è una raccolta di 
brani in prosa e di poesie sul tema dell’amore e degli 
amanti, che, in modo alquanto convenzionale, tratta 
un argomento molto popolare nella letteratura araba. 
Quello che la distingue, tuttavia, è la penetrante os- 
servazione della psicologia umana, un tratto che ca- 
ratterizzerà i suoi studi posteriori sui caratteri e i 
comportamenti umani, affrontati nell'opera Kit4b al- 
ablag wa-al-styar. Il delicato fascino della sua prosa e 
della sua poesia proviene dalla sua tormentata sensi- 
bilità. Ad esempio, interrogandosi sulla sincerità de- 
gli scambi fra uomo e donna, Ibn Hazm scopre un 
abisso fra ciò che viene detto e ciò che viene pensato 
e conclude che il linguaggio serve per mascherare il 
pensiero. Questa scoperta, del resto non originale, gli 
serve come base per una profonda riflessione sul lin- 
guaggio e sul suo uso più comune, ed è qui che intro- 
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duce il concetto di z4btr, il significato «apparente» o 
letterale delle parole. 

Questa linea di pensiero viene ulteriormente svilup- 
pata quando Ibn Hazm esamina la parola di Dio. Con- 
trariamente ai malikiti, egli sostiene che gli uomini sono 
tenuti ad obbedire solo alla legge di Dio nel suo z4bir, 0 
senso letterale, senza restrizioni, aggiunte o modifiche. 
Benché in origine fosse un giurista Safi‘ita, aderì alla 
scuola zahirita, cui diede una struttura logica sistemati- 
ca. Per l’interpretazione dei testi sacri, creò una gram- 
matica zahirita, dove elimina puntualmente tutte le am- 
biguità di cui i grammatici si avvalevano per spiegare 
certe forme sintattiche. Afferma che la lingua stessa of- 
fre tutto ciò che è necessario per la comprensione del 
suo contenuto e che Dio, il quale rivelò il Corano in 
chiara (mubin) lingua araba, usò quindi tale lingua per 
dire esattamente quello che intendeva dire. Ogni ver- 
setto va inteso grammaticalmente e lessicalmente nel 
suo senso immediato e generale: quando Dio vuole che 
un versetto abbia un significato particolare, dà un’indi- 
cazione (dalil), nello stesso versetto o altrove, che per- 
mette di circoscrivere il significato. 

Il concetto di un testo coranico può essere determi- 
nato anche con un badi che sia stato riconosciuto au- 
tentico dopo un accurato esame critico; un verbo al- 
l'imperativo, ad esempio, può essere inteso come un 
comando, ma anche come un suggerimento: il vero si- 
gnificato sarà determinato solo dal senso letterale del 
contesto. Con questa presa di posizione, Ibn Hazm si 
rivela fortemente critico nei confronti del ragionamen- 
to per analogia (97745) e dei principi di valutazione per- 
sonale, ossia: il perseguimento di ciò che è considerato 
bene (:stibsdn), il perseguimento di valori per il bene 
comune (ist/5/zb), e, soprattutto, il ricorso all'opinione 
personale (4), con cui i giuristi cercarono di estende- 
re la legge divina a casi non citati nei testi (usz5). Con 
lo stesso spirito, egli restringe la base del consenso (1$- 
ma) ai compagni del Profeta; il consenso della comu- 
nità dei dotti su una questione legale non autorizza a ri- 
cavarne una legge. 

Nel suo A/-ibkam fr usil al-abkam (Giudizio sui 
princìpi di 4.k4r) Ibn Hazm puntualizza il suo meto- 
do per classificare le azioni umane nelle cinque catego- 
rie (abk4w) stabilite giuridicamente: obbligatorie, rac- 
comandate, disapprovate, proibite e legali; perché 
un’azione rientri in una delle prime quattro categorie 
deve esserci un testo (il Corano o uno badit autentico) 
che ne stabilisca la condizione; altrimenti l’azione è le- 
gale. Questo metodo è discusso ulteriormente nel volu- 
minoso trattato sulla legge zahirita, Kit4b al-muballa (Il 
libro degli ornamenti). 

Ibn Hazm è noto soprattutto per la sua opera Fisa/ 
(Esame critico dettagliato), in cui presenta un panora- 
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ma critico dei maggiori sistemi del pensiero filosofico 
in rapporto con le credenze religiose di scettici, peripa- 
tetici, brahmani, zoroastriani e altri dualisti, degli Ebrei 
e dei cristiani. Esamina queste religioni per mettere in 
luce la superiorità dell'Islam, ma attacca anche tutti i 
teologi musulmani, in particolare i mu'taziliti e gli 
a$'ariti, nonché i filosofi e i mistici. La sua critica so- 
stanziale è che ognuno di loro solleva quesiti sul testo 
rivelato soltanto per risolverli con mezzi meramente 
umani. Non nega il ricorso alla ragione, dato che il Co- 
rano stesso invita alla riflessione, ma questa riflessione 
deve limitarsi a due dati: la rivelazione e i dati sensibili, 
poiché i così detti princìpi della ragione derivano inte- 
ramente dall’esperienza sensibile immediata. La ragio- 
ne, quindi, non è una facoltà atta alla ricerca indipen- 
dente e, tanto meno, alla scoperta. 

Il letteralismo di Ibn Hazm, sottomettendo l’uomo 
esclusivamente alla parola di Dio, lo svincola anche da 
ogni possibilità di scelta personale. La sua tendenza al- 
la sintesi lo conduce a dimostrare l’armonia di tutti i te- 
sti coranici e profetici grazie all’applicazione dei princì- 
pi zahiriti. Il risultato è che il suo lavoro costituisce uno 
dei più importanti e originali monumenti del pensiero 
musulmano. 
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ROGER ARNALDEZ 


IBN RUSD (520-595 eg. / 1126-1198 d.C.), più com- 
pletamente Abù al-Walid Muhammad ibn Ahmad ibn 
Ruîd, noto ai Latini come Averroés (Averroè); filosofo, 
giurista e scrittore di medicina ispano-arabo. Il nonno e 


il padre erano celebri giuristi di Cordova, allora centro 
dominante della cultura intellettuale nell'Islam d’occi- 
dente, che finì sotto il governo di due successive dina- 
stie marocchine, gli Almoravidi (fino al 1146) e gli Al- 
mohadi (1146-1269). Ricevette un’ottima formazione 
nelle scienze islamiche, in medicina e in filosofia. Anco- 
ra giovanissimo, scrisse numerosi sommari delle opere 
di Aristotele, già allora reperibili tutti, eccetto La Politi- 
ca, in ottime traduzioni in arabo. 

Queste prime opere attrassero l’attenzione di Ibn 
Tufayl, il medico principale dell’emiro almohade di 
Marrakesh, interessato alla filosofia greca, ma convinto 
che fosse necessaria una spiegazione per certi testi di 
Aristotele. Dopo un colloquio al palazzo (1167 ca.), 
Ibn Ruîd ricevette dal sovrano l’incarico di continuare 
i suoi sommari e fu nominato giudice a Siviglia e, in se- 
guito, giudice supremo a Cordova. Conservò questi in- 
carichi per quasi tutta la vita, dedicando il tempo libero 
a scrivere saggi di varia lunghezza sui testi di Aristotele, 
noti come «sommari», «commenti medi» e «grandi 
commenti». Fu tramite queste opere, tradotte in latino 
e in ebraico, che divenne noto nelle nuove università 
dell'Europa occidentale. Suscitò grandi polemiche nei 
circoli cristiani su alcune dottrine, come l’eternità della 
sostanza fisica dell'universo, teoria inevitabile per un 
aristotelico, e l’Intelligenza Agente, nella quale vengo- 
no assorbiti tutti i singoli intelletti umani dopo la mor- 
te. Tommaso d'Aquino (1225-1274) fu particolarmente 
contrario a quest’ultima posizione, con enormi conse- 
guenze per il vigore dell’individualismo nel pensiero 
occidentale. Averroè fu accolto con maggiore simpatia 
da altri filosofi e scienziati latini del XMI secolo, fra i 
quali Sigieri di Brabante, Ruggero Bacone e la scuola 
«averroistica» dell’Università di Padova, dove gli studi 
aristotelici stimolarono lo sviluppo delle scienze indut- 
tive empiriche. 

L'influsso di Ibn Rusd sulla filosofia e sulla teologia 
islamiche fu alquanto diverso. Se in Europa e nelle uni- 
versità inglesi del suo tempo andava aumentando l’inte- 
resse per la filosofia, tale interesse andava invece dimi- 
nuendo nei Paesi arabi mentre in Iran acquisiva forme 
mistiche. Solo pochi filosofi, come Ibn Haldun, studia- 
rono i commentari di Ibn Rusd, il quale, nel frattempo, 
scrisse anche tre importanti opere di filosofia sistemati- 
ca che, per un certo tempo, infusero nuova vita negli 
studi di teologia islamica. 

La prima fu pubblicata nel 1177 col titolo Fas! 4/- 
magàl (Il trattato decisivo), opera breve sulla legittimità 
della filosofia dal punto di vista della legge islamica ($a- 
ria). Citando l’autorità del Corano per incoraggiare lo 
studio della natura alla ricerca dei segni della divina 
provvidenza e benevolenza, Ibn Rusd sostiene che tale 
studio va costruito su tutte le conoscenze precedenti 


nel campo della logica e delle scienze, specialmente 
quelle degli antichi Greci, anche se questi erano stati 
pagani. 

Tale posizione implica l'insorgere di notevoli diffi- 
coltà, nel caso in cui conclusioni delle scienze differi- 
scano da quelle delle scritture rivelate. Poiché entram- 
be sono fonte di verità, si dovrà cercare di conciliarle, 
dal momento che «la verità non si oppone alla verità, 
ma si accorda con essa e ne fa testimonianza». Questa 
affermazione costituisce una chiara negazione della teo- 
ria della «doppia verità», erroneamente attribuita a Ibn 
Rusd da alcuni averroisti europei e sopravvissuta a lun- 
go nel mito popolare. Un altro equivoco persistente è 
ritenere che Ibn Rusd fosse interessato alla contrappo- 
sizione tra filosofia e teologia, ignorando in tal modo 
che la teologia (k4/777) nell'Islam è semplicemente il 
pensiero di teologi soggetti a errori, senza alcun segno 
di approvazione ufficiale data da concili o da papi e che 
la preoccupazione dell’autore verteva piuttosto sulla ri- 
cerca di un'armonia tra filosofia e Scrittura. 

Queste posizioni sono pienamente confermate dalle 
particolareggiate soluzioni che egli offre per tre proble- 
mi specifici: 1) la «creazione» dell’universo significa la 
sua continua trasformazione; 2) Dio conosce i fatti par- 
ticolari del mondo (cosa negata da Ibn Sina) non come 
dati oggettivi, ma dal suo stesso atto di creazione; 3) il 
nostro corpo fisico si dissolve con la morte, ma noi ne 
riceviamo uno nuovo celestiale con la resurrezione, e 
questo conterrà la nostra anima individuale ricostituita. 
Queste conclusioni non potevano soddisfare il potente 
clero conservatore, ma Ibn Ruîd rinforza le sue affer- 
mazioni sostenendo che esse dovrebbero essere inse- 
gnate soltanto a chi, grazie all’erudizione filosofica, è 
qualificato a capirle; la maggioranza degli uomini do- 
vrebbe essere lasciata alle nozioni semplici, per tema di 
distruggere la loro fede nell’Islam. 

Dopo il Trattato decisivo, Ibn Rusd pubblicò un testo 
più ampio dal titolo conciso di Kitdb al-kaif (Program- 
mi di prove), in cui abbozzò un sistema di dottrine per 
i musulmani ragionevoli che non erano filosofi e rifiuta- 
vano gli insegnamenti erronei dei teologi. Questo im- 
portante lavoro non è stato ancora studiato a fondo. 

Nel 1184 uscì la sua opera maggiore di filosofia siste- 
matica, in risposta all’attacco di al-Gazali contro i filo- 
sofi, Tabafut al-falasifa (L'incoerenza dei filosofi), scrit- 
to novanta anni prima, ma ancora molto influente fra i 
musulmani. La risposta di Ibn Ruîd, cui diede il titolo 
di Tahàfut al-tabafut (L'incoerenza de L'incoerenza), ha 
la forma di una lunga serie di citazioni da al-Gazali, se- 
guite da confutazioni punto per punto dei suoi argo- 
menti. Questi dialoghi spaziano dalla creazione del 
mondo agli attributi di Dio, compresi volontà e cono- 
scenza, alla natura della causalità, al destino dell’anima, 
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e così via. Lo scopo di al-Gazali era stato negativo, ossia 
provare che i filosofi al-Farabi (873-950) e Ibn Sina 
(980-1037) non erano riusciti a dimostrare venti tesi su 
Dio e il mondo che risultavano atee o, addirittura, ere- 
tiche dal punto di vista islamico. Queste critiche pene- 
tranti erano rimaste senza risposta. Ibn Rusd volle di- 
fendere la filosofia pura e originale di Aristotele e, nel 
corso dell’impresa, spesso ripudiò gli argomenti dei 
due filosofi musulmani. 

In seguito al suo insegnamento della filosofia e della 
scienza aristoteliche e, senza dubbio, dei suoi attacchi 
contro i teologi tradizionali, nel 1195 fu accusato di 
ateismo insieme ad altri scienziati di Cordova. Fu pro- 
cessato e condannato all'esilio per alcuni anni, finché il 
principe regnante lo fece trasferire a Marrakesh, dove 
mori. 

Nonostante i suoi scritti aristotelici e il processo a 
Cordova, Ibn Rusd è sempre stato considerato un mu- 
sulmano leale, come testimoniano la sua lunga carriera 
come giudice islamico (944), il testo di giurisprudenza 
da lui redatto e l’opinione che egli aveva di se stesso. 
Sebbene nei secoli successivi avesse pochi discepoli o 
lettori nei Paesi musulmani, continuò ad essere onorato 
come dotto studioso di Aristotele, che aveva fatto uno 
sforzo eroico, ma inutile, di conciliare quel filosofo con 
l'Islam. Solo nel Novecento si è assistito a un risveglio 
di interesse nel mondo musulmano, in gran parte dovu- 
to a nuovi studi di studiosi occidentali e ad un nuovo 
interesse del pubblico musulmano colto per i filosofi 
razionalisti. 
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GEORGE F. HOURANI 


IBN SINA (370-428 eg. / 980-1037 d.C.), il cui nome 
completo è Abu ‘Ali al-Husayn ibn ‘Abd Allah ibn Si- 
na, noto in latino come Avicenna, filosofo e medico 
musulmano. Nacque ad Afshana, un villaggio nei pres- 
si di Bukhara (nell’attuale Uzbekistan), che a quel tem- 
po era la capitale dei sovrani samanidi, per i quali lavo- 
rava suo padre. 

Formazione. Ibn Sina crebbe in un ambiente bilin- 
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gue; la lingua materna era il farsi (persiano), ma compì 
i suoi studi in arabo; a causa della presenza di queste 
due culture egli influenzerà i pensatori successivi in due 
modi completamente diversi. 

Il padre gli fornì un’istruzione molto ampia e diversi- 
ficata, che comprendeva sia studi religiosi musulmani, 
sia discipline laiche provenienti dalle tradizioni araba, 
greca e indiana. Egli incominciò a imparare a memoria 
il Corano e gran parte della letteratura didattica nota 
come adab, quindi si dedicò allo studio della giurispru- 
denza musulmana (fig). Il padre e il fratello erano se- 
guaci del ramo ismailita dell'Islam Si‘ita, che incorag- 
giava lo studio della filosofia ermetica, del neoplatoni- 
smo e della matematica. Ibn Sina, pur non divenendo 
ismailita, si dedicò a tali discipline ed anche al «calcolo 
indiano», che probabilmente indicava l’uso del sistema 
numerale hindi (arabo). All’età di dieci anni fu affidato 
dal padre a un tutore che gli insegnasse la filosofia e la 
scienza greche. Negli anni successivi, apprese la logica 
aristotelica, la geometria euclidea e l’astronomia tole- 
maica superando rapidamente il suo tutore nella cono- 
scenza di tali discipline. 

Dall’età di quattordici o quindici anni proseguì i suoi 
studi da solo, leggendo testi e commentari di scienze 
naturali, metafisica e medicina; eccelleva soprattutto in 
quest’ultima disciplina, al punto che la praticò e la inse- 
gnò dall’età di sedici anni. Nel successivo anno e mezzo 
portò a termine la propria formazione, rinsaldando e 
approfondendo tutte le branche della filosofia: logica, 
matematica, scienza naturale (o fisica) e metafisica. Alla 
comprensione della metafisica contribuì il commenta- 
rio di Abù Nasr al-Farabi (morto nel 950 d.C.), i cui 
commentari alla filosofia greca e le cui opere originali 
ebbero una grande influenza su di lui. L'eminente teo- 
logo al-Gazali (morto nel 1111) attaccò sia Ibn Sina sia 
al-Farabi considerando le loro teorie sostanzialmente 
identiche. 

Vita pubblica. L'ingresso di Ibn Sina nella vita pub- 
blica ebbe inizio durante tale periodo di studio, quan- 
do fu chiamato a curare l’emiro samanide a Bukhara 
ed entrò a far parte della corte. Doveva trascorrere il 
resto della sua vita — i successivi quarant'anni — come 
cortigiano, con tutte le alterne vicende che tale posi- 
zione generalmente comporta. Rivestì incarichi sia co- 
me politico, sia in qualità di medico, in numerose corti 
dell’area che attualmente comprende parte dell’Iran e 
delle repubbliche centro-asiatiche della Comunità de- 
gli Stati Indipendenti, di norma costretto a lasciare un 
determinato territorio per «necessità», come egli laco- 
nicamente afferma. In diverse corti ebbe ruoli di rilie- 
vo, ma la gelosia dei rivali e l'atteggiamento senza dub- 
bio arrogante che egli assumeva nei confronti di coloro 
che gli erano intellettualmente inferiori (praticamente 


chiunque incontrasse) lo condussero alla rovina, alla 
prigione o alla rapida fuga dalla maggior parte di tali 
COrti. 

Nel corso della sua attività politica, Ibn Sina si de- 
dicò anche alla redazione di un ampio e influente cor- 
pus di opere sulla medicina e su tutte le branche della 
filosofia. Molti di questi scritti sono andati perduti e un 
gran numero di quelli ancora esistenti sono inediti: è 
pertanto molto arduo seguire con certezza la sua evolu- 
zione filosofica. La maggior parte delle sue opere più 
importanti è comunque sopravvissuta, a eccezione del 
Al-insaf (Il giudizio), in cui paragona le concezioni 
orientale e occidentale della filosofia aristotelica. Tale 
opera fu smarrita mentre egli era ancora in vita; oggi 
avrebbe potuto rispondere ad alcune questioni tuttora 
irrisolte concernenti la sua filosofia. Le sue due opere 
più influenti, A/-qànan fi al-tibb (Il canone della medi- 
cina) e A/-Sifaà° (La guarigione [dell’anima]) furono 
scritte nel corso di alcuni anni e intendevano essere un 
compendio dei rispettivi argomenti, ossia la medicina e 
la filosofia. La maggior parte delle altre opere rilevanti 
che si possono datare fu composta negli ultimi tredici 
anni della sua vita, che egli trascorse a Isfahan o accom- 
pagnando il sovrano in spedizioni militari, in qualità di 
suo medico ufficiale e cortigiano. In questo periodo 
compose alcuni scritti in farsi, quali il Dani}-ndma-: 
‘Ala’ (Filosofia ‘Ala’1) e si dedicò alla traduzione in far- 
si dei suoi trattati precedenti in arabo. Nel complesso. 
sono rimaste oltre 130 opere di Ibn Sina, molte delle 
quali si trovano soltanto in forma manoscritta nelle bi- 
blioteche del Medio Oriente. 

Ibn Sina si interessò di tutte le branche della cono- 
scenza, sia religiosa, sia laica. Una volta, al fine di ven- 
dicare una piccola osservazione che era stata fatta sulla 
sua conoscenza della filologia araba, trascorse tre anni a 
studiare l'argomento, poi scrisse diverse lettere imitan- 
do esattamente i più grandi prosatori in tale lingua e 
concluse i suoi studi componendo un testo in proposi- 
to. La maggior parte delle sue opere giunte fino a noi 
sono di questo genere: scritti concernenti i diversi a- 
spetti dell’erudizione ai suoi tempi, spesso in risposta a 
domande poste dai suoi contemporanei. La sua filoso- 
fia è presentata in modo più sistematico nelle opere più 
importanti: lo Sf; il Nagat (La salvezza [dall’errore]), 
che comprende una selezione delle parti salienti dello 
Sifa', lo ISarat wa-al -tanbibat (Direttive e annotazioni). 
l’ultimo degli scritti principali; e il Danii-nama-i “Ala'i. 
Lo Sia’, ad esempio, è diviso in quattro parti che si oc- 
cupano di logica, fisica, matematica e metafisica; le pri- 
me tre parti sono ulteriormente suddivise, coprendo in 
tal modo sostanzialmente tutte le discipline filosofiche. 

Pensiero. Come si può osservare dalle sue opere 
principali, Ibn Sina non desiderava semplicemente stu- 


diare tutto lo scibile, ma anche riassumerlo. La filosofia 
aristotelica, il neoplatonismo, gli insegnamenti religiosi 
islamici e forse anche i concetti mazdei erano presenti 
nel suo retaggio intellettuale, e nel suo pensiero si pos- 
sono trovare le tracce di tutte queste tradizioni. Nella 
cosmologia, ad esempio, adotta la teoria neoplatonica 
dell'emanazione da un ente necessario attraverso una 
serie di intelligenze fino all’intelletto agente, dal quale 
emanano le anime vegetative, animali e razionali e il 
fondamento materiale del mondo sublunare. Tale ema- 
nazione è necessaria, poiché è implicita nella natura 
dell’ente necessario, ossia il sommo bene. 

Secondo Ibn Sina, vi è una distinzione radicale tra 
essenza ed esistenza, cui si sottrae solo l’ente necessa- 
rio, in cui essenza ed esistenza coincidono, laddove in 
tutti gli altri enti sono separate. Anche se l’ente neces- 
sario è la causa prima dell'universo creato, quest’ultimo 
è indipendente dall’ente necessario che non ha alcun 
controllo sul bene e sul male (necessario) che risultano 
dal processo di emanazione. Egli impiega pertanto con- 
cezioni neoplatoniche nel tentativo di armonizzare la 
teoria di Aristotele, secondo cui la materia è coeterna al 
primo motore, e la credenza musulmana della creazio- 
ne ex nihilo da parte di Dio. In seguito, fu criticato da 
Ibn Ruîd (Averroè, morto nel 1198), per non essersi at- 
tenuto più strettamente ad Aristotele, e fu accusato di 
eresia dal teologo al-Gazali, per non aver accettato la 
creazione ex nthilo. 

Nella sua esposizione della relazione tra gli esseri 
umani e l’ente necessario, Ibn Sinà si rifece a una posi- 
zione neoplatonica per compendiare le varie teorie al- 
lora esistenti. Egli affermò che ogni essere umano è co- 
stituito da corpo, anima e intelletto. La più alta espres- 
sione dell’essere umano, l’intelletto, desidera raggiun- 
gere la perfezione, tornare alla fonte da cui è stato 
emanato. Ripercorrendo a ritroso i vari stadi dell’ema- 
nazione, che Ibn Sina paragona all’attraversamento 
delle tappe del percorso mistico, l'intelletto individua- 
le giunge infine a unirsi con l’ente necessario. Vi sono 
delle affinità fra tale teoria e la posizione aristotelica 
secondo cui la più grande felicità umana consiste nel- 
l’attività contemplativa, simile a quella divina. In nes- 
sun caso, tuttavia, una parte dell'anima umana poteva 
identificarsi con il primo motore del sistema aristoteli- 
co. Nella disamina sulla relazione tra gli uomini e l’en- 
te necessario, Ibn Sina è più vicino alla posizione isla- 
mica; non si tratta però della dottrina teologica orto- 
dossa, che mette in evidenza l’assoluta separazione tra 
gli esseri umani e Dio, ma piuttosto della visione sufi o 
mistica del rapporto divino-umano. Il suo misticismo, 
tuttavia, si differenzia da quello della maggior parte 
dei sufi, poiché egli asseriva che l’4rif («conoscitore» 
o, forse, «gnostico») può ottenere la wmza‘rifat Allah 
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(«conoscenza di Dio») tramite la propria volontà e non 
ha bisogno della grazia divina per raggiungere tale sta- 
to di illuminazione. 

In anni recenti, gli studiosi del pensiero religioso di 
Ibn Sina hanno trovato tracce d’influenza mazdea, in ag- 
giunta all’influenza delle teorie aristoteliche, neoplatoni- 
che e islamiche. La sua teoria del ruolo degli intelletti 
nell’universo somiglia più all’angelologia mazdea che al- 
la concezione islamica tradizionale degli angeli quali de- 
legati e messaggeri di Dio. L'individuo deve divenire 
consapevole che il proprio intelletto fa parte del mondo 
degli angeli; a quel punto ha inizio il viaggio mistico. La 
teoria di Ibn Sinà di un cosmo materiale eterno, malva- 
gio (misto al bene) e totalmente determinato rimanda 
non solo alle credenze gnostiche e manichee che ancora 
sopravvivevano in Iran ai suoi tempi, ma anche alla tarda 
dottrina mazdea dello Zurvanismo, che sosteneva che 
anche Dio fosse soggetto al fato. Nel formulare un lessi- 
co filosofico in farsi, egli mostra di conoscere la termino- 
logia mazdea e l’adatta al proprio sistema. 

Influenza in Occidente. Nel canto Iv dell'Inferno, 
Dante colloca Ibn Sina nel Limbo, il primo cerchio in- 
fernale, tra i grandi scrittori pagani dell’antichità. I mu- 
sulmani erano di norma considerati scismatici — e Dan- 
te infatti mette Muhammad e ‘Ali tra gli scismatici nel 
canto XXVIII — ed è perciò sorprendente incontrare Ibn 
Sina accanto a Omero, Platone e Aristotele. È probabi- 
le che Dante l’abbia collocato in questa posizione ele- 
vata per la grande influenza che i suoi scritti avevano 
esercitato sul pensiero cristiano nel precedente secolo e 
mezzo. La sua influenza sulle concezioni dantesche fu 
particolarmente forte. 

L'influenza di Ibn Sina in occidente iniziò quasi subi- 
to, non appena le sue opere iniziarono a essere tradotte 
in Spagna nel xI secolo. La maggior pare dello Sifà fu 
tradotto in latino prima del 1150 e consentì ai pensatori 
cristiani il loro primo contatto con una cosmologia e un 
sistema metafisico completamente coerenti. Esercitò 
un'attrazione seducente per la sua completezza e fu in 
qualche modo più facile da accettare che la filosofia ari- 
stotelica. Poiché le opere di Aristotele erano state tra- 
dotte contemporaneamente a quelle di Ibn Sina, e giac- 
ché alcune opere neoplatoniche erano attribuite ad Ari- 
stotele (ad es. il Liber de causis, una raccolta di estratti 
dagli Elementi di teologia di Proclo), non era sempre 
agevole distinguere le teorie dei due filosofi. Nel corso 
del xm secolo, tuttavia, studiosi delle loro opere e dei 
relativi commentari riuscirono a distinguerli e a identifi- 
care gli scritti spuri loro attribuiti. A questo punto i teo- 
logi cristiani scoprirono, come al-Gazali aveva presunto 
oltre un secolo prima, che la cosmologia e la metafisica 
di Ibn Sina costituivano un pericolo per il monoteismo 
ortodosso, sia cristiano sia musulmano. 
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Il sistema filosofico di Ibn Sina era costruito in modo 
troppo perfetto per respingerlo completamente ed era 
troppo diffuso per ignorarlo. Praticamente tutti i teolo- 
gi scolastici accettavano qualcuna delle sue dottrine, 
sebbene nessuno si sia spinto tanto avanti da divenire 
un «seguace latino di Avicenna». Lo scrittore cristiano 
che più si avvicinò a mutuarne totalmente la filosofia fu 
Domenico Gundisalvi, che nel XII secolo scrisse nume- 
rose opere che attingevano ampiamente alla psicologia 
e alla metafisica di Ibn Sina, i cui scritti aveva tradotto 
in latino. Le opere di Gundisalvi, al pari di quelle di 
Ibn Sina, furono considerate criticamente da Gugliel- 
mo d’Alvernia (o Guglielmo di Parigi, circa 1180- 
1249). Questi accettò la distinzione di Ibn Sina tra es- 
senza ed esistenza, ma respinse fermamente la teoria 
emanazionista della creazione, compresa la gerarchia di 
intelligenze che esistevano tra gli uomini e Dio. Tale ri- 
fiuto fu condiviso da Alberto Magno (1206-1280) e da 
Tommaso d'Aquino (1224-1274). 

I due pensatori cristiani più illustri che subirono for- 
temente l’influsso di Ibn Sina furono il francescano in- 
glese Ruggero Bacone (circa 1214-dopo il 1292) e Gio- 
vanni Duns Scoto (circa 1265-1308). Bacone non for- 
mulò una teologia sistematica ma, piuttosto, scrisse 
un'enciclopedia scientifica che per molti aspetti somi- 
gliava allo Sif@? di Ibn Sina. Né Ibn Sina, né Ruggero 
Bacone volevano confrontare ogni singolo punto con le 
concezioni degli antichi filosofi; come disse Ibn Sîna al 
suo discepolo, Gizgani: «Se tu fossi contento che io 
componessi un’opera in cui esponessi ciò che, secondo 
me, è valido di tali scienze, senza contestare coloro che 
dissentono o senza dedicarmi alla loro confutazione, lo 
farei» (Gohlman, 1974, p. 55). Bacone riteneva inoltre 
che Ibn Sina fosse, dopo Aristotele, il principe della fi- 
losofia. Ma Bacone non poté ugualmente seguire del 
tutto Ibn Sina: ad esempio, egli sostituì Dio all’intellet- 
to agente creatore avicenniano. Duns Scoto adottò la 
definizione di Ibn Sina della metafisica quale studio 
dell’essere in quanto tale, e anche la sua disamina degli 
universali si basava ampiamente su quella di Ibn Sina. 

Influenza nel mondo musulmano. Ibn Sina ebbe 
molti discepoli che continuarono a studiare e a insegna- 
re il suo sistema filosofico. La rinascita dell’ortodossia 
islamica nell’X1 secolo d.C., tuttavia, coronata dall’at- 
tacco di al-Gazali ai filosofi, limitò la diffusione delle 
sue teorie a quelle aree che non erano sotto il controllo 
della dinastia selgiuchide. Il fatto che egli non avesse 
fondato un'istituzione come il Liceo ridusse ulterior- 
mente la sua influenza a studiosi occasionali o a gruppi 
di studiosi. Paradossalmente, i suoi scritti filosofici di- 
vennero parte del curriculum studiorum delle università 
europee, ma non delle wmadrasa (scuole) istituite nel 
mondo musulmano. 


Ciò nondimeno, l’influenza di Ibn Sina sugli scrittori 
musulmani, specialmente nell’area di lingua farsi, fu ri- 
levante. Il suo pensiero influenzò significativamente il 
Sufismo, in particolar modo la scuola sùfi i$ragita (illu- 
minazionista) fondata da Sihab al-Din Yahya Suh- 
rawardi (1153-1191). La fonte di tale influenza non fu 
la sua grande enciclopedia della filosofia, lo Sifà', ma 
piuttosto i vari trattati brevi, Hayy ibn Yagzin, L'uccel- 
lo, Sull’amore e Salman e Absal, nonché le ultime sezio- 
ni dell’Iizràt. Gli studiosi contemporanei divergono 
nello stabilire fino a che punto Ibn Sinà volesse che tali 
opere venissero interpretate in modo esoterico come 
trattati mistici. I sufi i$ragiti, tuttavia, le interpretarono 
in tal senso e le fusero con la teosofia mistica di Muhyi 
al-Din ibn al-'Arabi (1165-1240) e con le teorie del suo 
contemporaneo Suhrawardi per creare la scuola di filo- 
sofia mistica più influente nel mondo musulmano di 
lingua farsi. 

Suhrawardi e i suoi seguaci furono attratti dalla filo- 
sofia orientale (rz45rigiya) delle opere di Ibn Sina. In 
arabo i termini per «orientale» e «illuminazionista» 
(muirigiya) sono scritti in modo identico; secondo Suh- 
rawardi nelle opere di Ibn Sina indicano lo stesso con- 
cetto. Malauguratamente, la sua opera più importante 
sulla filosofia orientale, I/ giudizio, è andata perduta, 
ma i riferimenti all’oriente presenti in Hayy ibn Yagzan 
e nell’Uccello convinsero Suhrawardi che Ibn Sina fosse 
sulla strada giusta; egli pertanto tradusse L'uccello in 
farsi e scrisse un’opera complementare all’Hayy ibn 
Yagzàn, che intitolò L'esilio occidentale. Nel suo princi- 
pale trattato, Hikmat al-i$ràg (Sapienza illuminata), 
Suhrawardi mette in rilievo che le fonti della sapienza 
che mancavano a Ibn Sina consistevano proprio nelle 
opere del Mazdeismo, dell’ermetismo e dei pitagorici, 
che erano sia orientali, sia illuminazioniste. Egli rifiuta 
la distinzione avicenniana tra essenza ed esistenza, so- 
stenendo che l’esistenza non ha alcuna realtà al di fuori 
dell’intelligenza che ne riassume l’essenza. La teoria di 
Ibn Sina su forma e materia, simile a quella di Aristote- 
le, è trasformata da Suhrawardi in luce e tenebra: l’ani- 
ma umana è fatta di luce. Egli riteneva che le opere di 
Ibn Sina fossero racconti simbolici del ritorno dell’ani- 
ma/luce alla Luce Suprema e scrisse numerosi trattati 
che descrivevano questo viaggio dell’anima verso Dio. 

La tradizione isragita fu più influente in Iran dopo 
l'insediamento del regime safavide (1499-1722) e l’ado- 
zione dell'Islam Si'ita come religione di Stato. A 
Isfahan, la capitale safavide dopo il 1598, i due più illu- 
stri esponenti della scuola i$ragita furono Mir Damad 
(morto nel 1631) e il suo discepolo Mulla Sadrà 
(1571/2-1640). Mir Damad scrisse un commentario 
sulla metafisica dello Si/@" in cui univa gli insegnamenti 
di Ibn Sina e Suhrawardi, in particolare per ciò che 


concerneva l’angelologia. Mulla Sadra, il più eminente 
tra i teosofi i$ragiti, fondò una scuola tuttora attiva. La 
sua sintesi di filosofia, rivelazione e illuminazione segue 
il principio avicenniano della supremazia dell’esistenza 
e della sua suddivisione tra enti necessari, possibili e 
impossibili; si allontana dalle teorie di Ibn Sina, invece, 
attingendo a Ibn al-'Arabi, al neoplatonismo e alla rive- 
lazione islamica quando afferma che le scienze «ultra- 
terrene», acquisite tramite l'illuminazione e la rivelazio- 
ne, costituiscono la vera conoscenza e sono di gran lun- 
ga superiori alla scienze di questo mondo. Proprio co- 
me gli Europei avevano accettato solo un aspetto del 
pensiero di Ibn Siîna, quello filosofico/scientifico, così 
la scuola i$ragita scelse unicamente l’altro aspetto, 
quello mistico, per inserirlo nel proprio sistema dottri- 


nale. 
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IBN TAYMIYA (661-728 eg. / 1263-1328 d.C.), nome 
completo Tagi al-Din Abù al-'Abbas Ahmad ibn ‘Abd 
al-Halim ibn ‘Abd al-Salam al-Harrani al-Dimaîgi; giu- 
reconsulto, teologo e sufi. Nato a Harran, all’età di sei 
anni fuggì con il padre e i fratelli a Damasco durante 
l’invasione dei Mongoli. Ibn Taymiya si dedicò fin da 
giovane a diverse scienze islamiche (Corano, badi e 
studi giuridici), e fu un vorace lettore di libri relativi a 
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discipline che non erano insegnate nelle normali istitu- 
zioni scolastiche, come logica, filosofia e ka/4r. 

Primi anni di carriera. Ibn Taymiya studiò legge sot- 
to la guida di suo padre e di Sams al-Din ‘Abd al-Rah- 
man al-Magdisi (morto nel 1283). Presso vari insegnan- 
ti di badit studiò diverse opere, in particolare il Musnad 
di Ahmad ibn Hanbal (una raccolta di badi che lesse e 
rilesse più volte), i «sei libri» di padit e la biobibliogra- 
fia Mu'gam di al-Tabarani. Per un breve periodo, stu- 
diò grammatica e lessicografia araba con Sulayman ibn 
‘Abd al-Qawi al-Tufi (morto nel 1316); poi, da autodi- 
datta, giunse a padroneggiare il manuale di grammatica 
di Sibawayh e gli fu concessa la possibilità di redigere 
pareri legali prima di aver compiuto i vent'anni. All’età 
di ventun’anni, alla morte del padre, avvenuta nel 1283, 
gli succedette come professore di badit e legge al Dar 
al-Hadit al-Sukkariya, un monastero sufi e collegio per 
lo studio degli badit fondato intorno alla metà del XII 
secolo a Damasco. Ibn Taymiya fu uno scrittore prolifi- 
co, dipinto come «lesto nell’apprendere, e lento nel di- 
menticare»: di lui si diceva che, una volta che avesse 
imparato una cosa, non l’avrebbe mai dimenticata. 

Ibn Taymiya prese il posto del padre anche presso la 
moschea omayyade, dove insegnava esegesi coranica. I 
suoi biografi ricordano che, pur insegnando senza far 
uso di appunti, dava materiale a sufficienza per due o 
più fascicoli di annotazioni. Nel 1291, durante uno di 
quei venerdì di esegesi coranica nella moschea omayya- 
de, Ibn Taymiya tenne una breve lezione sugli attributi 
divini: fu la prima volta in cui si addentrò pubblica- 
mente nelle controversie dogmatiche. La reazione da 
parte dei suoi oppositori non tardò a manifestarsi: essi 
tentarono di impedirgli di tenere altre lezioni nella mo- 
schea, ma non riuscirono nel loro intento. La trattazio- 
ne degli attributi divini da parte di Ibn Taymiya era in- 
serita all’interno della sua professione di fede, la ‘agida. 
Il capo gadi, lo Safi'ita $;hab al-Din al-Huwayyi di- 
chiarò pubblicamente: «Concordo con il credo di Sayh 
Tagi al-Din [Ibn Taymiya]» e quando fu ripreso, conti- 
nuò così: «perché egli ha solida intelligenza, parla sulla 
base di un’ampia conoscenza e dice solo ciò che egli sa 
che è sicuro». 

Nel 1292, Ibn Taymiya compì il pellegrinaggio a 
Mecca, dove raccolse materiale per la sua opera Maxà- 
sik al-bagg (Rituali di pellegrinaggio), in cui sosteneva 
che una serie di pratiche nei rituali di pellegrinaggio 
erano innovazioni da condannarsi. 

Lo storico safi‘ita Ibn Katir, nell’ambito degli eventi 
dell’anno 1293-94, tratta il caso di ‘Assaf al-Nasrani («il 
Cristiano»), di cui alcuni testimoni dicevano che avesse 
bestemmiato il Profeta. Ibn Taymiya e un compagno, 
al-Farigi, coinvolti a quanto pare nella vicenda per aver 
incoraggiato l’agguato e il pestaggio in cui rimasero vit- 
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time ‘Assaf e il suo protettore beduino, furono flagella- 
ti e messi agli arresti domiciliari. Questo episodio fu al- 
la base dell’opera di Ibn Taymiya, Kitab al-sarim al-ma- 
slul'alà Satim al-rasil (La spada affilata sguainata con- 
tro il bestemmiatore del messaggero [di Dio]). 

Nel 1296, alla morte del suo professore Zayn al-Din 
ibn Munagga, Ibn Taymiya subentrò nella cattedra di 
legge rimasta vacante presso la madrasa hanbalita. Il 
suo biografo Ibn Rafab disse di aver letto una nota 
scritta dallo stesso Ibn Taymiya in cui egli affermava 
che prima del 1291 (e quindi prima dei trent'anni) gli 
erano stati offerti il posto di $a:b 4/-5uyzb oppure di ca- 
po dei sufi, e il titolo di g4di capo, ma egli li aveva rifiu- 
tati. Generalmente, il rifiuto di simili incarichi significa- 
va che lo studioso preferiva rimanere al di fuori del po- 
tere centrale, in virtù del desiderio di una riservata vita 
di studio, o per darsi alla vita ascetica, o ancora per ri- 
manere libero di criticare pratiche che non riteneva 
consone ai dettami dell'Islam. Se si prende in esame il 
resto della vita di Ibn Taymiya, il suo rifiuto appare 
chiaramente legato all’ultima di queste motivazioni. 

Opposizione al movimento as‘arita. Ibn Taymiya 
visse nel periodo che intercorse tra le epoche di due dei 
più importanti sostenitori del movimento razionalista 
a$'arita in ambito teologico: Ibn ‘Asakir (morto nel 
1176) e Subki (morto nel 1370). In quegli anni, il movi- 
mento af'arita stava tentando di conseguire una certa 
legittimazione entrando a far parte del rz4dbab (scuola 
di legge) Safi'ita (un tentativo che riuscirà pienamente 
nel corso dell’x1 secolo), e doveva perciò affrontare due 
implacabili ostacoli: il m4dhab hanbalita e quello $a- 
fi‘ita, ossia i due principali rappresentanti del movi- 
mento tradizionalista. Il primo costituiva la forza d’op- 
posizione più naturale, mentre il secondo ricompren- 
deva al suo interno la fazione aS‘arita, la quale si adope- 
rava con grande impegno per ottenere l’adesione degli 
altri Safi‘iti al pensiero as'‘arita, sforzo destinato al falli- 
mento a fronte dell’alleanza fra i tradizionalisti dei due 
madbhab. 

Fin dal tempo di Ibn ‘Asakir, i tradizionalisti aveva- 
no introdotto un'istituzione pensata per correggere, 
tra l’altro, le conseguenze negative del principio di 
esclusione nelle rz4adrasa, secondo il quale si potevano 
ammettere soltanto quegli studenti che scegliessero di 
appartenere al mzaghab rappresentato da ognuna delle 
madrasa. Questa consuetudine favoriva divisioni, cau- 
sando la separazione di membri del movimento tradi- 
zionalista che appartenevano a tutti i #24dbab sunniti, 
e al contempo permetteva alla scuola a$‘arita di rima- 
nere all’interno del solo maghab Safi‘ita. Il nuovo isti- 
tuto che consentì di porre rimedio alla situazione fu il 
Dar al-Hadit, in cui la materia fondamentale di studio 
era proprio lo badit più che la legge, e che ammetteva 


studenti dei quattro madbab senza distinzione. In que- 
sto modo, un professore hanbalita, come Ibn Taymiya, 
poté avere studenti del mzadbab Safi'ita, come al-Birza- 
li, Mizzi e al-Dahabi. Il primo Dar al-Hadit fu fondato 
a Damasco dal governatore zengide Nur al-Din (mor- 
to nel 1173). 

Alla teologia filosofica del movimento af'arita, Ibn 
Taymiya contrappose la sua celebre professione di fede 
(‘agida; pl. ‘“aqa’id). La sua prima ‘agida estesa, scritta su 
richiesta degli abitanti di Hama nell’anno 1299 e per 
questo conosciuta come A/-‘agida al-hamawiya, risultò 
decisamente ostile alla scuola a$‘arita e alla sua teologia 
kalam. Secondo Ibn Ragab, Ibn Taymiya stese questa 
‘agida in una sola seduta. Un’altra importante professio- 
ne di fede è quella nota come ‘Agida wdsitiya, scritta per 
un gruppo di intellettuali religiosi a Wasit (Iraq) prima 
dell’entrata dei Mongoli a Damasco. Entrambe le pro- 
fessioni di fede vennero attaccate dai suoi nemici, che lo 
tacciarono di antropomorfismo. Durante un incontro in 
casa del gadi Safi'ita Imam al-Din ‘Umar ibn ‘Abd al- 
Rahman al-Qazwini (morto nel 1299) venne esaminata 
la Agida bamawiya; a Ibn Taymiya fu chiesta ragione di 
vari punti e le sue risposte furono giudicate soddisfacen- 
ti. Per quanto riguarda la Wasitiya, anche l’a$'arita-S4- 
fi‘ita Safi al-Din al-Hindi (morto nel 1315) la ritenne 
conforme al Corano e alla sunna. Ciò nonostante, i suoi 
nemici tentarono di trattenerlo in prigione in tutti i mo- 
di e perfino di farlo condannare a morte, ma non riusci- 
rono nei loro intenti. 

La polemica attività di Ibn Taymiya si estese anche ai 
filosofi, specie ai logici, contro i quali scrisse una refu- 
tazione, A/-radd "ali al-mantigiyin. Compose un’ampia 
opera contro i sufi monisti (itt#b4dîya) e incarnazionisti 
(buliliya) e definì eretiche innovazioni molte delle pra- 
tiche sufi del suo tempo. Ibn Taymiya fu tuttavia elogia- 
to dal sufi Abù ‘Abd Allah Muhammad ibn Qawwam. 
che disse: «Il nostro Sufismo si rinsaldò soltanto grazie 
a Ibn Taymiya», suggerendo, con questo, che Ibn Tay- 
miya non fosse estraneo allo sviluppo del Sufismo. UI- 
teriori prove, scoperte di recente, confermano infatti 
che egli appartenne all’ordine sufi qadirita, che prese il 
nome dal sufi hanbalita ‘Abd al-Qadir al-Gilani, da lui 
lodato e preferito rispetto all’altro sufi hanbalita, al- 
Ansari al-Harawi. 

Sulla questione teologica degli attributi divini, Ibn 
Taymiya sosteneva che Dio dovrebbe essere descritto 
«come Egli stesso si è descritto nel suo libro e come il 
Profeta lo ha descritto nella surza». Questa dottrina 
classica tradizionalista risale ad al-Safi‘i (morto nel 820) 
e ad Ahmad ibn Hanbal (morto nel 855), le due grandi 
guide del movimento, le cui opere Ibn Taymiya cono- 
sceva alla perfezione, e dalle quali egli e il suo discepo- 
lo Ibn Qayyim al-Gawziya (morto nel 1350) trassero 


gran parte della loro ispirazione. Fin dall'inizio del mo- 
vimento tradizionalista, il messaggio principale che si 
cercò di trasmettere fu sempre che la fonte basilare per 
la fede e la pratica religiosa sono il libro di Dio e la sun- 
na del Profeta. 

Ibn Taymiya, nel titolo di una delle sue numerose 
opere, diede particolare rilievo al ruolo del Profeta in 
relazione alle due fonti fondamentali: I gradini che por- 
tano alla conoscenza di ciò che il Messaggero di Dio ha 
già reso una chiara spiegazione delle radici e delle bran- 
che della religione. Il Profeta, in qualità di messaggero, 
ha trasmesso agli uomini il libro di Dio ed è stato un 
esempio vivente del percorso da seguire. Ibn Qayyi 
al-Gawziya cita dall’introduzione alla Risdla di al-Safit 
«Lode a Dio... che è come Egli si è descritto, e che è an- 
cora più glorioso di tutti gli attributi che a Lui danno 
coloro che lo hanno descritto». E poi ancora: «Nessun 
evento accadrà a un adepto della religione di Dio che 
non sia già compreso nel libro di Dio, che traccia la giu- 
sta via da percorrere». Entrambe le citazioni, utilizzate 
in un contesto di opposizione al pensiero dell’A$‘ariya, 
il movimento razionalista coevo di Ibn Taymiya e di Ibn 
Qayyim, erano tratte in realtà dall’opera di al-Safi‘i, che 
le aveva pronunciate circa cinque secoli prima per con- 
dannare la Mu'tazila, il movimento razionalista della 
sua epoca. 

Sotto attacco. I problemi per Ibn Taymiya derivaro- 
no soprattutto dal suo atteggiamento di opposizione al 
pensiero a$‘arita all’interno del maghab Safi'ita, e anche 
dalle sue critiche a certo estremismo sufi e alle sue pra- 
tiche. I problemi (ribax; sing., zzibna) da lui sollevati 
vennero esaminati in profondità dai suoi discepoli $a- 
fi‘iti al-Birzali, al-Dahabi e Ibn Katir, oltre che dal bio- 
bibliografo hanbalita Ibn Ragab. 

I nemici di Ibn Taymiya riuscirono, alla fine, a to- 
glierlo di mezzo, sfruttando l'opportunità offerta da 
uno dei suoi pareri legali (fa1w4), intitolato «Viaggio ai 
sepolcri dei Profeti e dei Santi», in cui proibiva tali pel- 
legrinaggi. I suoi oppositori si scagliarono duramente 
contro questa fatwà e lo accusarono di denigrare i pro- 
feti e di essere un miscredente (k4/r). Diciotto giure- 
consulti, capeggiati dal 9447 malikita al-Ibna'i, scrissero 
delle fa1w4 in cui lo mettevano sotto accusa, mentre i 
quattro capi 94di del Cairo sentenziarono che fosse im- 
prigionato nella cittadella di Damasco. Per contro, altri 
giuristi, tra cui i due figli di Abù al-Walîd, esponente di 
spicco della scuola malikita, diffusero delle fatw4 che 
criticavano quella decisione, dato che non si fondava su 
nessuna valida accusa nei confronti di Ibn Taymiya, che 
da parte sua si era limitato a ricordare le divergenti opi- 
nioni dei giuristi sulla questione della visita alle tombe 
(ziyarat al-qubir) e si era schierato, come suo diritto, 
con una corrente di pensiero. La condanna fu però 
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confermata senza appello, e Ibn Taymiya non uscì più 
dalla cittadella, dove morì un paio d’anni più tardi. Tre 
mesi prima della morte, il suo rivale al-Ihna'i, contro il 
quale aveva scritto una confutazione, ottenne dal sulta- 
no che a Ibn Taymiya fosse impedito di scrivere. Gli 
vennero tolti inchiostro, penna e carta, ma i suoi nemi- 
ci non riuscirono mai ad avere la meglio. 

I biografi di Ibn Taymiya citano una serie di sue af- 
fermazioni, risalenti al periodo di prigionia, che ne mo- 
strano la statura morale e la lucidità mentale. «Un pri- 
gioniero è colui che ha chiuso Dio fuori dal suo cuore», 
oppure «un prigioniero è colui che è divenuto schiavo 
per colpa delle sue passioni». «In questo mondo c’è un 
paradiso in cui entrare, e chi non vi accede, non entrerà 
nemmeno nel paradiso del mondo a venire». O ancora: 
«cosa mi possono fare i miei nemici? Il paradiso è nel 
mio cuore; ovunque vado, esso è con me, e da me è in- 
separabile. La prigione è un luogo di ritiro, l'esecuzione 
è l'opportunità del martirio, l'esilio dalla mia città 
un'occasione per viaggiare». Sui nemici che si erano 
impegnati per farlo incarcerare avrebbe detto: «Se an- 
che potessi dare tutto l’oro necessario a riempire questa 
cittadella, non riuscirei a compensarli per il bene che 
mi hanno fatto». E spesso ripeteva questa preghiera: 
«O Dio, fa’ che la mia lingua si muova incessantemente 
per lodarti, per esprimerti la mia gratitudine e per ser- 
virti con perfetta adorazione». 

Il 20 del mese Du al-Qa‘da 728 (26 settembre 1328), 
all’età di sessantacinque anni, Ibn Taymiya morì nella 
cittadella. Centinaia di migliaia di persone presero par- 
te alla processione funebre, che venne paragonata a 
quella di Ahmad ibn Hanbal. Fu sepolto accanto al fra- 
tello Saraf al-Din ‘Abd Allah, nel cimitero sùfi dove ri- 
posavano altri membri sufi della sua famiglia. 

L'influsso del pensiero di Ibn Taymiya si è sentito an- 
che in età moderna. I suoi insegnamenti, seguiti in pri- 
mo luogo da Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (morto 
nel 1792), divennero la base del movimento wahhabita 
nel XIX secolo e i princìpi basilari dello Stato wahhabita 
dell'Arabia Saudita. Poi, a cavallo tra Otto e Novecen- 
to, il suo pensiero, mediato da Muhammad ‘Abdub e 
Rasid Rida, esercitò un profondo influsso sul movimen- 
to modernista salafita. 


BIBLIOGRAFIA 


Fonti arabe 

Ibn al-'Imad al-Hanbali, Sadaràt al-dabab fi abbar man dabab, Il 
Cairo 1931, v, pp. 80-86. 

Ibn Katir — Isma‘il ibn ‘Umar, A/-bidaya wa-al-nibaya fi al-ta’rib, 
Il Cairo 1937, xIv, pp. 135-41. 

Ibn Ragab, Day! ‘ala tabagat al-Hanabila, M. Hamid al-Figi 
(cur.), Il Cairo 1953, 11, pp. 387-408. 


216 ICONOGRAFIA ISLAMICA 


Studi critici 

H. Laoust, Essai sur les doctrines sociales et politiques de Taki-al- 
Din Abmad b. Taimiya, Il Cairo 1939; La biographie d’Ibn Tar- 
miya d’après Ibn Katbir, in «Bulletin d’études orientales», 9 
(1942), pp. 115-62; Le hanbalisme sous les Mamlouks Babri- 
des, in «Revue des études islamiques», 28 (1960), pp. 1-71; 
Ibn Taymiyya, in The Encyclopaedia of Islam, nuova ed., Lei- 
den 1960-; L'influence d’Ibn Taimiyya, in A.T. Welch e P. Ca- 
chia (curr.), Islam: Past Influence and Present Challenge, Edin- 
burgh 1979. 

G. Makdisi, Asb'ari and the Ash'arites in Islamic Religious 
History, in «Studia Islamica», 17 (1962), pp. 37-80; Ibn Tai 
miya. A Sufi of the Qadiriya Order, in «American Journal of 
Arabic Studies», 1 (1973), pp. 118-29; The Hanbali School and 
Sufism, in «Humaniora Islamica», 11 (1974), pp. 61-72. 


GEORGE MAKDISI 


ICONOGRAFIA ISLAMICA. L'Islam è general- 


mente considerato una religione iconoclasta, nella qua- 
le la raffigurazione di ciò che è animato è stata proibita 
sin dalle origini. Tuttavia, il Corano non affronta mai 
questo problema, né si leva mai in modo esplicito con- 
tro le raffigurazioni. La proibizione delle attività pitto- 
riche ha avuto origine, piuttosto, da alcuni badit, ossia 
le tradizioni attribuite al profeta Muhammad e ai suoi 
seguaci. Spesso si è argomentato che lo sviluppo della 
pittura figurativa in Iran è stato reso possibile dal fatto 
che la fazione Si°ita iraniana ha interpretato questi badiz 
in forma meno ristrettiva, ma anche quest’affermazione 
non trova conforto nei fatti, dal momento che gli $î'iti 
seguono la tradizione con lo stesso rigore che mostrano 
i sunniti e, inoltre, la Sî'a è stata dichiarata religione di 
Stato in Iran soltanto nel 1501. 

L'attitudine dell'Islam nei confronti delle raffigura- 
zioni è del tutto conforme alla rigida dottrina mono- 
teistica secondo la quale non vi è altro creatore all’in- 
fuori di Dio: produrre copia di un qualcosa potrebbe 
dunque essere interpretato come l’illecito arrogarsi 
umano del divino potere creatore. Una tale attitudine 
si consolidò probabilmente al tempo della controver- 
sia iconoclasta bizantina, tanto che, nella poesia per- 
siana, quando si parla di «dipinti» s'intende spesso ri- 
ferirsi ai «conventi» cristiani. La proibizione islamica, 
tuttavia, dovette concernere all’inizio soprattutto la 
scultura, poiché le sculture — che esistevano alla Ka'ba 
in epoca preislamica — potevano spingere gli uomini 
all’idolatria, e ne consegue quindi che l’arte scultoria 
non poté svilupparsi in ambiente islamico se non in 
anni recenti. 

Il manifestarsi dell'uso delle immagini. Dal momen- 
to che la raffigurazione veniva percepita come aliena al- 
lo spirito originario dell’Islam, l’arte trovò espressione 


nello sviluppo del disegno ornamentale astratto, sia 
geometrico sia vegetale, in particolare nell’arabesco e 
nell’infinito ripetersi di motivi di foglie, palme e talora 
forme animaloidi intrecciantisi gli uni agli altri e, so- 
prattutto, diede alla calligrafia un posto di assoluta pre- 
minenza. Tuttavia, sarebbe inesatto sostenere che l’I- 
slam delle origini fu privo di immagini pittoriche. Nelle 
costruzioni non adibite al culto, per esempio nei palaz- 
zi, non mancano le raffigurazioni di re, musici, danza- 
tori e simili, e certe espressioni ricorrenti nella poesia 
persiana, quali «come un leone dipinto nella stanza da 
bagno» testimoniano l’esistenza di raffigurazioni mura- 
li (seppur gravate da un significato spregiativo di «cosa 
inanimata»). Le decorazioni su ceramica includono 
non soltanto motivi individuali in forma di animali o di 
figure umane più o meno stilizzati, ma anche scene trat- 
te da racconti e romanzi spesso non più identificabili. 
Sebbene i testi arabi e persiani, scritti intorno ai bordi 
delle ceramiche e talora anche su oggetti in metallo, 
spesso forniscano una chiave per interpretare le scene, 
si conosce poco di questi soggetti pittorici, per i quali 
sono state avanzate teorie basate sul simbolismo astro- 
nomico preislamico (sasanide o turco). Nel primo Me- 
dicevo, alcuni libri arabi erano illustrati, sia per scopi 
pratici, trattandosi di manoscritti a carattere medico o 
scientifico, sia per puro abbellimento, come accade nel- 
le Magamat di al-Harirî o nel ciclo di favole di animali 
conosciuto come Kalila wa-Dimna. 

Nuovi sviluppi stilistici comparvero con la crescente 
influenza cinese durante l'occupazione mongola dell'I- 
ran, sul finire del xt secolo. (La letteratura persiana 
definisce la Cina come «la casa della pittura», mentre 
Mani, il fondatore del manicheismo, è considerato il ca- 
postipite dei pittori). Da questo momento in poi, le raf- 
figurazioni a carattere illustrativo conosceranno un rin- 
novato sviluppo prevalentemente in Iran, dove i grandi 
poemi epici (un genere sconosciuto agli Arabi) ispire- 
ranno per secoli i miniatori, fino a portare a una sorta 
di codificazione dell’iconografia del Sab-ndma (Libro 
dei re) di Firdawsi e dello Harzsa (Quintetto) di Niza- 
mi. Le prime opere a carattere storiografico, come la 
storia del mondo di Rasid al-Din (morto nel 1317), ven- 
nero corredate di illustrazioni alquanto realistiche: vi si 
vedono chiaramente volti umani (più tardi talvolta mu- 
tilati dai critici ortodossi) e persino il profeta Muham- 
mad appare a viso scoperto. 

Lo stesso verismo connotava originariamente anche 
una branca della pittura che si è perpetuata ininterrot- 
tamente dal XIv secolo fino ai giorni nostri, ossia le raf- 
figurazioni del viaggio notturno (isr4’, m25°ràg) del Pro- 
feta in cielo sul misterioso destriero Buraq. Nel corso 
del tempo, il volto di Muhammad è stato parzialmente 
coperto, fino a velarlo del tutto; attualmente, nessun ti- 


po di raffigurazione del Profeta è permesso, e in molte 
rappresentazioni popolari del Mi‘ra$ egli viene raffigu- 
rato in forma di rosa bianca o di nuvola. Buraq, al con- 
trario, è assurto a soggetto di punta dell’iconografia 
popolare: raffigurazioni di questa alata creatura asini- 
na, dalla testa di donna e dalla coda di pavone, oggi- 
giorno non soltanto compaiono nelle stampe economi- 
che, ma vengono disegnate anche su autocarri e auto- 
bus, soprattutto in Afganistan e in Pakistan, come por- 
tafortuna. 

La decorazione degli autocarri in questi Paesi si è svi- 
luppata fino a produrre una nuova forma d’arte, un’e- 
spressione degli ideali religiosi e politici dei loro pro- 
prietari attraverso le illustrazioni pittoriche e calligrafi- 
che dei veicoli. Una forma di comunicazione assai simi- 
le la si ritrova nella pittura murale delle sale da tè e dei 
caffè turchi e afgani, dove si possono trovare scene rea- 
listiche tratte dalle Otsas al-andiya’ (Storie dei profeti) o 
allusioni ai romanzi popolari. 

Non sembra che vi sia stata, né vi sia tuttora, alcuna 
avversione a rappresentare gli angeli nelle scene del 
Mi‘ràg, nei romanzi o nelle opere cosmologiche, oppu- 
re come figure isolate, anche mediante rilievi murali. I 
volti sono sempre scoperti e i soggetti più ricorrenti so- 
no Gabriele, dalle enormi ali, e Israfil che tiene in mano 
la tromba della resurrezione. 

L'arte figurativa islamica conobbe il suo apogeo, in 
Iran e in India, nel XVI e nel xv secolo quando, in par- 
te sotto l’influsso delle stampe europee, il ritratto natu- 
ralistico arrivò a toccare la perfezione. L'imperatore 
moghul Jahangir (che regnò dal 1605 al 1627) ispirò i 
pittori di corte a rappresentare con ritratti i suoi sogni 
di dominatore spirituale del mondo servendosi del mo- 
tivo del leone e dell’agnello che giacciono insieme o raf- 
figurandolo in compagnia di sufi. 

La forma della spiritualità. Immagini di sufi o dervi- 
sci sono frequenti nel tardo Medioevo; molte di queste 
opere riescono a catturare il potere spirituale o la sotti- 
gliezza di un santo eremita musulmano, o ad illustrare 
le «assemblee degli amanti mistici» (magalis al-uSfag). I 
sufi vengono raffigurati anche come insegnanti o nel- 
l’atto di compiere la loro danza in circolo. Tuttavia, po- 
chi elementi ci permettono di identificarli, sebbene il 
colore degli abiti (o la forma dei copricapi) talvolta tra- 
disca la loro affiliazione a un determinato ordine sufi 
(così, per esempio, una tonaca color cinnamomo o rosa 
è tipica della branca sabirita della Cistiya). I colori, poi, 
possono anche indicare lo stadio spirituale raggiunto 
dal mistico. 

I manoscritti del Corano e degli badi non sono mai 
illustrati, ma vennero scritti con splendida arte calligra- 
fica al punto che talvolta rivestono una forma quasi 
«iconica», come ha affermato Martin Ling. I temi cora- 
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nici, però, così come vengono ripresi dalle storie dei 
profeti o in forma poetica, per esempio dal Yaswuf e Zu- 
laybà di Gami (morto nel 1492), trovano uno sviluppo 
in tradizioni pittoriche a sé stanti. Alcune opere misti- 
che, soprattutto il Martig al-tayr (Il verbo degli uccelli) 
di ‘Attar, hanno ispirato molti pittori, mentre i pochi 
esempi illustrati del Matnavi di Rumi, che vanno dagli 
esemplari indiani del xIV secolo a quelli persiani del 
XIX, mancano del tutto di spiritualità sufî. 

Talvolta, motivi apparentemente semplici vengono 
interpretati in senso mistico: alcuni miei amici sufi tur- 
chi spiegano l’uso frequente del tulipano sulle piastrel- 
le che rivestono le moschee turche con il fatto che la pa- 
rola /zla («tulipano») ha le stesse lettere e dunque lo 
stesso valore numerico, ossia sessantasei, del termine 
Allah. La stessa spiegazione vale anche per la parola hi- 
lal («mezzaluna»), e lo hi/al è divenuto infatti il simbo- 
lo dell'Islam, benché nelle sue prime apparizioni sulle 
antiche monete islamiche, su oggetti in metallo e sulle 
ceramiche non avesse connotazioni religiose. Sembra 
che nell’x1 secolo, quando diverse chiese (come quella 
di Ani in Armenia) furono riconvertite in moschee, le 
cuspidi in forma di croce vennero sostituite con altre in 
forma di mezzaluna. La documentazione di uno pagg 
(«pellegrinaggio») del 1432 mostra disegni degli edifici 
sacri di Mecca con queste cuspidi a mezzaluna. Il sulta- 
no ottomano Selim I (che regnò dal 1512 al 1520) ag- 
giunse lo %i/4/ alla sua bandiera, ma soltanto all’inizio 
del XIX secolo esso divenne l'emblema ufficiale turco e 
comparve sui francobolli nel 1863. Altri Paesi musul- 
mani seguirono l’esempio della Turchia, ed ora è gene- 
ralmente considerato l’equivalente islamico della croce 
cristiana (e, per esempio, la Mezzaluna Rossa è l’equi- 
valente della Croce Rossa). 

Nelle guide medievali per i pellegrini non vi è alcun 
segno di ritrosia nel riprodurre i luoghi di pellegrinag- 
gio. Alla fine del XIx secolo, le fotografie delle città san- 
te di Mecca e Medina divennero oggetti apprezzati dai 
pellegrini e da coloro che non potevano affrontare lo 
bagg, proprio come lo sono ora, in molte case musul- 
mane, le riproduzioni, i poster o i quadretti che raffigu- 
rano la Ka'‘ba o il mausoleo del Profeta. 

Mentre le raffigurazioni naturalistiche del Profeta e 
della sua famiglia vennero sempre più disapprovate, gli 
altri generi di rappresentazione si andarono sviluppan- 
do. Per esempio, si può scrivere con superba arte calli- 
grafica un badit su una sola pagina, o la sua bilya, un’e- 
laborazione della classica descrizione araba della sua 
bellezza esteriore e interiore, in un particolare stile gra- 
fico, come si fa in Turchia dal 1600 circa. Le orme del 
Profeta sulla pietra, o le loro rappresentazioni, insieme 
con dipinti più o meno elaborati dei suoi sandali, ap- 
partengono ancora alla serie di oggetti generalmente 
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accettati nella tradizione religiosa (vedi figura 1). Si 
possono anche riprodurre «ritratti» di persone sante, 
come ‘Ali ibn Abi Talib, da sentenze pie scritte in grafia 
minuta (sebbene in Iran scene di battaglie piuttosto 
realistiche, che mostrano l’eroismo e la sofferenza di 
Husayn e di altri membri della famiglia del Profeta, sia- 
no state realizzate anche in tempi recenti). 

Le immagini calligrafiche sono divenute col tempo 
sempre più popolari: le lettere della formula bisrnzillah 
(«nel nome di Dio») hanno preso forma di uccelli e di 
bestie; brani coranici dalla particolare valenza protetti- 
va, come il «verso del trono» (sura 2,256), compaiono 
in forma animale; un leone in forma calligrafica contie- 
ne di solito una formula connessa ad ‘Ali, detto «il leo- 
ne di Dio» (Asad Allah, Haydar, Sir e così via). Assai di 


frequente si trova l’invocazione «Nadi ‘Alîyan...» («In- 
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FIGURA 1. Sandalo del Profeta. Disegno tratto dal Dahira, libro 
sacro della setta Sargawa. Le rappresentazioni delle orme del 
Profeta e dei suoi sandali sono immagini generalmente accettate 
dai musulmani. 


voca ‘Ali, colui che manifesta mirabili cose...») che 
compare su molti oggetti dell'Iran safavide e dell’India 
SI'ita, così come i nomi dei dodici imam Sî'‘iti. I nomi del 
Panjtan (Muhammad, ‘Alî, Fatima, Hasan e Husayn! 
combinati con il nome A//zh vengono utilizzati per 
comporre visi umani, come accade nella tradizione 
bekta$ita in Turchia. Anche i nomi di santi protettori, 
come i Sette Dormienti (sura 18), vengono utilizzati per 
comporre disegni calligrafici (ma le loro figure appaio- 
no anche in pitture persiane e turche, con il loro fedele 
cane Qitmir, o almeno il suo nome, sempre in centro). 
Invocazioni di santi sufi possono essere scritte in forma 
di copricapo derviscio (quello tipico è il copricapo del 
Mawlana Rumi); altre pie invocazioni vengono espresse 
in forma di fiore o disposte in un cerchio. 

La calligrafia è, dunque, il metodo più caratteristico €. 
certo, il più largamente usato per trasmettere il messag- 
gio dell'Islam. I muri delle moschee persiane sono coper- 
ti da mosaici di piastrelle a raggiera sulle quali i nomi di 
Dio, Muhammad e ‘Alf nella squadrata grafia kufica te- 
stimoniano la forma Sf‘ita della fede; le moschee turche 
sono decorate con versetti coranici o enormi A//gb. In 
Turchia, vari calligrammi sono basati sulla lettera w e le 
proposizioni di fede vengono scritte in forma speculare. 

Più tardi, sotto l’influenza europea, in molti Paesi 
islamici si è sviluppata una coloratissima iconografia 
popolare. Sui poster i motivi religiosi di varie tradizioni 
sono legati insieme in modo davvero sorprendente: è 
piccoli angeli di Raffaello compaiono insieme con la 
Madonna di Lourdes al capezzale di un capo musulma- 
no in un Paradiso lussureggiante; l'apoteosi dell’ayatol- 
lah Khomeini si accompagna alla figura accovacciata 
del quadro Christina’s World di Andrew Wyeth. (A 
questo proposito, si possono ricordare certi dipinti del- 
la tradizione ismailita indiana in cui ‘Ali è raffigurato di 
colore blu, come decimo avatàra di Krsna, insieme con 
il «capo delle scimmie», Hanuman, che regge il paraso- 
le reale sul mulo bianco di ‘Ali, Duldul). Tali figure sin- 
cretiche sono certamente inaccettabili per la maggio- 
ranza dei pii musulmani. D'altro canto, le tradizioni 
calligrafiche conoscono ora una rinnovata fama dal Ma- 
rocco all’Indonesia e alcuni tentativi di produrre una 
sorta di pittura scritturale coranica (come quella di Sa- 
diqain e di Aslam Kamal in Pakistan) hanno riscosso 
buon successo, attirando l’attenzione sia degli storici 


delle religioni sia degli amanti dell’arte. 
[Vedi CALLIGRAFIA NELL’ISLAM e MOSCHEA] 
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ANNEMARIE SCHIMMEL 


IFGAZ è il concetto della «miracolosità del Corano». 
Che il Corano sia il miracolo di Muhammad è una dot- 
trina islamica di estrema importanza, perché fornisce la 
prova di una fonte divina del Libro sacro, e dunque 
della sua autorità, e dell’autenticità del Profeta al quale 
fu rivelato. Ma in cosa consista questo miracolo è un 
soggetto che ha impegnato i pensatori musulmani per 
molte generazioni. Fin dal m secolo dell’egira (IX seco- 
lo d.C.), si impose il termine ‘642 per designare quella 
particolare qualità del Corano che renderebbe gli esse- 
ri umani incapaci di imitare il Libro, o parte di esso, nel 
contenuto e nella forma. Alla fine del IX secolo d.C., la 
parola era ormai registrata come termine tecnico, e le 
numerose definizioni date dopo il X secolo d.C. si di- 
scostarono poco dal concetto chiave di inimitabilità del 
Corano e di incapacità degli esseri umani di eguagliar- 
lo, pur se sfidati a farlo. 
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L'idea di sfida è fondata su alcuni versetti del Corano 
stesso: la sura 52,33-34 contiene una sfida a produrre 
un testo che gli somigli; la sura 17,88 ad elaborare qual- 
cosa di simile; la sura 11,13 a inventare almeno dieci su- 
re dello stesso suo genere; le sure 10,38 e 2,23-24 a 
comporre anche solo una sura che lo eguagli, ma, ag- 
giunge la seconda di queste, «certo non lo farete». Il 
Corano afferma, poi, che se anche uomini e gin# unis- 
sero i loro sforzi, sarebbero incapaci di produrre qual- 
cosa di simile (17,88), neppure una sura (10,38). 

L’argomentazione sostenuta nello Hugaf al/-nubiwa 
(Prove di profezia) di al-Gahiz (morto nel 255 eg. / 869 
d.C.), secondo la quale gli Arabi pagani contemporanei 
di Muhammad perdettero la sfida a screditarlo, benché 
fossero maestri di retorica e si sentissero fortemente 
motivati dall’opposizione all'Islam e dall’orgoglio triba- 
le, portò molti pensatori musulmani a identificare il mi- 
racolo nello stile sublime del Corano. Altri sostennero 
quest’argomentazione basandola invece sui contenuti 
del Corano, mettendone in rilievo le conoscenze che 
fornisce sul passato remoto, le profezie sul futuro e su- 
gli eventi escatologici, le asserzioni riguardo a Dio, al- 
l'universo e alla società: tutte cose che andavano ben ol- 
tre le capacità di un uomo illetterato come Muham- 
mad. 

Fin dai primi tempi, al-Nazzam (morto nell’846) in- 
trodusse nella discussione teologica il concetto della 
sarfa («sviamento») e sostenne che il miracolo consiste 
nel fatto che Dio svia coloro che potrebbero essere in 
grado di raccogliere la sfida ad imitare il Corano, ma 
questa teoria implicherebbe dunque che, altrimenti, il 
Corano potrebbe essere imitato. Perciò l’idea trovò po- 
chi sostenitori, tra i quali ad esempio Hi$am al-Fuwati 
(morto nell’833?), ‘Abbad ibn Sulayman (IX secolo) e 
al-Rummani (morto nel 996). Nel complesso, l’opinio- 
ne generale dei musulmani continuò a sostenere la su- 
premazia stilistica del Corano. Nel suo sistematico ed 
esauriente studio dal titolo I'$7z 4/-Qur'an, al-Bagillani 
(morto nel 1013) ribadisce che lo stile del Corano è re- 
toricamente insuperabile, ma non considera quest’ar- 
gomento essenziale a spiegare l'unicità del Corano e 
mette in rilievo invece il contenuto della rivelazione. 
D'altro canto, al-Qadi ‘Abd al-Gabbar (morto nel 
1025) insiste sull’incomparabile qualità della straordi- 
naria eloquenza e della perfezione stilistica del Corano. 
Nel sedicesimo volume della sua vasta opera A/-m2ugni 
(Il libro sufficiente), egli sostiene che l’eloquenza (fa- 
sdha) è data dalla qualità al contempo di significato e di 
parola, e spiega che vi sono vari gradi di eccellenza a se- 
conda del modo in cui le parole vengono scelte e impie- 
gate in ogni testo letterario, e che il Corano è al grado 
più elevato. 

La scelta e il conseguente uso delle parole, detto 
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nazmi, venne trattato in diversi libri, intitolati appunto 
Nazm al-Qur'an, come il testo di al-Gahiz, ora perduto, 
quello di al-Sigistani (morto nel 928), e quelli di al- 
Balhi (morto nel 933) e di Ibn al-IhSid (morto nel 937). 
Al-Rummani analizzò dettagliatamente lo stile coranico 
nel suo A/-nukat fi ("342 al-Qur'an (Sottigliezze dell’ini- 
mitabilità coranica) e mise l’accento sull'effetto psico- 
logico del particolare naz, del Corano senza, tuttavia, 
disdegnare altri elementi di contenuto che rendono il 
Corano inimitabile. Il suo contemporaneo al-Hattabi 
(morto nel 998) sostiene nel suo Baydn i'$4z al-Qur'an 
(Chiarificazione dell’inimitabilità del Corano) che la 
fonte dell’i"$4z sta nel modo insuperabile in cui il di- 
scorso coranico unisce senso e parole, usando vari stili 
che combinano qualità letterarie caratteristiche del solo 
Corano e che creano uno speciale effetto psicologico. 

L'autore che meglio elaborò e sistematizzò la teoria 
del naz: nella sua analisi dell’i"$4z è ‘Abd al-Qahir al- 
Gurgani (morto nel 1078) nell'opera Dalz'il al-i'daz 
(Indicatori di inimitabilità). Il suo materiale fu poi or- 
ganizzato da Fahr al-Din al-Razi (morto nel 1209) in 
Nibdyat al-igaz fr dirayat al-i 6àz (Estrema concisione 
nella comprensione dell’inimitabilità) e messo in prati- 
ca da al-Zamah$ari (morto nel 1144) nella sua esegesi 
del Corano intitolata A/-ka55af (Il Chiarificatore), ricca 
di analisi retoriche dello stile coranico. 

Gli autori successivi non aggiunsero davvero nulla di 
nuovo allo studio dell’i"$7z. Nei tempi moderni, Musta- 
fa Sadiq al-Rafi'‘i (morto nel 1937), nel suo I'daz 4a/ 
Qur'în wa-al-balaga al-nabawiya, Il Cairo 1926, analiz- 
zando le origini dell’i"$4z ne sottolineò due punti, ossia 
l'incapacità umana di imitarlo e la persistenza di questa 
incapacità attraverso le epoche. Uno scrittore più re- 
cente, ‘Abd al-Karim al-Hatib, nella sua opera in due 
volumi I'gaz al-Qur'an. Dirasa kaSifa li-basd'is al-balaga 
al-'arabiya wa-ma'ayiriba (Studio chiarificatore delle ca- 
ratteristiche della retorica araba e dei suoi criteri), Bei- 
rut 1975 (2? ed.), enuclea quattro elementi attinti dallo 
stesso filone, ossia l’assoluta verità del Corano; la sua 
autorevolezza, fondata sul tono del linguaggio; il suo 
bellissimo r4277 e il suo carattere spirituale che gli pro- 
viene dallo spirito di Dio. 

[Vedi anche CORANO e TAFSIRI. 
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IGI, ‘ADUD AL-DIN AL- (680?-756 eg. / 1281?- 
1356 d.C.), teologo e giurista musulmano del periodo 
ilkhanide. Nacque in una famiglia benestante di notabi- 
li e giudici che risiedeva nella città di Ig, nella provincia 
di Sabankarah, vicino allo stretto di Hormuz sul Golfo 
Persico. Da giovane cercò di far carriera alla corte della 
dinastia mongola che regnava in Iran, gli Ilkhanidi di 
Tabriz, e riuscì a guadagnarsi i favori del potente visir 
Rasid al-Din Fadl Allah, un ebreo convertitosi all’Islam 
quando gli stessi Mongoli avevano rinunciato alle loro 
ereditarie fedi sciamanista o buddhista. Rasid al-Din gli 
affidò un ruolo da insegnante nell’«università» nomade 
che accompagnava il capo ilkhanide Oljeitu durante le 
sue campagne ma, dal momento che al-Ifi era sunnita. 
la sua posizione divenne precaria quando Oljeitu si 
convertì alla Si‘a nel 1310. Nel suo lungo peregrinare 
tornò anche, a quanto sembra, nel Sabankarah dove, 
dopo la morte di suo padre nel 1317, dovette ammini- 
strare vaste proprietà che assicuravano il benessere del- 
la sua famiglia sotto forma di proprietà inalienabili a ca- 
rattere pio (wagf). Quando Rasid al-Din fu giustiziato 
nel 1318, al-Igi troncò i suoi rapporti con la corte e vi 
tornò soltanto quando Giyat al-Din, figlio di Rasid al- 
Din, riuscì ad assumere il controllo del visirato nel 
1327; in seguito, divenne giudice supremo dell'Impero. 
Tuttavia, con la fine della dinastia ilkhanide nel 1335, si 
trasferì a Shiraz dove trovò la protezione del governato- 
re della provincia, Abù Ishaq Ingù, e divenne giudice 
supremo della città. Benché i suoi introiti fossero ora 
molto più bassi di prima, qui poté godere dell’atmosfe- 
ra di una corte amante dell’arte e della compagnia di 
poeti come Hafiz Sirazi (morto nel 1390?). Questa fase 
di quieto vivere durò per almeno vent'anni finché, nel 
1354, il protettore di al-Igi fu cacciato da Shiraz per 
opera di Mubariz al-Din, un governatore rivale la cui 
sfera d’influenza includeva la regione di Sabankarah. 
Per questo motivo, Al-Igi aveva già prudentemente 
stretto segrete connivenze con il nuovo conquistatore 
ed era fuggito nella sua città natale poco prima che Shi- 
raz fosse presa. Il suo tradimento, però, non passò inos- 


servato. Per iniziativa, a quanto pare, di un antico allea- 
to di Abù Ishag Ingii, egli venne imprigionato in una 
fortezza presso I$ e qui morì nel 1356. 

AJ-Igi fu uno scrittore prolisso e molte delle sue ope- 
re vennero dedicate a Civat al-Din o ad Abù Ishaq. 
Concepite come manuali sistematici per l’insegnamen- 
to nelle scuole di grado superiore, le sue opere non ri- 
vendicano tratti originali, ma sono ben strutturate e ri- 
flettono la lunga tradizione di studi dell'Oriente musul- 
mano, mai del tutto interrotta anche nel periodo del- 
l'occupazione mongola. I suoi testi si occupano di varie 
discipline: teologia scolastica, giurisprudenza (secondo 
la scuola Safi‘ita), esegesi coranica, retorica e dialettica, 
etica e, per certi versi, storiografia. La loro popolarità è 
attestata da un gran numero di commentari. Alcuni di 
essi sono ancora in uso nelle università religiose, come 
quella di al-Azhar al Cairo e tuttavia sono stati quasi del 
tutto trascurati dagli studiosi occidentali. Tra le opere 
di al-Igi, la più importante è il Kit4b a/-mawdgif (Libro 
delle stazioni), una concisa surzzza theologica che, sul- 
l'esempio di Fahr al-Din al-Razi, spiega la tradizionale 
dottrina aS‘arita in termini filosofici tratti da Ibn Sina 
Avicenna). L'opera consta di sei libri, dei quali soltanto 
gli ultimi due trattano di problemi teologici in senso 
stretto, suddivisi in materie dipendenti dalla ragione 
il’essenza di Dio e i suoi attributi) e dalla rivelazione 
(escatologia, fede, peccato e così via). I primi quattro li- 
bri affrontano invece le linee concettuali generali del 
discorso teologico: epistemologia, princìpi filosofici 
(come necessità, possibilità, eternità e contingenza), ac- 
cidenti e sostanze. 
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JOSEF VAN ESS 


IGMA*. Il termine arabo $724°, che significa «accor- 
do» o consensus, nella giurisprudenza islamica è passa- 
to a definire una delle quattro fonti del diritto postula- 
te nella teoria sunnita classica, e cioè il consensus della 
comunità musulmana. Si tratta della terza fonte: la pri- 
ma è il Corano, la seconda la sura (consuetudine) del 
profeta Muhammad e la quarta il ragionamento per 
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analogia (95745). Secondo la maggior parte dei teorici 
del diritto sunnita, l’opera di elaborazione di regole le- 
gali deve essere condotta da studiosi qualificati, chia- 
mati mugtabid, per conto e nell’interesse della comu- 
nità nel suo insieme. Ciò che è oggetto di accordo gene- 
rale da parte di costoro è pertanto costitutivo del cox- 
sensus della comunità musulmana, e non si rende ne- 
cessario prendere in considerazione i punti di vista di 
laici non qualificati. La maggioranza dei teorici ritiene 
inoltre che un corsersus autorevole sia pienamente co- 
stituito nel momento in cui gli studiosi viventi della co- 
munità trovano accordo unanime su una regola di leg- 
ge; non è necessario concedere ulteriore tempo a singo- 
li studiosi per riconsiderare la loro decisione, né — al 
fine di eliminare qualunque possibilità di ripensamento 
— attendere finché tutti gli studiosi responsabili del 
consensus siano morti: una volta raggiunto, il consensus 
è irrevocabile. Nella visione sunnita, esso rappresenta 
un'affermazione infallibile e immutabile della legge di- 
vina, o fara; in quanto tale, è passibile di divenire la 
base per ulteriori costruzioni legali di singoli studiosi 
attraverso l’interpretazione o la deduzione per analo- 
gia. È per questa ragione che l’;$74° è una delle quattro 
fonti del diritto. 

I teorici sunniti concordano sul fatto che l’autorità 
del consensus si debba fermare di fronte a dichiarazioni 
rivelate, e che tutti i tentativi di basare questa autorità 
su considerazioni di natura puramente razionale siano 
vani. La sola autorità autocostituita è quella del Signo- 
re-Creatore; l'autorità del consensus non può essere al- 
tro che una sua derivazione. Tuttavia, la ricerca di una 
netta approvazione divina per l'autorità del consensus è 
stata uno dei compiti più complessi perseguiti dalla 
giurisprudenza islamica classica. I numerosi loci classici 
utilizzati in questa ricerca si sono rivelati tutti in certa 
misura problematici: i passaggi coranici rilevanti sono 
suscettibili di interpretazioni diverse, e i dicta del profe- 
ta (registrati negli fadit, la concretizzazione letteraria 
della suna) sono non solo aperti a differenti interpre- 
tazioni (sebbene in alcuni casi essi siano più precisi del 
Corano nel sostenere l’autorità del corsensus, come nel 
caso della notissima affermazione «la mia comunità 
non raggiungerà mai un accordo su un errore»), ma so- 
no anche densi di incertezze critico-testuali. Pertanto, 
l’opinione degli studiosi si è divisa sul fatto che la prova 
testuale per l'autorità del consensus sia decisiva o meno. 
Coloro i quali ritengono che essa non lo sia ricercano 
una sorta di compensazione per il risultante elemento 
di incertezza che deriva da tale opinione: essi ritengono 
valido il principio secondo cui su questioni relative alla 
condotta umana un’autorità non ha bisogno di fondar- 
si in modo definitivo sui testi per acquisire validità, fin- 
tanto che vi siano prove testuali sufficienti a dimostrare 
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che la legittimità di tale autorità è più probabile della 
sua non legittimità. In questo modo, l’autorità del con- 
sensus si fonda sul principio dell’autosufficienza della 
prova testuale probabile. 

Benché qualche teorico sunnita abbia concesso al 
consensus il privilegio di generare regole che non pos- 
siedono una base testuale dimostrabile, la gran parte 
degli studiosi ha limitato il suo ruolo a suggello definiti- 
vo delle leggi elaborate sulla base di testi. In conformità 
a ciò, il consensus deve emergere dalle decisioni di na- 
tura esegetica di singoli studiosi. Secondo l’opinione 
più diffusa, i singoli individui in quanto tali possono 
produrre al massimo semplici costruzioni legali proba- 
bili: la loro esegesi non può che costituire un’operazio- 
ne a titolo di prova. Pertanto, quest’esegesi è chiamata 
igtihad («esercizio, sforzo», da cui il termine mugtabid) 
proprio a causa del suo essere una prova, un tentativo. 
Gli esegeti, in qualità di mediatori fallibili della legge 
divina, si applicano nello sforzo di raggiungere, attra- 
verso le procedure filologiche e il ragionamento per 
analogia, la più accurata costruzione legale possibile 
per loro. Quando il risultato di questo sforzo trova una 
conferma nel consensus dei contemporanei, allora e so- 
lo allora tale risultato acquisisce veramente la statura di 
un'affermazione infallibile e immutabile. Questa con- 
ferma può assumere la forma di un’adesione esplicita o 
di un tacito consenso, sebbene i teorici dissentano sul 
valore di quest’ultimo. Inoltre, la conferma deve essere 
unanime: il corsensus non può essere rappresentato 
dalla maggioranza. 

Dal momento che la tradizione islamica non forni- 
sce agli studiosi di diritto una certificazione pubblica 
né un riconoscimento ufficiale, e dal momento che 
l'unanimità dell’intero mondo musulmano è, nel mi- 
gliore dei casi, difficile da raggiungere, il consensus — 
così come viene concepito dalla teoria classica — è sta- 
to virtualmente irrealizzabile per gran parte della sto- 
ria islamica. 

Benché pochi teorici abbiano accettato la proposta 
di Da'ud al-Zahirî (morto nel 270 eg./ 884 d.C.) e dei 
suoi seguaci di limitare la prerogativa del consensus alla 
prima generazione di musulmani ancora vivi dopo la 
morte del Profeta, non sorprende il fatto che i teorici 
classici in genere abbiano ricavato i loro esempi di con- 
sensus proprio da quella generazione. Nel fare ciò, essi 
si sono basati sul fatto che solo nel primissimo periodo 
dell'Islam — quando quei musulmani che avevano avuto 
contatti col Profeta sufficienti a farli considerare delle 
autorità («i compagni del Profeta») erano ancora con- 
centrati in una località — esistessero le circostanze per la 
costituzione di un vero e proprio consensus: poco dopo 
esso sarebbe stato solo una possibilità teorica e non più 
una realtà storica. L'opinione secondo la quale il con- 


sensus è identificabile con l'opinione pubblica musul- 
mana, invece, è moderna. 

Nella teorizzazione Si‘ita, il consensus è incluso tra le 
fonti del diritto, ma secondo tale teoria non può essere 
veramente raggiunto se la guida stabilita da Dio, l'i- 
mam, non è presente nella comunità. Dal momento che 
la parola dell’imam è considerata infallibile a prescin- 
dere dal consensus, quest’ultimo è privato del ruolo ri- 
coperto nella teoria sunnita di definizione infallibile 
della regola di legge, e diviene di fatto un atto di solida- 
rietà della comunità nei confronti dell’imam, così che 
l'insegnamento dell’imam e quello fornito dal conser: 
sus divengono identici, e s’identificano di fatto in un 
unico insegnamento. Per questa ragione, dal punto di 
vista Si‘ita, il consensus può essere considerato come 
una fonte legale solo in virtù di una specifica autorizza- 
zione, e questo stats gli è attribuito solo fino a quando 
sia presumibile la sua identità con la dottrina dell’i- 
mam. 
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IGTIHAD. Il termine arabo i$tdd, che nell’uso or- 
dinario significa «sforzo strenuo», è divenuto nella tra- 
dizione dotta musulmana un termine tecnico per indi- 
care lo sforzo, il tentativo del singolo studioso di rica- 
vare una regola di legge divina ($ari°a) direttamente 
dalle fonti riconosciute di quella legge senza nessuna 
relazione con quanto sostenuto da altri studiosi. Dal 
momento che queste fonti consistono preminentemen- 
te in testi — principalmente il Corano, gli badit (crona- 
che narrative dei comportamenti del Profeta, sanciti 
da Dio) e i dicta che esprimono il consensus degli stu- 
diosi musulmani — l’igtibad, in quanto attività basata 
sui testi, persegue due scopi principali: l’autenticazio- 
ne dei testi stessi e la loro interpretazione. Questi sco- 


pi implicano non solo l’analisi accurata dei testi con- 
creti, ma anche l'elaborazione di princìpi metodologici 
appropriati. Nell’attuazione dell’igtib44, uno studioso, 
sebbene non si appoggi per le sue risposte finali su 
quanto elaborato da altri studiosi, interagisce comun- 
que con quanti tra questi sostengono opinioni con- 
trapposte nell’ambito di dibattiti estremamente forma- 
lizzati. Le norme di legge cui i grandi pensatori del 
passato sono giunti attraverso l’igt#944 sono raccolte 
nella letteratura del fig, mentre i princìpi metodologi- 
ci dell’i$t#4d sono espressi nella letteratura degli us4/ 
al-figb. [Vedi USUL AL-FIQH]). 

I compiti dell’igtihad. I compiti di critica testuale 
impliciti nell’igti94d si riferiscono principalmente agli 
hadit e, in certa misura, ai materiali storici utilizzati 
per determinare l’esistenza di un consensus nella gene- 
razione più antica. Il Corano in quanto tale è conside- 
rato dagli studiosi musulmani un testo di incontesta- 
bile autenticità e per questo non necessita di conferma 
attraverso dei procedimenti di critica testuale formali. 
L'oggetto dell’attenzione in tutti i testi di critica mu- 
sulmana è la cosiddetta «catena di trasmissione» 
(isndd), piuttosto che i contenuti dei testi stessi. Lo 
studio di queste catene prevede una complessa meto- 
dologia, che è documentata ampiamente nella lettera- 
tura degli us#/ a/-figh. Considerata come un'attività di 
studio puramente individuale, questa critica della tra- 
smissione non pretende che di stabilire la probabile 
autenticità di un testo, sebbene il grado di probabilità 
possa — come nel caso degli badi «solidi» (sabib) — es- 
sere molto alto. Una volta determinato il grado di pro- 
babile autenticità di un testo, lo studioso si trova a do- 
ver affrontare un nuovo compito prima di poter pro- 
cedere all’interpretazione del testo stesso, e cioè quel- 
lo di determinare se durante la vita del Profeta il testo 
sia 0 non sia stato abrogato da un qualche altro testo: 
solo se ciò non è accaduto, lo studioso può trarne del- 
le norme. 

Il procedimento di derivazione delle norme dai testi 
comporta due attività principali: 1) la determinazione 
delle norme esplicite nel senso del testo; 2) la determi- 
nazione di qualunque ulteriore norma che possa essere 
giudicata ad esse analoga. La prima di queste attività 
consiste nel derivare le norme dai testi, ossia di portare 
alla luce le regole che non sono immediatamente ovvie 
all’interno di un determinato testo considerato in se 
stesso. Raramente si incontrano nei testi dichiarazioni 
di norme legalmente precise, come per esempio propo- 
sizioni del tipo «x è obbligatorio per tutti i musulmani 
senza eccezioni», laddove x rappresenta un riferimento 
non ambiguo ad un atto umano considerato come una 
classe o una categoria: tali affermazioni sono necessarie 
allo sviluppo della giurisprudenza islamica, e per que- 
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sta ragione gli studiosi le devono estrapolare dai testi 
che le contengono. Nel fare ciò, gli studiosi devono af- 
frontare una gran quantità di problemi relativi al lin- 
guaggio dei testi. Un esempio calzante di tali questioni 
è rappresentato dalla forma imperativa del verbo, che 
viene usata frequentemente nei tipi di testi sui quali 
tendono a concentrarsi i giurisperiti musulmani. È pos- 
sibile che la presenza di un imperativo in una frase co- 
me agimi al-salàt («Praticate la preghiera», contenuto 
nella sura 2,43 e altrove) non presupponga un obbligo, 
dal momento che l’imperativo viene usato non solo per 
imporre un dovere, ma anche per esprimere invito, 
esortazione, avviso, permesso, ecc. Secondo quanto so- 
stenuto dalla maggior parte degli studiosi musulmani, è 
solo il contesto ad indicare se si tratta di un obbligo o 
no. Per contesto non si intende solo l'ampliamento ai 
passaggi immediatamente precedenti o successivi al 
brano in questione, dal momento che ciascun testo al- 
l'interno di un corpus di testi riconosciuti può gettare 
luce su un qualunque altro testo. In questo caso, cia- 
scun testo deve essere interpretato alla luce dell’intero 
corpus, dal momento che tutti i testi sono in certa misu- 
ra ambigui, vaghi o generici. Dal momento che il corpus 
testuale è vasto e la gran parte di esso — in particolar 
modo gli badit — è soggetto, in misura più o meno forte, 
a problemi critico-testuali, il lavoro degli studiosi di di- 
ritto musulmani è percepito da loro stessi come estre- 
mamente impegnativo, e per questo è possibile com- 
prendere facilmente perché è stato scelto di chiamarlo 
igtihbad. 

L'uso del ragionamento per analogia (9iy4s) utiliz- 
zato per dedurre nuove norme da norme già stabilite 
attraverso l’esegesi dei testi è stato oggetto di profon- 
de controversie tra i musulmani. Gli odierni avversari 
più importanti di questo metodo sono gli esponenti 
Si‘iti duodecimani. I sunniti di tutte e quattro le scuo- 
le legali accettano universalmente questo metodo, 
sebbene una scuola antica, che prendeva il nome da 
Da’ud al-Zahiri (morto nell’884), lo rigettasse, e ci so- 
no prove di un rifiuto anche da parte di alcuni tra i 
primi circoli tradizionalisti da cui prese vita la scuola 
hanbalita. In ogni caso, l’i$t#944 non è identificabile in 
modo esclusivo con il 9Îyàs, come vorrebbero credere 
alcuni studiosi occidentali, poiché esso è stato vigoro- 
samente sostenuto sia dai fautori del ragionamento 
analogico sia dai suoi oppositori. Al posto del ragiona- 
mento per analogia, alcuni studiosi $i‘iti duodecimani 
hanno adottato, come metodi validi di indagine legale, 
alcune operazioni di ragionamento molto rigide, che 
sono classificate sotto la definizione di ‘9! (ragione). 
[Vedi OIYASI. 

In considerazione della vastità dei compiti di critica 
testuale, di interpretazione e di deduzione, la tradizio- 


224 IGTIHAD 


ne dotta sunnita riconosce che la certezza sulle norme 
della legge divina è raramente raggiungibile e che le 
formulazioni delle norme stesse così come emergono 
grazie all’i$t#4d rappresentano opinioni (z4nr) di stu- 
diosi, e non un vero e proprio sapere (#/2). Ciò è parti- 
colarmente evidente se si considera la diversità di opi- 
nioni presente tra i diversi studiosi. D'altro canto, la na- 
tura non definitiva dell’esegesi attraverso la quale gli 
studiosi evincono le norme dai testi non è ritenuta dai 
sunniti un ostacolo alla validità e al carattere vincolante 
di tali norme. Se l’igt#b4d di uno studioso rappresenta 
veramente il suo più alto grado di impegno, allora le 
opinioni che da esso derivano sono vincolanti per lo 
stesso studioso e per tutte le persone meno qualificate 
di lui (#2ugallid, letteralmente «imitatore») che scelgo- 
no di seguire il suo insegnamento. 

La pratica di seguire l’opinione di uno studioso pre- 
ferendo ciò all’esercizio diretto dell’igtih4d è chiamata 
in arabo taglid («imitazione»). Grazie al taglid della 
maggior parte dei musulmani, l’i$t#b4d degli studiosi, i 
quali devono essere necessariamente in numero ridot- 
to, acquista autorevolezza nell’ambito della società al- 
largata e per questo rende la legge una forza sociale. La 
tradizione $l'ita riconosce sia l’igtibéd che il taglid, ma 
consente meno spazio alla diversità di opinione, enfa- 
tizzando il peso della conoscenza rispetto a quello del- 
l'opinione. 

I mugtahid. Dal momento che la legge di Dio investe 
in linea di principio l’intera esistenza, essa deve essere 
continuamente interpretata via via che nuove situazioni 
di vita si presentano. Di conseguenza l’esercizio dell’i}- 
tibîd non è un diritto, ma una responsabilità che ricade 
in ogni età sulla comunità nella sua interezza. Come ac- 
cade con tutte le responsabilità di carattere comunita- 
rio, essa è praticata dai pochi (e cioè dagli studiosi che 
hanno appropriate qualifiche) in nome dei più, e in li- 
nea di principio potrebbe essere praticata da un solo 
studioso. Colui che esercita l’i$tih4d è definito r2u$- 
tabid, un termine che nonostante sia un participio viene 
a denotare uno status. Sebbene la rivendicazione di 
questo stafvs sia teoricamente un problema relativo alla 
coscienza individuale, essa diviene effettiva soltanto 
dopo essere stata convalidata da un numero sufficiente 
di studiosi. La validità di una tale richiesta è considera- 
ta legata al soddisfacimento di certi requisiti, che sono 
stati lungamente discussi nella letteratura degli us4/ 4/- 
figb. Questi requisiti ricadono all’interno di due cate- 
gorie generali: 1) la padronanza del sistema di credenze 
dell’Islam e delle sue basi razionali; 2) la padronanza 
delle norme dell’interpretazione legale, della critica te- 
stuale e (per i sunniti) della deduzione basata sull’ana- 
logia. 

In conclusione, l’erudizione musulmana distingue, 


all’interno dello status di mugtabid, diversi gradi, il più 
alto dei quali è il «mugtabid senza restrizioni» (m248- 
tabid mutlag); coloro i quali raggiungono questo status 
sono liberi di praticare l’i$t94d in qualsiasi campo del- 
la legge senza dover tener conto della dottrina stabilita 
dalle scuole. I mugtabid dei vari gradi inferiori, d'altra 
parte, sono sottoposti alla dottrina generale di una 
scuola specifica ed è loro concesso solamente di inda- 
gare le questioni che non sono state affrontate in modo 
esaustivo all’interno di quella scuola; il loro campo 
d’indagine è ristretto inoltre ad alcuni particolari aspet- 
ti legali e il rigore delle qualifiche scientifiche varia di 
grado in grado. 

I giurisperiti musulmani si sono interrogati circa la 
possibilità dell’esistenza della comunità musulmana in 
ogni tempo pur senza la presenza di almeno un mug- 
tabid (una situazione alla quale ci si riferisce comune- 
mente nella letteratura musulmana tarda con la perifra- 
si «la chiusura delle porte dell’igt:544»), ma sembra che 
a questo proposito non si sia raggiunto un accordo de- 
finitivo. In ogni caso, pare che gli studiosi musulmani 
fino all’età moderna suppongano che l’igtibdd sia, al- 
meno in forma ristretta, un processo in evoluzione, an- 
che se occasionalmente interrotto. La selezione per ot- 
tenere il grado di mugtabid mutlag, comunque, è così 
alta e impegnativa da rendere l’aspirazione a quest’alta 
carica estremamente rara. La giurisprudenza musulma- 
na ha mostrato una grande deferenza nei confronti dei 
massimi mufgtabid dei primi secoli dell’Islam, special- 
mente per i fondatori delle scuole di legge. Nell’Islam 
Si‘ita, questa differenza è resa più profonda a causa del 
fatto che i fondatori della dottrina legale della Si‘a altri 
non sono se non gli imam infallibili. 

Nell’età moderna, il concetto di i$tb4d è stato appli- 
cato a volte — cosa senza precedenti — alla legislazione 
riformista introdotta, o quantomeno ratificata, da orga- 
ni parlamentari eletti. Esso è stato adottato anche da un 
certo numero di pensatori riformisti musulmani, sia 
«modernisti» sia «fondamentalisti», come base logica 
per programmi di cambiamento sociale radicale o di 
nuovo orientamento intellettuale. 
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IHWAN AL-SAFA'’ (Fratelli della Purezza). Pseudo- 
nimo assunto dagli autori di una celebre enciclopedia 
delle scienze filosofiche, i quali si presentavano come 
un gruppo di compagni uniti dalla ricerca della verità. 
Membri di una confraternita politico-religiosa, occulta- 
vano di proposito l'identità, in modo che i loro trattati, 
intitolati Rasa! Ibwan al-Safà' (Epistole dei Fratelli 
della Purezza) raggiungessero un’ampia diffusione e 
potessero catturare l’interesse di ampi strati della so- 
cietà. 

Paternità e datazione. Nel corso dei secoli, le Episto- 
le sono state attribuite ai mu!taziliti, ai sufi, all’imam 
Ga'far al-Sadiq e al grande astronomo e matematico al- 
Magriti. L'affermazione di Abù Hayyan al-Tawhidi 
(morto nel 1023), secondo cui i trattati furono compo- 
sti da un gruppo di intellettuali a Bassora verso la metà 
del x secolo d.C., è stata ampiamente accettata. Al-Qif- 
ti (morto nel 1248), il famoso biografo di medici e filo- 
sofi, manifestò il suo scetticismo circa l’attribuzione di 
al-Tawhidi, e anzi riconobbe il prevalere della convin- 
zione che i trattati si dovessero a un imam ‘alide. Nel 
1932, Husayn Hamdani affermò che la tradizione mu- 
sta'lita-tayyibita ismailita attribuisce le Epistole all’i- 
mam occulto Ahmad. Lo studioso mise in luce, inoltre, 
una serie di caratteristiche dei trattati che si possono 
chiaramente ricondurre all’Isma'iliya. 

Il carattere ismailita delle Epistole è ormai fuori di- 
scussione. Ciò che ancora resta da determinare è l’iden- 
tità esatta degli autori riconducibili al movimento 
ismailita. Zahid ‘Ali e Wilferd Madelung ritengono che 
gli autori fossero dei carmati di Bassora. La stessa teo- 
ria è sostenuta da S.M. Stern, che si basa sui commenti 
di al-Tawhidi e su certe informazioni ricavabili da un al- 
tro autore mu'tazilita coevo, al-Qadi ‘Abd al-Gabbar 
(morto nel 1025). Yves Marquet sostiene la paternità 
ismailita delle Epistole e suggerisce che la loro stesura 
potrebbe essere iniziata sotto gli imam nascosti, mentre 
gli autori menzionati da al-Tawhidi sarebbero stati sol- 
tanto degli editori successivi. 

Recentemente, Abbas Hamdani ha messo in eviden- 
za i punti deboli dell’affermazione di al-Tawhidi e la 
scarsa affidabilità della sua testimonianza, e ha inoltre 
pubblicato il più antico riferimento alle Epistole di tut- 
ta la letteratura ismailita. Lo studioso, dunque, respin- 
ge l'attribuzione delle Epistole ai carmati e ipotizza che 
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siano state redatte dagli ismailiti in qualità di testa di 
ponte ideologica prima della fondazione, nel 909, dello 
Stato fatimide nell'Africa settentrionale. 

Contenuto delle Epistole. Ras4%! Ibwan al-Safa' si 
compone di cinquantadue trattati filosofici organizzati 
in quattro gruppi, un compendio (A/-risala al-gami'a, 
Gamil Saliba [cur.], Damasco 1949), e un compendio 
del compendio (Risalat gami'at al-gimi‘a, ‘Arif Tamir 
[cur.], Beirut 1959). Le quattro sezioni sono: 1) «Le 
Scienze Matematiche», quattordici trattati su numeri, 
geometria, astronomia, musica, geografia, arti teoriche 
e pratiche, morale e logica; 2) «Le Scienze Fisiche e Na- 
turali», diciassette trattati su fisica, generazione e cor- 
ruzione, mineralogia, botanica, natura della vita e della 
morte, natura del piacere e del dolore, limiti delle abi- 
lità cognitive degli esseri umani; 3) «Le Scienze Psico- 
logico-Intellettuali», dieci trattati sulla metafisica pita- 
gorica e degli stessi Fratelli della Purezza, l’intelletto, i 
cicli e le epoche, la natura dell’amore e della resurrezio- 
ne; e infine 4) «Le Scienze Religiose Divine», undici 
trattati sulle credenze religiose, la natura della comu- 
nione con Dio, la fede dei Fratelli, la profezia e le sue 
condizioni, le azioni degli enti spirituali, i tipi di costi- 
tuzione politica, la provvidenza, la magia e i talismani. 

I Fratelli della Purezza cercavano di diffondere la co- 
noscenza e la filosofia tra le masse. Nell’intento di atti- 
rare una molteplicità di razze e religioni, svilupparono 
una forte propensione interconfessionale e di conse- 
guenza il loro atteggiamento nei confronti delle altre re- 
ligioni finiva per risultare sorprendentemente liberale. 
Essi sostenevano che le differenze di tipo religioso era- 
no imputabili a fattori accidentali, come la razza, l’am- 
biente e l'epoca, e non compromettevano l’unità e l’u- 
niversalità della verità. 

Il testo completo delle Epistole fu pubblicato per la 
prima volta nel 1305-1306 eg. / 1887-1889 d.C. a Bom- 
bay, poi di nuovo nel 1928 al Cairo (cur. Zirikli), e più 
di recente a Beirut, nel 1957. In ogni caso, siamo anco- 
ra in attesa di un’edizione critica affidabile, basata sui 
manoscritti originali dei trattati, che sono sparsi per 
ogni dove. 

Fonti delle Epistole. Sono molteplici. L'influsso gre- 
co è determinante in tutto il testo, ed è ben visibile, per 
esempio, nei casi di Tolomeo per l’astronomia, Euclide 
per la geometria, Ermete Trismegisto per la magia e l’a- 
strologia, Aristotele per la logica e la fisica, Platone e i 
neoplatonici per la metafisica. Un’altra fonte importan- 
tissima è rappresentata dai pitagorici, specie per l’arit- 
metica e la musica. Tra i neoplatonici, Plotino e Porfirio 
hanno esercitato l’influsso più forte, mentre nell’astro- 
logia si ritrovano tracce di elementi babilonesi e india- 
ni. Ci sono anche leggende di origine indiana (Buddhi- 
smo) e persiana (Zoroastrismo e Manicheismo), nonché 
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citazioni dalla Bibbia. Nonostante la presenza di que- 
st'ampia varietà di fonti, gli autori sono approdati, nel 
complesso, a una sintesi meritoria. 

Parabole e la favola degli animali. I Fratelli della 
Purezza fanno uso di favole, parabole e allegorie per il- 
lustrare e provare le loro teorie, mantenendo occulta, 
al tempo stesso, la loro identità; il risultato è che al let- 
tore non attento molta della loro dottrina rimane na- 
scosta. La ragione che essi adducono per giustificare il 
loro occultamento nei confronti della gente non è il ti- 
more dei governanti terreni, ma il desiderio di proteg- 
gere i doni concessi loro da Dio. A sostegno della loro 
posizione, invocano il detto di Cristo secondo cui non 
bisogna dissipare la saggezza dandola a coloro che non 
ne sono degni. 

La disputa tra uomini e animali (parte della venti- 
duesima epistola, intitolata «Come gli animali e le loro 
specie sono costituite») è un’allegoria in cui gli animali 
si lamentano con il giusto re dei gin circa il crudele 
trattamento riservato loro dagli umani. Durante il di- 
battito, gli animali confutano la pretesa superiorità de- 
gli uomini, denunciando l’ingiustizia e l’immoralità in- 
site nella società umana. Questa favola è un buon esem- 
pio della critica sociopolitica dei Fratelli alla società 
islamica, benché sotto la copertura di personaggi ani- 
mali. La critica più dura è rivolta al ricco (che continua 
ad ammassare beni materiali senza curarsi del bisogno- 
so), al privilegiato e alle classi dominanti. L'attacco è 
ancora più esplicito nel compendio (A/-risàla al 
gAmi"a), in cui si dice che gli animali della storia simbo- 
leggiano le masse che seguono ciecamente i governanti, 
mentre gli uomini rappresentano «i fautori del ragiona- 
mento per analogia» (coloro che ricavano le prescrizio- 
ni di legge dal Corano e dalla surza in base al ragiona- 
mento e all’analogia), i discepoli di Satana, gli avversari 
dei profeti e i nemici degli imam. 

La storia godette di ampia popolarità, tanto da esse- 
re tradotta in ebraico nel XIV secolo e in urdu-hindusta- 
no da Mawlavi Ikram ‘Ali (Calcutta 1811). In epoca 
moderna è stata tradotta in inglese da L.E. Goodman 
con il titolo The Case of the Animals versus Man before 
the King of the Jinn (Boston 1978). 

Sistema filosofico. Le Epistole propongono una sin- 
tesi di ragione e rivelazione in cui il cosmo è visto come 
un tutto unito e organico. L'impianto filosofico e la co- 
smologia derivano dal Neoplatonismo e dal Neopitago- 
rismo; fondamentalmente eclettico, il sistema si fonda 
su varie fedi e filosofie, con una decisa tendenza razio- 
nalista. I Fratelli della Purezza proposero un nuovo 
programma politico sotto l’egida di un imam ‘alide e il 
loro mondo utopico, a cui alludevano mediante espres- 
sioni quali a/-madina al-fidila al-rabiniya («la virtuosa 
città spirituale») o dawlat abl al-bayr («il governo degli 


uomini virtuosi»), doveva essere governato da un filo- 
sofo-profeta legislatore. L'organizzazione e la distribu- 
zione delle Epistole, nonché la classificazione delle 
scienze, riflette questa meta finale. 

Dio è descritto come assolutamente trascendente, al 
di là di ogni pensiero e di ogni essere. Egli è l’Uno, l’o- 
rigine e la causa di ogni essere. È unico sotto ogni pun- 
to di vista, e di lui nulla può essere predicato. L'univer- 
so, cosa ben diversa dall’unità divina, è legato a Dio per 
via della sua esistenza (wug#d), stabilità (b494°), inte- 
rezza (tamam) e perfezione (kamdl)). L'universo è un 
prodotto dell’emanazione (fayd), mentre la creazione è 
da intendersi come una modalità di adattamento al lin- 
guaggio teologico. 

La superstruttura costituita dalla gerarchia degli es- 
seri si origina a partire dall’intelletto che emana da Dio. 
L'intelletto, quindi, è inteso come il primo essere esi- 
stente che emana dalla munificenza ($#4) di Dio. Si 
tratta di una semplice sostanza spirituale dotata delle 
qualità di stabilità, interezza e perfezione, che contiene 
la forma di tutte le cose ed è, in effetti, la causa di tutte 
le cause. Al secondo posto della gerarchia si trova l’ani- 
ma, che emana dall’intelletto: anche l’anima è una sem- 
plice sostanza spirituale, dotata di stabilità e interezza. 
ma priva della perfezione. Sul terzo gradino della gerar- 
chia si trova la materia, che emana dall’anima. È un’al- 
tra sostanza spirituale, che possiede la stabilità ma a cui 
mancano interezza e perfezione e che, inoltre, è suscet- 
tibile di assumere una forma. 

La causa dell’esistenza dell’intelletto è la munificen- 
za di Dio, che emana direttamente da lui. L'intelletto 
accetta la munificenza e le virtù (stabilità, interezza e 
perfezione) di Dio istantaneamente, senza movimento. 
tempo o sforzo, grazie alla sua prossimità a Dio e alla 
sua somma spiritualità. A causa della sua perfezione, si 
rovescia con munificenza e virtù nell’anima; ma sicco- 
me deve la sua esistenza all’intermediazione dell’intel- 
letto, all'anima manca qualcosa nell’atto del ricevere 
tali virtù, e questo spiega perché la sua condizione è in- 
feriore a quella dell’intelletto. Nella ricerca della bontà 
e della virtù, essa si volge talora all’intelletto, talora al- 
la materia; pertanto, quando si volge all’intelletto per 
conseguire la bontà, è distolta dal procurare il bene al- 
la materia, e viceversa. Essendo imperfetta, l’anima 
tende, però, ad afferrarsi alla materia, che è priva non 
soltanto delle virtù citate, ma anche del desiderio di ri- 
ceverle. Proprio per questo motivo, nel consacrarsi al- 
la materia, l’anima si impegna con abnegazione agendo 
su di essa e rendendone manifeste le virtù inerenti. L'a- 
nima, allora, è afflitta da fatica, sofferenza e infelicità 
nel suo intento di dare nuova forma alla materia e di 
perfezionarla. Se la materia accetta le virtù raggiunge 
l’interezza, e l’anima, a sua volta, raggiunge la perfe- 


zione. Se invece l’anima si volge all’intelletto, vi si af- 
ferra e vi si unisce, allora raggiunge la quiete. 

Il processo dell'emanazione si conclude con la mate- 
ria. Con l’azione dell’anima, la materia riceve la sua pri- 
ma forma — le tre dimensioni (lunghezza, ampiezza e 
profondità) — e poi diviene corpo assoluto (al-gisre 4/- 
mutlag) o materia universale (hayz/a al-kull), e da lì co- 
mincia il regno del composito (‘4/27 al-murakkabat). In 
seguito, il corpo assoluto assume la sua prima forma, 
dal momento che il cerchio rappresenta la forma mi- 
gliore e, infatti, le sfere e le stelle sono costituite da cor- 
po assoluto. 

Successivamente vengono le nove sfere, comincian- 
do dalla più esterna, che racchiude tutte le altre. Vicino 
ad essa si trova la sfera delle stelle fisse, seguita dalle 
sfere di Saturno, Giove, Marte, il Sole, Venere, Mercu- 
rio e la Luna. Quanto più è esterna la posizione di una 
sfera, tanto più pura e perfetta è la sua materia. La for- 
za spirituale che dirige e controlla ogni sfera è detta 
«anima» di quella determinata sfera. 

Nel mondo sublunare troviamo la materia fisica 
(bayali al-tab'a) dei quattro elementi, fuoco, aria, ac- 
qua e terra. Quest'ultima, essendo la più lontana dal- 
l'Uno, è il tipo di materia fisica più grezzo e oscuro. La 
forza attiva dell'anima che opera sui quattro elementi 
mediante il calore, il freddo, la secchezza e l'umidità è 
definita «la natura della generazione e della corruzio- 
ne», ed è responsabile della produzione degli esseri che 
costituiscono i regni dei minerali, delle piante e degli 
animali. Anche in questo caso, la forza che agisce su 
ciascuno di questi esseri è detta «l’anima peculiare». Il 
processo in virtù del quale l’anima mescola gli elementi 
in proporzioni variabili e ne trae gli esseri si conclude 
con l’uomo, che di quel processo è il culmine: l'umanità 
è dunque la più nobile delle creazioni, alla quale sono 
assoggettati gli altri tre regni. L'unità e la complessità 
dell'anima e del corpo dell’essere umano fanno sì che 
ciascuno di essi sia un microcosmo. Gli esseri umani, in 
virtù della loro posizione, sono l’anello centrale nella 
lunga catena degli esseri, in collegamento con il regno 
animale, che si trova al di sotto, e quello degli angeli, si- 
tuato al di sopra. Nell’Essere Umano Perfetto, ossia co- 
lui che ha compreso la sua origine divina, il processo 
generativo in direzione discendente giunge al termine, 
per prendere avvio il cammino a ritroso in direzione 
ascendente. L'essere umano, dunque, porta a compi- 
mento il fine della creazione. 

Le Epistole occupano una posizione unica nella sto- 
ria del pensiero islamico e hanno sempre esercitato un 
profondo influsso sulle élite musulmane. L'esistenza di 
un vasto numero di copie manoscritte del testo, presen- 
ti in ogni Paese musulmano, è una testimonianza elo- 
quente della loro popolarità e influenza. 
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IsMaAIL K. POONAWALA 


IMAMATO. Il termine arabo irz477 significa in gene- 
rale «guida» o «maestro». In senso non specifico è so- 
vente applicato a una riconosciuta autorità in un ambi- 
to di studio o alla guida di una comunità. In qualità di 
termine tecnico nella legge e nella teologia islamica, si 
riferisce alla suprema e legittima guida della comunità 
musulmana e anche a colui che dirige la preghiera ri- 
tuale (s2/71). Si tratterà qui dell’imamato in questi due 
sensi specifici, in quanto compito e attività dell’imam. 


Guida suprema della comunità musulmana 


La questione della guida, in ambito teorico e pratico, 
è stata risolta con modalità assai diversificate all’interno 
delle varie branche dell’Islam. 

I sunniti. La grande maggioranza dei musulmani, i 
sunniti, ha generalmente interpretato il califfato come 
la legittima autorità dell'Islam dopo il profeta Muham- 
mad. A loro modo di vedere, l’imam coincide con il ca- 
liffo regnante, e un potere autentico, per quanto mini- 
mo, è indispensabile per la sua legittimazione. [Vedi 
CALIFFATO)]. Nel corso della storia, i sunniti si sono 
sempre preoccupati di preservare l’unità e la solidarietà 
della comunità musulmana sotto un unico imam, e in 
virtù di questo sono sempre stati pronti a battersi per 
gli ideali della sua legittimità e giustizia. Secondo i sun- 
niti, l’autentico ed esemplare califfato, cioè il vicariato 
dello spirito profetico (bilgfat al-nubiwa), fu ristretto ai 
primi quattro califfi, i «Ben Guidati» (Raîidian), ossia 
Abu Bakr, ‘'Umar, 'Utman e ‘Ali. Questa interpretazio- 
ne fu racchiusa in un notissimo badif attribuito a 
Muhammad, secondo cui il califfato sarebbe durato 
soltanto trent'anni dopo la sua morte e gli sarebbero 
succeduti nient'altro che regni autocratici (w24/k). I 
sunniti consideravano i primi quattro califfi come i più 
eccelsi rappresentanti dell’umanità dopo Muhammad, 
e dunque degni di ereditarne il ruolo di guide della co- 
munità. 
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Tale valutazione non si applicò, invece, ai califfi suc- 
cessivi, molti dei quali considerati ingiusti ed empi. Se 
il tardo califfato, quindi, era ritenuto imperfetto, la dot- 
trina sunnita continuava a considerarlo un'istituzione 
indispensabile e sanzionata da Dio, e ribadiva l’obbligo 
per ogni musulmano di obbedire e sostenere attiva- 
mente l’imam in carica, che fosse un giusto o un op- 
pressore, pio o immorale, a meno che non violasse la 
legge religiosa. La teoria conservatrice dei tradizionali- 
sti, specie dei giuristi hanbaliti, faceva coincidere pote- 
re e legittimazione, sostenendo la validità dell’imamato 
anche se ottenuto attraverso l’usurpazione. Per loro, l’i- 
mamato poteva diventare vincolante anche senza alcun 
riconoscimento da parte della comunità musulmana. 
L'unico prerequisito di un imam legittimo era la sua ap- 
partenenza ai Quray$, la tribù di Muhammad. 

Una visione meno radicale del califfato fu sostenuta 
da un’altra corrente del pensiero sunnita, rappresentata 
in particolare dalla scuola legale di al-Safi‘i. I giuristi $a- 
fi‘iti non ritenevano che il legittimo imamato fosse da 
riservare al più eccelso della comunità, e anzi ammette- 
vano che potesse essere scelto un candidato meno vali- 
do, soprattutto al fine di evitare discordie. Essi conside- 
ravano il tardo califfato, in sostanza, come la legittima 
continuazione del governo ideale dei «Ben guidati», e 
sostenevano che lo si dovesse giudicare in base ai para- 
metri che i quattro califfi avevano stabilito. Fondando- 
si su questa idea, i giuristi sunniti elaborarono una det- 
tagliata dottrina legale circa le qualità, l’elezione, i dirit- 
ti e i doveri dell’imam. La loro attività raggiunse il cul- 
mine con al-Mawardi (morto nel 1058), il cui libro A/- 
abkam al-sultàniya (Gli statuti del governo), venne rico- 
nosciuto come un’autorevole affermazione dell’inse- 
gnamento sunnita classico sull’imamato. 

Teoria classica. Nella teoria sunnita classica, l’ima- 
mato era ritenuto un'istituzione necessaria alla legitti- 
mazione di ogni atto di governo. Ne derivava che la co- 
munità musulmana aveva sempre l’obbligo di stabilire 
un imam come sua suprema guida. Questa teoria am- 
metteva un singolo imam alla volta e considerava illegit- 
timi i califfi rivali, benché avessero un chiaro controllo 
di parte del mondo islamico. L'imam doveva discende- 
re dalla tribù dei Quray$, essere maschio, maggiore 
d’età, libero, fisicamente adatto, capace di assolvere ai 
doveri politici e militari connessi alla carica. Doveva 
inoltre possedere la conoscenza della legge religiosa ri- 
chiesta dalla carica di giudice e la probità necessaria 
per la testimonianza legale. L'imam poteva essere inve- 
stito della carica dal suo predecessore oppure essere 
eletto. L'esistenza di queste due alternative si basava sul 
fatto che il secondo califfo, ‘Umar, era stato designato 
dal suo predecessore, Abù Bakr, ma poi, poco prima di 
morire, diede vita a un concilio elettorale (}#r4) compo- 


sto da sei importanti compagni del Profeta al fine di 
scegliere il suo successore. Gli ultimi califfi, nella mag- 
gior parte dei casi, designavano un successore, che ge- 
neralmente era un loro figlio. 

In caso di elezione, la legge stabiliva che ogni musul- 
mano probo, sensato e a conoscenza della natura del- 
l’incarico potesse votare. Il numero degli elettori richie- 
sti per far sì che il risultato dell’elezione risultasse vin- 
colante per l’intera comunità musulmana era normal- 
mente contenuto, e un’opinione piuttosto comune rite- 
neva sufficiente anche un solo elettore. Questa convin- 
zione rispecchiava la dottrina legale secondo la quale, 
in assenza di un successore designato, un gruppetto di 
uomini potenti è comunque in grado di imporre un 
imam di suo gradimento. L'elezione non era intesa, 
dunque, come una libera scelta tra più candidati, ma 
come una selezione del «più eccelso» in termini religio- 
si. L'elezione del «meno eccelso» era ammissibile sol- 
tanto in caso di necessità. 

L'imamato cessava di avere validità legale in caso di 
perdita della libertà o delle capacità fisiche o mentali. 
Molte autorità Safi‘ite pensavano che la legittimità ve- 
nisse meno anche per mancanza di probità dovuta a 
condotta immorale, ingiustizia o eterodossia, ma questa 
interpretazione fu negata da altri pensatori e in genera- 
le dalle correnti hanbalita e hanafita. In pratica, non ci 
fu mai alcuna possibilità di applicare questa norma. La 
legge sunnita identificava i seguenti doveri dell’imam: 
salvaguardare la fede dall’eresia; preservare la pace nei 
territori dell'Islam e difenderli dai nemici esterni; gui- 
dare il $#h4d contro chi, al di fuori delle terre islamiche, 
opponesse resistenza alla sua supremazia; applicare la 
legge e assicurare la giustizia tra parti contendenti; am- 
ministrare i castighi (hud#d) nell’ambito della legge re- 
ligiosa; raccogliere legalmente elemosine e altre tasse, 
oltre alla quinta parte del bottino di guerra; spendere 
gli introiti in sintonia con le direttive della legge; desi- 
gnare funzionari degni di fiducia e qualificati per fun- 
gere da rappresentanti della sua autorità. 

Sviluppi successivi. Il crollo del califfato abbaside di 
Bagdad nel 1258 per mano dei Mongoli mise le teorie 
legali sunnite di fronte a una nuova situazione. Il calif- 
fato-ombra allestito dai sultani mamelucchi al Cairo 
venne fondamentalmente ignorato. Dopo la conquista 
dell’Egitto nel 1516, le pretese dei sultani ottomani sul 
califfato guadagnarono un certo appoggio popolare. I 
giuristi sunniti, comunque, consideravano generalmen- 
te l’imamato come vacante. Basandosi sul principio le- 
gale della necessità (darzra), erano dell’opinione che, 
siccome l’esercizio del potere era essenziale per l’ima- 
mato, le sue funzioni spettassero ai governatori del 
mondo musulmano, chiunque fossero. L'abolizione for- 
male, da parte dell'Assemblea Nazionale turca, del sul- 


tanato ottomano (1922) e del califfato (1924) suscitò un 
nuovo interesse circa la questione dell’esistenza di una 
guida suprema e universale dell’Islam. Benché alcuni 
pensatori moderni abbiano respinto la necessità di un 
imamato, altri, come i fondamentalisti, hanno chiesto la 
sua restaurazione, e hanno individuato il modello idea- 
le di califfato in quello dei quattro «Ben guidati», piut- 
tosto che nelle sue realizzazioni più tarde. I pensatori 
moderni hanno sottolineato, in particolare, il principio 
del governo per via consultiva (5#r4), che sembra impli- 
care la necessità di un'assemblea parlamentare che assi- 
sta il governatore supremo, e il principio dell’elezione, 
più che quello della designazione da parte del prece- 
dente imam. 

Gli sîi'iti. Se i sunniti hanno sempre appoggiato il ve- 
ro detentore del potere come garante della coesione 
della comunità musulmana, la Si‘a ha dato maggior pe- 
so al principio di legittimità dell’imam, che dovrebbe 
essere legato alla cerchia familiare del profeta Muham- 
mad. La maggioranza degli imam $î°iti, eccezion fatta 
per gli zayditi, non ebbe mai alcun potere politico, no- 
nostante che la Si‘a li considerasse come le uniche gui- 
de adeguate per la comunità musulmana e ritenesse al 
contrario i califfi storici, con l’unica eccezione di ‘Ali, 
degli usurpatori. In parte anche a causa della loro man- 
canza di potere politico, gli $i‘iti hanno solitamente in- 
vestito i loro imam di un’ampia autorità in materia reli- 
giosa e hanno sempre conferito un ruolo centrale all’i- 
mamato. 

Duodecimani. La dottrina degli $i'iti duodecimani 
giustifica l’imamato in virtù del bisogno permanente di 
una guida infallibile, diretta dalla divinità, e di un mae- 
stro in campo religioso, e questa necessità fu avvertita 
attraverso la ragione umana piuttosto che tramite la ri- 
velazione. Conclusasi con Muhammad l’era dei profeti, 
queste guide ispirate da Dio furono identificate negli 
imam, a cominciare da ‘Ali, cugino e genero di Muham- 
mad. Proprio come i profeti, essi erano completamente 
esenti da peccati e da errori e incarnavano la stessa fun- 
zione e autorità, anche se non avrebbero mai potuto of- 
frire una nuova scrittura sacra, dato che il Corano era 
quella definitiva. L'imamato assunse, così, lo stesso si- 
gnificato religioso della capacità profetica; ignorare un 
qualsiasi imam o disobbedirgli costituiva un peccato 
grave quanto l’ignoranza o la disobbedienza nei con- 
fronti del Profeta. Secondo i duodecimani, l’imamato 
discendeva direttamente dalla designazione divina 
(ass) del successore. Tale credo comportava che la 
gran parte dei compagni di Muhammad, e più in gene- 
rale della comunità musulmana, avesse peccato di apo- 
stasia nel riconoscere Abù Bakr come imam anziché 
‘Ali, che era stato pubblicamente designato da Muham- 
mad come suo successore. A partire da Hasan e Hu- 
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sayn, nipoti di Muhammad, l’imamato si sarebbe trasfe- 
rito di padre in figlio tra i discendenti di Husayn. 

Nell’874, alla morte dell’undicesimo imam, privo di 
discendenti maschi, scoppiò una crisi che venne alla fi- 
ne risolta mediante l’affermazione che in realtà egli ave- 
va avuto un figlio, il quale continuava a vivere sulla ter- 
ra, benché nascosto (gayba) agli uomini. Il dodicesimo 
imam fu allora identificato con il Mahdi o Qa'im che è 
destinato ad apparire prima della fine del mondo, per 
governarlo nella gloria. Dato che il dodicesimo imam è 
comunque presente sulla terra e può manifestarsi a un 
fedele di persona o in sogno, si ritiene che egli sia anco- 
ra capace, in sostanza, di compiere la sua funzione su- 
prema, cioè quella di trasmettere l’infallibile guida divi- 
na. I suoi diritti e doveri legali più concreti sono stati 
assunti a poco a poco dagli ‘u/2774’ (studiosi di religio- 
ne) $i‘iti, che possono a buon diritto reclamare il ruolo 
di delegati dell'imam durante il suo occultamento o re- 
stare in sospensione temporanea. [Vedi GAYBA]. 

La tradizione $î'ita dei duodecimani attribuisce agli 
imam numerosi miracoli e poteri sovrannaturali. Li si 
descrive come in totale possesso di ogni arte e linguag- 
gio, compresi quelli degli animali. Benché non siano do- 
tati di una conoscenza naturale di tutti i segreti, Dio 
concede loro la conoscenza di qualsiasi cosa vogliano 
sapere: «ciò che è stato e ciò che sarà». Proprio perché 
ereditano la sapienza del profeta Muhammad, sono per- 
fettamente consapevoli del significato esteriore (essote- 
rico) e interiore (esoterico) del Corano, e sono inoltre in 
possesso di tutte le scritture rivelate, come pure dei libri 
della segreta sapienza, ossia la Sabifa, il Gafr, la Gami'a e 
il Mushaf di Fatima. Ricevono una guida divina da un 
angelo che parla con loro e li istruisce, anche se, a diffe- 
renza dei profeti messaggeri, non lo possono vedere. 

Gli imam possiedono il dono dello Spirito Santo. In 
diversi brani del Corano ci si riferisce loro come alla 
«luce di Dio», i suoi «testimoni», i suoi «segni», quelli 
«saldi nella sapienza». Essi sono i «vicerè» di Dio sulla 
terra e «le porte» attraverso cui lo si può avvicinare. 
Nella devozione popolare, il privilegio degli imam di 
poter intercedere presso Dio per i peccatori della co- 
munità è sempre stato ampiamente posto in risalto e ha 
ispirato frequenti pellegrinaggi dei fedeli sulle loro 
tombe. L'insegnamento esoterico $i‘ita dei duodecima- 
ni più tardi, influenzato dal Sufismo e dal pensiero 
ismailita, giunse a definire l'essenza permanente dell’i- 
mamato come walàya, attributo di un walî, «amico di 
Dio», e come l'aspetto esoterico dello spirito profetico. 
L’imam divenne, dunque, l’iniziatore alle verità misti- 
che. [Vedi WALAYA]. 

Ismailiti (isma‘iliya) Quando gli Ismailiti, dopo 
Ga'far al-Sadiq, il sesto imam, si separarono dal gruppo 
destinato a confluire nei duodecimani, conservarono 
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l’idea della necessità permanente di una guida e mae- 
stro indirizzato da Dio e infallibile, ma ne ricavarono 
una visione ciclica della storia della vera religione. Se- 
condo loro, la rivelazione profetica si evolve attraverso 
sette epoche. Ognuna delle prime sei è inaugurata da 
un «profeta portavoce», che reca una scrittura con una 
legge, ed è seguito da un «silenzioso». A quest’ultimo, 
che rivela la verità esoterica racchiusa nella scrittura, 
fanno seguito sette imam, l’ultimo dei quali appartiene 
a un rango più elevato e si converte nel portavoce del- 
l'era successiva. L'imam subentra al profeta portavoce e 
assume il compito di salvaguardare e applicare la lette- 
ra della legge rivelata, mentre il suo dugg4 («riprova», 
«verifica»), cioè il grado gerarchico immediatamente 
inferiore a quello dell’imam, succede al «silenzioso» ri- 
velando la verità esoterica all’iniziato. 

Nella sesta era, quella di Muhammad e dell’Islam, 
‘AI era il «silenzioso», mentre il nipote di Ga'far al-Sa- 
dig, Muhammad ibn Ismail, era il settimo imam di- 
scendente da Hasan. In quanto tale, ci si attendeva che 
dopo la sua uscita dall’occultamento divenisse il setti- 
mo profeta portavoce, identificato con il Mahdi e il 
Qa’im, ma questa aspettativa ismailita fu rivista nel cor- 
so del x secolo a seguito dell'avvento al potere dei calif- 
fi fatimidi, che si proclamarono imam. Alcuni sosteni- 
tori ismailiti del califfato fatimide riconobbero nel loro 
primo califfo il Mahdi, mentre altri rimasero in attesa 
del ritorno di Muhammad ibn Isma‘il e vedevano nei 
Fatimidi dei semplici luogotenenti. A fronte del perpe- 
tuarsi del governo fatimide, queste aspettative escatolo- 
giche sfumarono e si cominciò a riconoscere nei califfi 
fatimidi una linea di continuità di imam entro l'epoca 
islamica. 

Dopo la caduta della dinastia fatimide, gli ismailiti 
sopravvissero fondamentalmente in due filoni. I tayyi- 
biti riconobbero come loro imam al-Tayyib, figlio ado- 
lescente del califfo fatimide al-Amir, il cui destino era 
ignoto, ma di cui comunque negavano la morte. Erano 
convinti che al-Tayyib, per quanto occulto, fosse anco- 
ra in contatto con la comunità e che un giorno avrebbe 
fatto ritorno, anche se non lo identificavano con il 
Qa’im della tradizione escatologica. Nel tardo pensiero 
gnostico tayyibita, all'imam si attribuisce una doppia 
natura, umana (r4s#t) e divina (/2h41). La prima, quella 
fisica, detta anche «apparenza canforica», è composta 
dai vapori che sprigionano le anime dei fedeli a tre gior- 
ni di distanza dalla morte. La natura divina, invece, è 
raffigurata da un tempio di luce formato dalla congiun- 
zione dei punti leggeri delle anime dei fedeli e della ge- 
rarchia dei maestri. Questo tempio di luce, dopo la 
morte dell’imam, sorgerà sull’orizzonte del Decimo In- 
telletto, il demiurgo, dove si unirà ai templi degli altri 
imam per formare l'immenso tempio di luce del Qa’im. 


Il ramo nizarita degli ismailiti riconobbe invece come 
suo imam Nizàr, uno dei figli del califfo fatimide al-Mu- 
stansir, e rimase sempre fedele a una linea di imam pre- 
senti e visibili, ricollegabile in larga parte agli Aga 
Khan. [Vedi AGA KHANI]. 

La proclamazione, nel 1164, della Resurrezione 
(giyima) e del successivo ritorno a un’età di occulta- 
mento, fu all’origine di ulteriori e sostanziali riforme 
della dottrina esoterica dell’imamato, come l’innalza- 
mento degli imam a un rango superiore a quello dei 
profeti. Come potenziale Qa’im, ogni imam era ritenu- 
to tanto autorevole da sospendere o applicare la legge 
religiosa a seconda delle circostanze. Si vedeva nell’i- 
mam, in particolare nella sua essenza spirituale, la ma- 
nifestazione della parola o dell’ordine divino, causa del 
mondo spirituale. Il fedele può giungere alla nascita 
spirituale, o alla resurrezione, attraverso l'accettazione 
dell’essenza dell’imam. Nell’età dell’occultamento, l’u- 
nione spirituale con l’imam era riservata al suo pugga, 
che fungeva da porta per il fedele e da unico dispensa- 
tore della verità spirituale. 

Zayditi. A differenza di altri musulmani $f'iti, gli zay- 
diti non ritengono esenti dall’errore e dal peccato i loro 
imam, né ammettono l’esistenza di una loro linea eredi- 
taria. Essi sostengono che dopo i primi imam $î'iti, ‘All, 
Hasan e Husayn, designati esplicitamente dal profeta 
Muhammad, l’imamato può ricadere su qualunque di- 
scendente qualificato di Hasan o Husayn che si oppon- 
ga a un governante illegittimo. Fatta salva la questione 
della discendenza, le caratteristiche legali dell’imam so- 
no sostanzialmente identiche a quelle previste dalla leg- 
ge sunnita, con un’attenzione speciale alla sapienza reli- 
giosa, alla competenza nell’emettere pareri legali, all’in- 
tegrità morale e al coraggio. Gli imam zayditi sono sta- 
ti, in genere, eccellenti studiosi e autori delle più im- 
portanti opere dottrinali zaydite. L'imamato è legal- 
mente vincolante a seguito dell’emissione di un formale 
richiamo alla lealtà (44°) e alla rivolta contro il pote- 
re illegittimo, non in seguito a un’elezione o alla desi- 
gnazione da parte di un precedente imam. Dopo il ri- 
chiamo alla lealtà, il riconoscimento e un fattivo soste- 
gno dell’imam diventano precisi doveri di ogni creden- 
te. L'imamato può terminare per la perdita di una qual- 
siasi delle sue precondizioni, e soprattutto in caso di ot- 
fese alla morale. Secondo la dottrina prevalente, soltan- 
to il migliore dei pretendenti ha diritto all’imamato, e 
qualora un candidato migliore lo reclami, l’imam titola- 
re deve farsi da parte. Questa convinzione, tuttavia, è 
stata messa in discussione da alcune delle autorità più 
recenti. In pratica, le candidature rivali all’imamato 
hanno spesso originato divisioni e rotture del patto di 
lealtà tra le comunità zaydite, sia nello Yemen che nelle 
regioni costiere a sud del Mar Caspio. 


Anche se nella teoria legale zaydita ci dovrebbe sem- 
pre essere almeno un candidato adatto per l’imamato, 
la carica è spesso rimasta vacante per lunghi periodi. La 
lista degli imam unanimemente riconosciuti non è mai 
stata fissata, per quanto esista un diffuso consenso su 
chi ne possa far parte. Molti governanti ‘alidi zayditi 
non reclamarono l’imamato e neppure furono ricono- 
sciuti come imam dall’opinione zaydita più tarda, dato 
che essi non risultavano adeguati alla necessità del com- 
pito, specie in relazione alla sapienza religiosa. Furono 
spesso definiti imam «limitati» o «invitati» (du‘7t), do- 
tati di un potere ristretto. 

Harigiti. Mentre gli $î'iti fondavano il ripudio del ca- 
liffato sunnita sulla base di un diverso principio di le- 
gittimazione, gli harigiti giustificarono la loro opposi- 
zione servendosi di una visione intransigente di giusti- 
zia e integrità morale dell’imam. Secondo la dottrina 
harigita, l’imam viene delegittimato in seguito a una 
qualsiasi violazione della legge religiosa e deve quindi 
essere rimosso, eventualmente anche con la forza. L'i- 
mam ingiusto 0 immorale e i suoi sostenitori devono es- 
sere trattati alla stregua di infedeli, a meno che non si 
pentano del loro comportamento. ‘Utman e ‘Ali sono 
considerati imam inizialmente legittimi, divenuti poi in- 
fedeli a causa dei loro atti illegali, e quindi sono stati as- 
sassinati giustamente. Ogni musulmano che non si dis- 
soci apertamente da loro e dai loro seguaci è da consi- 
derarsi a sua volta un infedele, e allo stesso modo è un 
infedele quel musulmano che non proclama il proprio 
sostegno a imam giusti come Abi Bakr e ‘Umar. Gli ha- 
rigiti respingevano anche la teoria elitaria sunnita che 
riservava l’imamato ai discendenti dei Quray$, e anzi ri- 
tenevano che ogni degno musulmano, anche di origine 
non araba e perfino uno schiavo, potesse diventare un 
imam, e questo principio ugualitario veniva esteso ad- 
dirittura alle donne. Le altre qualifiche e funzioni dell’i- 
mam erano del tutto simili a quelle previste dai sunniti, 
con speciale importanza concessa al dovere, fissato dal 
Corano, di «ordinare la cosa più giusta e proibire ciò 
che è degno di biasimo», come pure di condurre il 
gihad contro i musulmani non harijiti. 

Solo la corrente più moderata, rappresentata dagli 
ibaditi, rimase in vita oltre i primi secoli dell'Islam. Es- 
si adottarono una visione più accomodante nei con- 
fronti dei musulmani non harifiti e giunsero a ricono- 
scere vari tipi di imam, corrispondenti ai quattro stati 
in cui la comunità dei fedeli può trovarsi a fronteggiare 
i suoi nemici. Si tratta dello stato di manifestazione, 
quando la comunità è abbastanza forte da soggiogare il 
nemico; lo stato di difesa, quando può puntare soltanto 
a tenerlo a bada; lo stato di autosacrificio, quando un 
piccolo gruppo di fedeli votati al martirio sceglie di at- 
taccare un nemico potente; lo stato di occultamento, 
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quando il fedele è costretto a vivere sotto il dominio del 
nemico e a praticare la dissimulazione. Soltanto all’i- 
mam in stato di manifestazione è concesso di esercitare 
tutte le funzioni dell’imamato. 


Guida della preghiera rituale 


La preghiera rituale, che ogni musulmano deve ese- 
guire obbligatoriamente cinque volte al giorno, può es- 
sere praticata individualmente o insieme a un gruppo, 
la cui guida è detta imam. Ciò si applica anche a diver- 
se altre preghiere, che sono soltanto raccomandate, in 
occasione di festività e di eclissi solari o lunari, preghie- 
re per la pioggia e orazioni devozionali e funebri. Nella 
maggioranza di questi casi, la preghiera di gruppo, pre- 
feribilmente in una moschea, è la forma raccomandata 
ogni qualvolta sia possibile. La preghiera comunitaria 
del venerdì, in genere obbligatoria per chi si trova nelle 
vicinanze di una moschea comunitaria ($4775°), può ese- 
guirsi soltanto in gruppo e sotto la guida di un imam. 

L'imam deve volgersi verso la qgibla, cioè in direzione 
di Mecca; se si trova all’interno di una moschea, si situa 
di fronte al r25bràb, una nicchia per la preghiera che in- 
dica quella direzione, mentre nei primi tempi dell’era 
islamica un bastone o una lancia erano posizionati sul 
terreno davanti a lui. La comunità dei fedeli si dispone 
su varie file alle spalle dell'imam, dato che a nessuno è 
permesso di collocarglisi di fronte. Nel caso che un so- 
lo fedele presenzi alla preghiera, potrà sistemarsi alla 
destra dell’imam, e un secondo eventualmente presente 
si disporrà alla sua sinistra. I fedeli partecipanti devono 
seguire rigorosamente ogni movimento e ogni parola 
pronunciata dall'imam; tuttavia, mentre questi prega 
ad alta voce, i fedeli non dovranno essere uditi. Se i pre- 
senti sono troppo numerosi perché tutti possano vede- 
re e sentire l’imam, si fa ricorso a delle persone, dette 
«trasmettitori» (sing. r24b4/lig) che ne ripetono i takbîr, 
che segnano il passaggio alla fase successiva della pre- 
ghiera, ai fedeli delle ultime file e a quelli rimasti all’e- 
sterno della moschea. 

L'obbligo di imitare i movimenti dell’imam è in vigo- 
re anche se il fedele appartiene a un’altra scuola legale 
che prescrive rituali differenti. Pur se accettata larga- 
mente dalle quattro scuole sunnite, questa regola non 
ha mancato di suscitare problemi: certe autorità hanafi- 
te hanno sostenuto che alzare le mani durante l’inchino 
(rukz’) e sollevare il capo, come fanno i Safi°iti e altri, 
toglie validità alla preghiera, e hanno quindi stabilito 
che un hanafita non può pregare sotto la guida di un 
imam Safi'‘ita. La questione è stata all'origine di secolari 
contrasti tra le due scuole. 

Un gruppo raccolto in preghiera al di fuori di una 
moschea può scegliere il proprio imam, che di norma 
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dovrebbe essere il più degno, specie per quanto attie- 
ne alla probità, alla conoscenza dei testi coranici da 
recitare durante il rito, alla conoscenza del rito stesso 
e all'assenza di difetti di pronuncia. Mentre una don- 
na può condurre una preghiera soltanto per altre don- 
ne, l'’imam può essere un ragazzo minore d’età, uno 
schiavo o perfino un peccatore contro la morale se la 
comunità dei fedeli è mista di uomini e donne. La pre- 
ghiera guidata da un imam afflitto da un vizio di pro- 
nuncia è da considerarsi non valida. All’interno di una 
casa privata, il proprietario ha più diritto di guidare la 
preghiera di qualsiasi altro uomo presente, anche se 
più meritevole. 

Le moschee, di solito, designano un imam ufficiale: 
quando questi è presente ha il compito di condurre la 
preghiera, che altrimenti è affidata a un sostituto desi- 
gnato dallo stesso imam. Nelle moschee comunitarie o 
in altre mantenute dal califfo, dai suoi governatori o, in 
tempi moderni, dal governo, l’imam è designato diret- 
tamente da questi enti. In moschee private mantenute 
da singoli individui o da comunità locali, l’imam viene 
scelto dal vicinato e, una volta scelto, non può essere ri- 
mosso dall’incarico se non per una giusta causa. L'i- 
mam ha di solito anche il diritto di scegliere e istruire il 
mu'addin, che si occupa della chiamata alla preghiera. 

L'imam del rito comunitario del venerdì non deve 
necessariamente coincidere con quello incaricato delle 
preghiere quotidiane. In genere, egli è anche il predica- 
tore (bazib) che pronuncia il sermone ufficiale (butba) 
con la preghiera per il governatore prima del rito del 
venerdì. Nei primi tempi dell’Islam, la preghiera del ve- 
nerdì era diretta dal califfo in persona nella capitale e 
dai suoi governatori nei capoluoghi di provincia, e solo 
in seguito questo compito fa demandato agli imam. Il 
rito del venerdì è sempre rimasto strettamente associa- 
to, però, all’autorità politica, e certe scuole giuridiche 
non lo hanno ritenuto valido se privo della presenza 
dell’imam supremo (il califfo) o di un suo rappresen- 
tante designato. Secondo gli $i'iti duodecimani, per 
esempio, la preghiera rituale del venerdì è stata consi- 
derata in genere in uno stato di temporanea sospensio- 
ne, data l'assenza del vero imam supremo. Tuttavia, sol- 
tanto quando i Safavidi stabilirono un regime $f'ita nel- 
l'Iran del xvI secolo la questione divenne realmente 
controversa, e alcuni giuristi Si‘iti sostennero che la pre- 
ghiera del venerdì dovesse obbligatoriamente avvenire 
alla presenza di un degno studioso di legge. Al giorno 
d’oggi, la preghiera del venerdì viene eseguita anche tra 
i duodecimani, benché non con la stessa ampia parteci- 
pazione che si registra tra i sunniti. La preoccupazione 
di questi ultimi per il mantenimento dell’unità islamica 
attraverso il sostegno ai governanti in carica, per quan- 
to discutibili moralmente, trovò la sua più compiuta 


espressione nella frase, contenuta in molte professioni 
di credo sunnite, secondo cui ogni musulmano deve 
«pregare sotto la guida di qualsiasi imam, sia un uomo 
giusto o un peccatore». Gli sr'iti e gli harigiti, come 
regola generale, respingono questa posizione e proibi- 
scono di pregare seguendo un imam di cui si conosca- 
no l’immoralità o l’eterodossia. [Vedi anche 'ISMA e 
NUBUWAI. 
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IMAN E ISLAM. Isl, sostantivo derivato dal verbo 
aslama («sottomettersi o arrendersi [a Dio]»), indica 
l’atto con cui un individuo riconosce il suo legame con 
la divinità e, allo stesso tempo, la comunità di tutti co- 
loro che gli corrispondono nella sottomissione. Serve a 
descrivere, dunque, sia la relazione individuale, vertica- 
le, tra l'essere umano e Dio, sia il rapporto collettivo, 


orizzontale, che si instaura fra tutti coloro che si uni- 
scono nella fede e nella pratica comune. 

Nel suo aspetto comunitario, ‘5/77 è diventato il 
termine più diffusamente accettato per riferirsi alla re- 
ligione dei seguaci del profeta Muhammad che oggi 
può contare su diversi milioni di adepti. In quanto at- 
to personale di risposta all’unicità di Dio e ai suoi or- 
dini, ‘slm è stato spesso visto in correlazione con un 
altro termine basilare della teologia musulmana, cioè 
iman, generalmente inteso come fede, dal verbo d74- 
na («essere sicuro, depositare la propria fiducia [in 
Dio]»). Mentre slm come sostantivo compare sol- 
tanto otto volte nel Corano, ?247 si trova più di cin- 
que volte tanto. 

Contesto coranico. I musulmani non considerano il 
Corano un documento teologico di per sé, anche se es- 
so rivela parte dell'essenza e della volontà di Dio. È da 
ritenersi, piuttosto, una registrazione delle rivelazioni 
fatte al profeta Muhammad, che descrive dettagliata- 
mente le modalità con cui uomini e donne di fede de- 
vono adeguarsi all’unicità divina; specifica, inoltre, co- 
me ognuno di loro deve condurre la propria vita quoti- 
diana in vista del giorno del giudizio e della ricompen- 
sa. Termini quali ‘s/472 e îm4n, dunque, non sono defi- 
niti o analizzati nel Corano, e se talora sembrano so- 
stanzialmente intercambiabili, altri passaggi coranici 
parrebbero suggerire che presentino sfumature diffe- 
renti, specie se si riferiscono ad azioni. Soltanto in un 
brano (sura 49,14) sembra che sia sottintesa una chiara 
differenziazione tra is/472 e imàan, fondata sul riconosci- 
mento verbale dell’is/z17 che si effettua con la parola e 
l’iman che penetra nel cuore. L'idea che 15/477 sia da in- 
terpretarsi come il segno esteriore della fede e îm24n co- 
me quello interiore, peraltro, si scontra con il concetto 
generale trasmesso dal Corano secondo cui sono voca- 
boli sinonimi, entrambi destinati a designare il respon- 
so religioso in virtù del quale una persona accoglie il 
messaggio dell’unicità di Dio e si sottrae al castigo eter- 
no che verrà stabilito nel Giorno della Resurrezione. 

Hadit. Diverse tipologie di riferimenti a is/477 e imdn 
si possono riscontrare nelle raccolte di badit, le narra- 
zioni o «tradizioni» che trasmettono la memoria comu- 
ne dei detti e delle azioni del profeta Muhammad e dei 
suoi seguaci. Non sempre le singole tradizioni sembra- 
no suggerire una distinzione tra is/417 e iman. Del Pro- 
feta si dice, a volte, che avrebbe indicato come essenza 
dell’is/47 le Sabada, le testimonianze gemelle dell’uni- 
cità di Dio e della missione profetica di Muhammad, 
come pure gli altri doveri intrinseci all’is/777, senza di- 
lungarsi, invece, sulle componenti della fede. Più spes- 
so, tuttavia, le tradizioni sembrano implicare che i due 
termini connotino diversi aspetti della stessa risposta, 
quando non addirittura due tipologie contrapposte. 
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Un racconto particolarmente interessante tramandato 
da un certo numero di raccolte riferisce una definizione 
che il Profeta avrebbe detto al sostantivo :s/77 distin- 
guendolo inequivocabilmente da 7724n. La versione più 
nota di questa storia racconta di uno straniero di bell’a- 
spetto, scuro di capelli e biancovestito (generalmente ri- 
tenuto l’angelo Gabriele) che si unisce al Profeta e a un 
gruppo di suoi seguaci e chiede «Che cos'è l’is/4772?» 
(oppure, in altre versioni, «Parlami dell’is/4772»), al che 
Muhammad avrebbe risposto che si tratta dell’adempi- 
mento di certi doveri. L'esatta definizione di tali doveri 
differisce nelle varianti di questo badit, ma i più frequen- 
temente citati sono: testimoniare che non c'è altro dio al- 
l’infuori di Dio e che Muhammad è il suo Profeta (5ab4- 
da), sottomettendosi a Dio senza nessuna condizione; 
compiere la preghiera rituale (54/71); dare l'elemosina ai 
bisognosi (z4k4t); osservare il digiuno nel mese del Ra- 
madan (saw); compiere il pellegrinaggio a Mecca 
(bagé). Se i primi due doveri sono abbinati, la lista riflet- 
te gli elementi che si sono generalmente affermati come i 
cinque doveri che costituiscono i «pilastri» (ark4r) delle 
responsabilità religiose di ogni musulmano. 

A fronte di questa enumerazione, lo straniero rassi- 
cura il Profeta sul fatto che la definizione è corretta, poi 
gli chiede dell’724x e si sente rispondere che esso è co- 
stituito dalla fede nelle seguenti entità (con lievi diffe- 
renze a seconda delle varianti della storia): Dio, i suoi 
angeli, i suoi libri (o il libro), i suoi messaggeri (o il mes- 
saggero), la resurrezione, il giardino e il fuoco, e altre 
realtà escatologiche. Anche se meno frequentemente 
ordinati rispetto agli ark4r, gli elementi di questa lista 
sono in genere identificati come i punti chiave del cre- 
do sviluppato dalla comunità musulmana. Più di una 
versione della storia riferisce che dopo queste definizio- 
ni di 5/47 e iman lo straniero rivolge un’altra domanda 
al Profeta: «Se faccio questo sono un wmuslimz e un 
mu’min?», al che il Profeta risponde «Sì». 

Il seguito della storia include commenti sull’ibsd7, 
un terzo elemento oltre all’islzr7 e all’imzan, che a detta 
del Profeta è lo stato di perfezione e di servizio di Dio 
come se si fosse sempre al suo cospetto. Dalla struttura 
della narrazione risulta chiaro che la discussione dove- 
va suggerire i diversi gradi di risposta religiosa, con l’; 
slàm come primo e basilare fondamento e l’ibs4n come 
ultimo e sommo. Questa gerarchia trova riscontro in 
un’altra narrazione spesso citata, in cui il Messaggero di 
Dio sostiene che l’is/477 è un qualcosa di esterno, men- 
tre l’7724n attiene al cuore. Per ragioni non del tutto 
chiare, la teologia scolastica (kK4/417) non sviluppò mai il 
concetto di ibs4n, ma preferì concentrarsi essenzial- 
mente sui primi due termini. 

Altri badît fanno pensare che la fede sia da intender- 
si come uno dei componenti dell’is/777. Si racconta che 
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in un'occasione, interrogato sull’/s/7772, il Profeta abbia 
risposto: «Testimonia che non c'è altro dio all'infuori di 
Dio, e che io sono il suo Messaggero, e abbi fede in tut- 
te le cose predestinate, siano buone o cattive, dolci o 
amare». Un'altra volta il Profeta avrebbe detto che 
l’islîm più virtuoso è l’imz4n, che consiste nella fede in 
Dio, negli angeli, nelle scritture sacre, nei profeti e nel- 
la resurrezione. In questa prospettiva, l’imz4” diventa 
una sorta di suddivisione dell’s/#12, con l'emigrazione 
(higra) indicata come il tipo più virtuoso di 774%, e via 
dicendo attraverso una serie di sottocategorie. In molte 
tradizioni, l’is/47: sembra costituito dall’irzàn corrobo- 
rato dalle opere, come quando il Profeta ricorda che 
ognuno dovrebbe dire «Io ho fede» e poi percorrere la 
retta via. 

Teologia. Le rispettive definizioni di is/417 e imdn ac- 
quisirono un'importanza sempre maggiore nelle prime 
comunità musulmane man mano che l’Islam cresceva 
grazie a un gran numero di conversioni, e fin da subito 
i suoi membri cominciarono a disquisire intorno a chi 
fosse o meno un musulmano. Attenendosi a una lunga 
serie di criteri, dettati da ragioni politiche e teologiche, 
sette, gruppi scismatici, singoli pensatori e scuole di 
teologia assunsero varie posizioni al fine di determinare 
l'appartenenza alla comunità islamica. In vista di que- 
sto obiettivo, si elaborarono distinzioni sempre più 
chiare e nette tra isl477 e im24n, e i diversi gruppi del- 
l'ancora giovane comunità musulmana finirono sovente 
con il definire la loro posizione sulla base di quei di- 
stinguo. 

Harigiti. Si dice spesso che la speculazione teologica 
sia cominciata con il movimento politico degli harijiti, 
la più antica delle sette musulmane, caratterizzata non 
da un atteggiamento di passiva riflessione, ma da un 
impegno fattivo nella purificazione dell’Islam. Con il 
passare dei decenni dopo la morte del Profeta, si diffu- 
se la sensazione che le classi al potere stavano in qual- 
che modo tradendo la comprensione basilare della fe- 
de. Gli appartenenti alla comunità venivano chiamati 
mu'miniin («persone di fede»), indipendentemente dal 
grado della loro pietà e dall’osservanza dei princìpi es- 
senziali dell'Islam. Gli harigiti, spinti dalla volontà di 
garantire che la comunità musulmana fosse guidata dal- 
le persone più degne quanto a fede e osservanza, si con- 
centrarono sulla questione di chi potesse essere consi- 
derato un autentico must: o mu’ min e chi, invece, un 
kafir (più che un non credente o un infedele, una per- 
sona che respinge con decisione e convinzione la vo- 
lontà di Dio). Agli occhi degli harigiti, im24n e islàm era- 
no concetti sostanzialmente sinonimi: entrambi impli- 
cavano assenso verbale e intellettuale, così come il com- 
pimento di opere, e si opponevano nettamente a kufr 
(«rifiuto»). Piuttosto che cercare di giungere a una de- 


finizione di muslim e mu’min, gli harigiti si occuparono 
del kdfir e adottarono spesso dei risoluti mezzi di con- 
danna di questa persona, giungendo perfino ad allonta- 
narla dalla comunità. 

Musrgi'iti. La setta conosciuta come Murgi’a (letteral- 
mente, «coloro che pospongono [il giudizio]») si oppo- 
neva politicamente e teologicamente agli harigiti. Que- 
sto gruppo sosteneva che fosse sbagliato condannare 
un membro della comunità come &kdfir, indipendente- 
mente dalle sue azioni. Il giudizio sulla condotta umana 
e la decisione finale sul castigo o sulla felicità eterna da 
assegnare a una persona dev'essere lasciato a Dio, vale a 
dire posposto fino al Giorno della Resurrezione. 

Poco a poco, tuttavia, questa dottrina cominciò a si- 
gnificare per loro non semplicemente il rinvio del giu- 
dizio; inoltre, i murgi’iti concedevano alle opere un’im- 
portanza secondaria rispetto alla fede, sostenendo che 
le une non sono necessariamente la prova dell’altra. In 
questo si distinguevano nettamente dagli harigiti, che 
invece sottolineavano l’importanza degli atti esteriori di 
pietà conformi alle leggi divine. I murgi'iti furono i pri- 
mi membri della comunità islamica a trattare diretta- 
mente la questione della struttura intrinseca dell’irz4n. 
Benché siano esistite correnti molto diverse all’interno 
dei murgi’iti (al-Hatib al-Bagdadi distingue tre gruppi 
principali, mentre al-A$‘arî ne identifica addirittura do- 
dici), il loro contributo complessivo alla teologia islami- 
ca risiede nell'aver separato nettamente la fede dalle 
opere e nell’aver assicurato un posto in paradiso al 
mu’min a dispetto delle sue mancanze nell’osservare le 
leggi di Dio. 

Tutte le successive discussioni teoriche intorno alla 
natura della fede si svilupparono a partire dalle idee e 
dai problemi posti dalle varie scuole murgi’ite. La tesi 
secondo cui gli elementi più importanti per la com- 
prensione dell’77:4 sono l’affermazione (tasdig) e il ri- 
conoscimento verbale (i9r4r) di tale affermazione fu 
ampiamente accettata. Mentre molti pensatori più tar- 
di misero in evidenza il significato primario di tasdig 
come affermazione profondamente sentita, i murgi iti 
la intesero piuttosto come un’operazione di consenso 
intellettuale o conoscitivo. Pur ammettendo l’impor- 
tanza di tasdiîq e igrir, componenti indispensabili del- 
l’iman, i murdi’iti respingevano decisamente le opere. 

Proprio a causa di queste idee, i murgi iti, in netto 
contrasto con gli harigiti, non ritenevano che la qualità 
della fede di ciascun uomo potesse determinarsi a se- 
conda dei peccati commessi, per gravi che fossero. Una 
delle scuole murgi’ite, la Karramiya, giunse perfino ad 
affermare che l’imz4n è costituito, a rigore, dalla procla- 
mazione delle due iab4da, l'unicità di Dio e la missione 
profetica di Muhammad, e non contempla né l’afferma- 
zione né le opere. 


Il dibattito recente. Il confronto fra sette come gli 
harigiti e i murfi’iti si fondava su questioni cruciali re- 
lative all’appartenenza alla comunità musulmana, e ave- 
va poco a che fare, quindi, con l’aspetto squistamente 
intellettuale: si trattava, in realtà, di questioni di vita o 
di morte. Peraltro, con il passare del tempo e la pro- 
gressiva stabilizzazione della comunità dopo l’espansio- 
ne iniziale, si giunse a un punto in cui tali questioni non 
erano più viste come qualcosa che richiedeva un inter- 
vento concreto, ma come argomenti di dibattito intel- 
lettuale; la natura di is/477 e îmzan rimase dunque al cen- 
tro delle dispute tra i principali pensatori della comu- 
nità. 

Una modalità di analisi della relazione o della distin- 
zione tra sottomissione e fede è considerare quale delle 
due sia la categoria più ampia, all’interno della quale 
comprendere l’altra. Inevitabilmente, interpreti e scuo- 
le di teologia sono approdati a conclusioni divergenti, 
spesso basate sulle tradizioni del Profeta di cui si è par- 
lato in precedenza. 

Se si interpreta l’isl77: come costituito da cinque pi- 
lastri o doveri (la testimonianza, la preghiera, il digiu- 
no, l'elemosina e il pellegrinaggio), è possibile sostene- 
re che il primo di questi, cioè testimoniare l’unicità di 
Dio e la missione profetica di Muhammad, può ritener- 
si un atto di fede, e ne consegue che l’7m24n è parte del- 
la più ampia categoria di :s/4r2. Teologi della scuola 
as'arita come al-Bagillani (morto nel 1013), per esem- 
pio, stabilirono che l’imzàn è sempre parte dell’is/477, 
mentre non è vero il contrario. Lo stesso Al-AÈ°‘ari 
(morto nel 935) disse che l’is/777 ha un'estensione mag- 
giore rispetto all’7724” e che dunque non può essere 
compreso all’interno di quest’ultimo. 

Il più tardo pensatore hanbalita, Ibn Taymiya (morto 
nel 1328), sviluppò attentamente un’altra visione di 
questo rapporto nella sua analisi dello bad? in cui il 
Profeta pare mettere in ordine 1s/4r72, man e ibsàn. Pro- 
prio in virtù di quella gerarchia, sostiene, l’ibsàr, per 
quanto caratteristico soltanto di un ristretto numero di 
fedeli, connota la definizione più estesa. Ne consegue 
che la persona di fede (124’zzin) deve essere, per defini- 
zione, un sottomesso (r2usl7), e la persona perfetta 
(mubsin) deve quindi essere entrambe le cose: l’7m47, 
dunque, contiene l’i5/777. La conclusione di Ibn Tay- 
miya andava oltre i dibattiti accademici: a lui sembrava 
chiaro che l’is/4r7 fosse un atto esteriore, mentre l’iz4r 
una questione di cuore. Per Ibn Taymiya la teoria 
as'arita secondo cui l’/s/4 è qualcosa di più esteso del- 
l’iman implica che tutti coloro che si sottomettono so- 
no persone di fede, e che, d’altra parte, non tutti coloro 
che professano la loro fede sono dei muslirz, conclusio- 
ne questa che egli riteneva totalmente errata. In effetti, 
la maggior parte delle interpretazioni a$'arite stabiliva 
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che, per quanto possa esistere la fede senza #s/777, non 
compiere gli atti previsti dallo stesso concetto di is/477 è 
da considerarsi un grave peccato. Per Ibn Taymiya, al 
contrario, avere fede e non compiere atti di obbedienza 
è una contraddizione insanabile. 

Mentre su questi e altri problemi teologici continuò 
un acceso dibattito all’interno di parte della comunità 
musulmana, altri esponenti si dedicarono al difficile 
compito di sistematizzare le conclusioni raggiunte dai 
pensatori delle varie scuole e di cristallizzarle in formu- 
lazioni dottrinali. Un credo divenuto particolarmente 
popolare nel corso dei secoli è stato lo Sarb a/-'aga’id 
del giurista hanafita al-Nasafi (morto nel 1143), com- 
mentato in seguito dallo studioso as'arita al-Taftazani 
(morto nel 1367). L'imzan, dice al-Nasafi, è l’affermazio- 
ne (tasdig) di ciò che il Profeta ha trasmesso attraverso 
Dio e l'ammissione (igrdr) di ciò. Mentre gli atti di ob- 
bedienza possono aumentare di numero, la fede non si 
accresce né può diminuire. Quindi, con una conclusio- 
ne assai interessante, dichiara che l’#24n e l’islîm: sono 
una cosa sola, e ciò si deve, secondo la spiegazione suc- 
cessiva di al-Taftazani, al fatto che l'obbedienza (id'an) 
è l'essenza dell’is/777 come del tasdîg, che, stando alla 
definizione di al-Nasafi, si identifica nell’7724r. 

Nonostante l'elemento in comune, l’obbedienza, al- 
Taftazani non giungeva a sostenere una completa iden- 
tità dei due termini, ma riteneva che l’uno non potesse 
esistere senza l’altro. Nel credo hanafita Figb akbar Il 
(Somma Comprensione I), attribuito ad Abù Hanîfa 
(morto nel 767) ma probabilmente redatto nel x secolo, 
iman e islîm condividono l’ingrediente della sottomis- 
sione e si sovrappongono così tanto da risultare sostan- 
zialmente intercambiabili. 

Tutti i commentatori del Corano che si sono soffer- 
mati ad analizzare gli otto versi in cui compare la paro- 
la islam hanno ribadito l’importanza dell’elemento del- 
la sottomissione, solitamente in relazione all'iniziativa 
di Dio. Quando hanno affrontato il tema del rapporto 
tra fede e sottomissione, hanno sempre chiarito che 
l’imdn (più frequentemente definito tasdig e igràr) è in 
qualche modo equivalente all’#5/777, anche se è molto 
variabile il grado di equivalenza dei termini che si ri- 
scontra nei commenti. Nel monumentale commentario 
intitolato Gdrzi” al-baydn ‘an ta'wil ay al-Qur'an, al-Ta- 
bari (morto nel 923) suggerisce una sorta di bipartizio- 
ne dell’idea di 1/77: a un livello più superficiale, sareb- 
be il riconoscimento verbale di sottomissione mediante 
il quale si entra a far parte della comunità dell’Islam; su 
un piano più profondo, l’is/477 agirebbe in simbiosi con 
l’atto di fede (77241) e la conseguenza sarebbe una tota- 
le e completa resa del corpo, della mente e del cuore. 
Fahr al-Din al-Razi (morto nel 1209), in Mafatib al-gayb 
(Le chiavi del mistero), ribadisce che mentre i due con- 
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cetti sono diversi su un piano generale, coincidono nel- 
l’esistenza. Se l’£s/472 non appartiene al cuore, dice, non 
può essere chiamato #s/47:. L'egiziano Muhammad 
Rasid Rida, autore nel xX secolo del commento Mardr, 
propose un’interpretazione simile sostenendo che il ve- 
ro significato di is/r2 e îmdn è ciò che lui chiama #724n 
béss, fede interiorizzata, che è l’unico mezzo di salvez- 
za. Secondo questa lettura, 77724n e islàm: convergono in 
una sola realtà (ha449792). 

La maggior parte dei commentatori del Corano, tut- 
tavia, ha sempre avuto la tendenza a interpretare 774% e 
isliîm come concetti più differenziati di quanto non ab- 
biano sostenuto al-Tabari, al-Razi o Ra$id Rida. Essi 
ammettono che :s/47: può avere un significato pura- 
mente esteriore, mentre 7724n è un qualcosa che richie- 
de sempre una salda conferma da parte del cuore. An- 
che se differiscono nel tentativo di interpretare la di- 
stanza tra i due termini, non li hanno comunque mai vi- 
sti come totalmente inconciliabili. A dispetto della va- 
rietà di proposte che emerge dalle opere teologiche, 
l’impiego dei termini 7m24n e islam rivela un’interpreta- 
zione comune sia delle rispettive caratteristiche, sia del- 
le modalità con cui entrambi esprimono la risposta 
complessiva dei musulmani all’esistenza e alla volontà 
di Dio. 

[Vedi UMMA e le biografie dei principali studiosi 
qui citati]. 
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IQBAL, MUHAMMAD (1877-1938), autorevole 
poeta e filosofo musulmano del subcontinente indiano. 
Nato nella città di Sialkot (attualmente in Pakistan, ai 
confini con l’India), Iqbal ricevette la sua educazione 
primaria nella città natale e proseguì poi gli studi uni- 
versitari a Lahore (dove studiò filosofia con l’islamista 
inglese T.W. Arnold). Nel 1905 andò in Europa, dove 
seguì le lezioni di filosofia di M. Taggart, conseguì il 
dottorato a Monaco con una tesi sullo sviluppo della 
metafisica in Persia e fu ammesso all’ordine degli avvo- 
cati dal Lincoln’s Inn di Londra nel 1908. Nello stesso 
anno tornò a Lahore, dove insegnò per breve tempo al 
Government College ed esercitò con impegno febbrile, 
ma senza successo, la professione legale. Fu insignito 
del titolo di cavaliere nel 1922 per il suo contributo alla 
poesia (per il 60% in persiano e per il 40% in urdu). 
Nel 1927 fu eletto nell’ Assemblea Legislativa del Punjab, 
e nel 1930 tenne uno storico discorso in qualità di pre- 
sidente alla riunione annuale della Lega Musulmana ad 
Allahabad, nel quale avanzò la proposta di concedere 
l'autonomia alle aree solidamente musulmane dell’In- 
dia nordoccidentale, cosicché i musulmani potessero 
gestire i loro affari secondo le norme islamiche: idea 
questa che più tardi prese forma con la creazione dello 
Stato del Pakistan. Nei suoi ultimi anni, Iqbal fu spesso 
malato e non comparve più in pubblico dopo l'aprile 
del 1936. Morì il 21 aprile 1938 e fu sepolto nel com- 
plesso della Moschea Imperiale di Lahore. L'impegno 
di Iqbal nella creazione del Pakistan fu il diretto risulta- 
to del suo pensiero filosofico, tanto potentemente e- 
spresso dalla sua poesia. 

Anche durante il periodo dei suoi studi universitari, 
Iqbal dispiegò in «grande stile» il suo inusuale talento 
di poeta ad un tempo commovente ed eloquente. Prima 
di recarsi in Europa era stato un idealista platonico, un 
indiano nazionalista e un romantico fautore del passa- 
to, che cantava inni allo Himalaya, alla comprensione 
tra le comunità e all’amore universale. In Europa, inve- 
ce, scoprì davvero l'Islam, dopo la sconvolgente espe- 
rienza del modello europeo a due facce, che combinava 
moralità liberale e democrazia a casa propria con lo 
sfruttamento coloniale all’estero e con lo sfruttamento 
capitalistico delle classi operaie in patria. E ancora, as- 
sieme a queste disillusioni, vide il crescente sperpero 


dei valori umani nell’età della macchina e il declino del- 


l'istituzione familiare. Ma, guardando alle società orien- 
tali e in particolare a quelle musulmane, le trovò in 
profonda sonnolenza. A questo punto, scoprì il «vero 
Islam» del Corano e di Muhammad, un Islam dinamico 
e non statico, e nel suo dinamismo scoprì un impulso 
creativo che avrebbe condotto le materie prime della 
storia in un canale morale positivo. Il moderno Occi- 
dente, a differenza del mondo dell’Islam, era alquanto 
industrioso, ma mancava di una positiva direzione mo- 
rale che portasse all’elevamento dell’umanità; era inven- 
tivo ma non creativo e, di fatto, si rivelava distruttivo 
per la fibra morale umana. Da questo momento, Iqbal 
invitò il mondo intero, musulmano e non, a unirsi in 
questo Islam stimolante ed eticamente positivo. 

Nello sviluppo di questa filosofia dinamica, che è 
espressa nei termini vitalistici bergsoniani (sebbene, 
diversamente da Bergson, Iqbal guardi a Dio come ad 
un essere al di fuori del processo storico), il ruolo chia- 
ve è svolto dalla coppia di termini budi («sé») e ‘î9 
:i«amore che assorbe» o «slancio vitale»). Il fine ultimo 
di questo dinamismo etico è quello di espandere e for- 
tificare sé stessi (che è l’unico modo in cui si può otte- 
nere la sopravvivenza dell’individuo dopo la morte), 
dal momento che soltanto quando una significativa co- 
munità di fedeli è giunta a realizzare un «sé» allargato 
e fortificato può essere mandata sulla terra, come sep- 
pe fare il profeta Muhammad. Sebbene, nei primi anni 
del suo sviluppo intellettuale dopo la scoperta dell’I- 
slam, Iqbal non fosse ottimista riguardo a una tale pre- 
sa di coscienza da parte della comunità musulmana in 
senso lato, alla fine arrivò comunque a riporre la sua 
tede in questo sviluppo. Sia attraverso i suoi poemi, sia 
con la sua maggiore opera in prosa, The Reconstruction 
of Religious Thought in Islam (cap. 5), cercò di solleci- 
tare i musulmani a creare un nuovo futuro mediante 
l'igtibad, letteralmente «lo sforzare se stessi», un termi- 
ne della legge musulmana che indica il ragionamento 
indipendente, e che Iqbal adottò per descrivere un 
nuovo pensiero creativo all’interno della struttura del- 
! Islam. 

Iqbal, che ebbe fama di buon poeta fin dalle sue 
opere in urdu, inizialmente diede forma al suo interes- 
se precipuo per la causa musulmana con due grandi 
poemi, Sika (Supplica) e Gawd4b (Risposta, ossia ri- 
sposta di Dio alla supplica), ma poi passò al persiano 
per raggiungere un più vasto pubblico di musulmani 
colti. Il suo Asrdr-i budî (I segreti del Sé), pubblicato 
nel 1915, parla appunto di quel nucleo dell’individuo 
umano che dovrebbe essere rafforzato fino a raggiun- 
gere la sua massima pienezza. I compiti di questo «sé» 
all’interno della comunità vennero discussi, due anni 
dopo, nel Rurmzzz-i bibudi (I misteri dell’altruismo). La 
raccolta in persiano Pay4m-i mairiq (Messaggi dall’O- 
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riente) esprime il debito spirituale di Iqbal nei con- 
fronti di Goethe, sua guida occidentale, e di Mawlana 
Rumi, suo maestro orientale. La più rilevante opera in 
persiano resta però il Gavid-nama (Il libro di Cavid), 
scritto per suo figlio nel 1932: un viaggio spirituale at- 
traverso le sfere celesti in compagnia di Rumi, duran- 
te il quale Iqbal discute di religione, politica, e proble- 
mi sociali con poeti e pensatori musulmani e non. Tra 
la sua poesia urdu, è da ricordare il Bal-i Gibril (L'ala 
di Gabriele). 

I titoli delle opere di Iqbal mettono l’accento sul 
compito che egli diede a se stesso: volle usare la «verga 
di Mosé» (zarb-i kalim) e assumere il ruolo del «suono 
del campanaccio del cammello» (b4rg-i darà) che aveva 
fatto tornare a Mecca i musulmani nella carovana del 
Profeta. L'impressione, diffusa tra gli occidentali, che 
Iqbal indulgesse in reminiscenze romantiche sulla pas- 
sata gloria dell'Islam non è corretta. Sebbene abbia mo- 
strato tendenze romantiche prima della sua «conversio- 
ne», dopo la scoperta della natura dinamica dell’Islam 
non fu assolutamente un romantico idealizzatore del 
passato e, anzi, invitò costantemente alla creazione di 
un nuovo futuro, benché avesse eletto alcune passate 
imprese dei musulmani a proprio motivo ispiratore, co- 
me avviene, per esempio, nel suo poema The Mosque of 
Cordoba, contenuto nel Ba/-i Gibril. 
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Esiste una pletora di opere su Iqbal, e non tutte di buon livel- 
lo. Le tre seguenti possono fornire un'introduzione completa al 
pensiero e alla biografia di Iqbal e alla sua bibliografia: Syed A. 
Vahid, Igbal. His Art and Thought, Lahore 1944, ed. riv. 1959; 
Annemarie Schimmel, Gabriel's Wing. A Study into the Religious 
Ideas of Sir Muhammad Igbal, Leiden 1963; e H. Malik (cur.), Ig- 
bal. The Poet-Philosopher of Pakistan, New York 1971. 


FAZLUR RAHMAN 


ISLAM. [Questa voce contiene una panoramica gene- 
rale sulle origini e lo sviluppo della tradizione islamica 
classica e un excursus storico dell'Islam in dieci aree 
geografiche non mediorientali: 

Panoramica generale 

L'Islam in Africa settentrionale 

L'Islam in Spagna 

L'Islam nell'Africa subsahariana 

L'Islam nel Caucaso e nel medio Volga 

L'Islam in Asia centrale 

L'Islam in Cina 

L'Islam in Asia meridionale 

L'Islam in Asia sudorientale 

L'Islam in Europa in età moderna 

L'Islam nel continente americano 

Vedi anche le biografie delle figure principali men- 
zionate in questa voce]. 


Panoramica generale 


La radice 5/7 in arabo significa «essere in pace, esse- 
re sano, integro». Da questa radice derivano il termine 
islam, che significa «sottomettersi alla legge di Dio così 
da essere integro», e il termine mslm, ossia colui che 
attua tale sottomissione. È importante notare che due 
altri termini chiave, usati assai frequentemente nel Co- 
rano, derivano da radici di significato affine: 724n (dalla 
radice a7mn), «essere salvo e in pace con se stesso», e 
tawgà (dalla radice wgy), «proteggere, salvare». Tali de- 
finizioni permettono di gettar luce sull’attitudine reli- 
giosa che sta alla base dell'Islam: mantenere l’unitarietà 
e il giusto ordine, inteso come il contrario della disgre- 
gazione, mediante l'accettazione della legge di Dio. È in 
questo senso che il Corano definisce musulmano l’inte- 
ro universo e ciò che esso contiene, ossia dotato di ordi- 
ne grazie all’obbedienza alla legge di Dio; ma, laddove 
la natura obbedisce automaticamente alla legge di Dio, 
l'umanità dovrebbe obbedirvi per scelta. Sulla base di 
questa distinzione, la funzione di Dio è quella di inte- 
grare la personalità umana, sia individuale sia collettiva: 
«E non siate come coloro che dimenticarono Iddio, e ai 
quali Iddio fece dimenticare se stessi» (sura 59,19). 


Origine e storia 


Secondo i musulmani, l'Islam è la religione eterna di 
Dio, descritta nel Corano come «Natura prima in cui 
Dio ha naturato gli uomini» (30,30). Il Corano afferma 
che il nome proprio musliz: venne coniato da Abramo 
(22,78). Come fenomeno storico, tuttavia, l’Islam ebbe 
origine in Arabia all’inizio del va secolo d.C. Fin da su- 
bito, due elementi caratterizzarono tale sistema religio- 
so: il retroterra squisitamente arabo e la penetrazione di 
elementi giudeo-cristiani. Il Corano cita, disapprovan- 
dolo, il culto degli astri (41,37), sostenendo che derivi 
dal culto astrale babilonese. Infatti, benché i beduini 
fossero per lo più una popolazione laica, con poche 
credenze sull’al di là, nei santuari (b4r477) che essi ave- 
vano stabilito in varie località, il più importante dei 
quali era la Ka‘ba di Mecca, il feticismo si era andato 
probabilmente sviluppando in un culto degli idoli. [Ve- 
di HARAM E HAWTAF,, e KA'BA]. 

Gli arabi beduini credevano in un cieco fato che ine- 
vitabilmente determinava la nascita, il sostentamento 
(per via della precarietà delle condizioni di vita nel de- 
serto) e la morte. Queste popolazioni arabe avevano an- 
che un codice d’onore (detto murzwa, ossia «virilità») 
che poteva ben essere considerato la loro vera e propria 
etica religiosa; esso era costituito principalmente dall’o- 
nore tribale — corona di tutti i valori - comprendente 
l’onore delle donne, l’audacia, l'ospitalità, il mantener 
fede ai patti e alle promesse e infine, non meno impor- 
tante, la vendetta (4°). Credevano infatti che il fanta- 
sma di una persona assassinata gridasse dalla tomba 
finché la sua sete di sangue non veniva placata con la 
vendetta. Secondo tale codice, era necessario uccidere 
in rivalsa non l’omicida, bensì una persona della sua 
stessa stirpe e di egual valore della vittima. Per ragioni 
economiche e d’onore, spesso venivano uccise le bam- 
bine e si attribuiva a questa pratica, cui il Corano pose 
fine, una sanzione religiosa (6,137). 

Nell’Arabia sudoccidentale, invece, si era sviluppata 
sin dal periodo dei Sabei una civiltà assai più raffinata, 
caratterizzata da un'economia e da un’agricoltura pro- 
spere. La religione sabea era, in origine, un culto trini- 
tario degli astri, ma esso venne soppiantato, nel IV seco- 
lo d.C., dal culto monoteistico di al-Rahman (termine 
che venne importato anche nel settentrione della peni- 
sola e che occupò un posto preminente nel Corano col 
significato di «il misericordioso»). Nel vI secolo d.C. 
vennero adottate idee e formule giudaiche e cristiane e 
il termine 4/-Rabman fu applicato alla prima persona 
della Trinità. [Vedi ARABE, RELIGIONI]. 

Quanto alla tradizione giudaico-cristiana, essa non 
solo era presente laddove esistevano popolazioni ebree 
e cristiane (gli Ebrei a Medina — la preislamica Yatrib — 


a sud e nello Haybar a nord; i cristiani a sud, in Iraq, in 
Siria e in alcune tribù), ma era filtrata anche nel lin- 
guaggio comune. Vi furono in realtà tentativi di proseli- 
tismo da parte di Ebrei e cristiani nei confronti dei 
meccani, ma non ebbero successo poiché i meccani era- 
no alla ricerca di una nuova religione e di una loro pro- 
pria scrittura, da cui «si sarebbero lasciati dirigere me- 
glio di alcun’altra nazione» (35,42; 6,157). Tuttavia, du- 
rante questo processo i meccani vennero a contatto con 
un buon numero di idee giudeo-cristiane (6,92), e di- 
verse persone a Mecca e altrove si avvicinarono al mo- 
noteismo. Ciò nonostante essi non furono in grado di 
sbarazzarsi delle «divinità intermedie» per le quali ave- 
vano specifici culti, e non seppero istituire un culto uni- 
co della divinità che essi chiamavano «Allah» o «il 
Dio». Oltre a questi impedimenti, vi era anche una 
grande disparità tra ricchi e poveri, che non avevano 
parte alla florida comunità commerciale di Mecca. En- 
trambe le questioni vengono fortemente messe in evi- 
denza fin dai primi tempi della rivelazione coranica, 
sottolineando che il retroterra culturale dell'Islam è 
arabo piuttosto che giudeo-cristiano, sebbene quest’ul- 
tima tradizione l’abbia fortemente influenzato. Nella 
sua genesi, l'Islam derivò dunque dai problemi esisten- 
ti nella società araba meccana. 

Primi sviluppi della comunità. Nei dodici difficili 
anni passati a Mecca (610-622 d.C.), il profeta Muham- 
mad raccolse intorno a sé un devoto gruppo di seguaci, 
in gran parte poveri, ma anche mercanti benestanti. A 
quel punto, però, il suo movimento sembrò subire una 
battuta d’arresto a causa della risoluta opposizione del- 
l'aristocrazia mercantile, che vedeva in esso una dupli- 
ce minaccia dei propri interessi: da un lato la religione 
incentrata sulla Ka'‘ba, dalla quale essa traeva benefici 
in qualità di custode del santuario e destinatari delle 
entrate provenienti dai pellegrinaggi, dall’altro il suo 
privilegiato controllo del traffico mercantile. Dopo che 
Muhammad e i suoi seguaci emigrarono da Mecca a 
Medina nel 622 (data che segna l’inizio del calendario 
lunare islamico, detto appunto calendario bigri o «del- 
l'emigrazione»), su invito della maggioranza degli abi- 
tanti arabi della città egli divenne capo sia della nascen- 
te comunità sia della classe politica preesistente. Tutta- 
via, pur legiferando, conducendo guerre, proclamando 
paci e creando istituzioni sociali, egli non si arrogò mai 
il titolo di governatore, legislatore, giudice o generale, 
ma continuò sempre a definire se stesso un messaggero 
di Dio. Ne risultò dunque che non soltanto la dottrina e 
il rituale islamici in senso stretto, ma anche lo Stato, la 
legge e le istituzioni sociali fossero «religiosi». Islam di- 
venne così il nome di un sistema di vita totale, non sem- 
plicemente regola della relazione privata di un indivi- 
duo con Dio. 
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A Medina, inoltre, il Profeta seppe istituire le sue 
riforme sociali mediante l’esercizio del potere politico e 
religioso che a Mecca gli era stato negato. Dopo tre bat- 
taglie, nelle quali i musulmani riuscirono ad avere la 
meglio sui meccani e sui loro alleati, l'Islam, ormai in 
rapida ascesa, poté conquistare pacificamente Mecca 
nell’8 eg. / 630 d.C. e buona parte, se non la totalità, 
della Penisola Arabica. Anche a Medina la comunità 
musulmana (urzrza muslima) venne formalmente varata 
nell’anno 2 eg. / 624 d.C. come «comunità medinese», 
l’unica comunità scientemente stabilita dal fondatore di 
una religione per uno scopo specifico, come dice il Co- 
rano di coloro «che, quando Noi li abbiamo stabiliti nel 
paese, osservano la Preghiera e pagano la Décima e in- 
vitano al bene e sconsigliano il male» (22,41). Al tempo 
stesso, il Corano (22,40) diede alla comunità lo stru- 
mento del gihad (l’estremo sforzo per la causa di Dio, 
inclusi i mezzi pacifici ma anche la guerra e la guerra 
fredda). [Vedi CIHADI Infine, Mecca venne dichiara- 
ta meta di pellegrinaggio annuale per i fedeli e direzio- 
ne (gibla) della preghiera al posto di Gerusalemme. Sia 
la costituzione sia le fondamenta della comunità erano 
ormai salde. [Vedi UMMA e MUHAMMADI. 

Dopo un breve periodo di sovranità tribali seguito 
alla morte di Muhammad, la resistenza degli Arabi a ri- 
conoscere l’autorità centrale di Medina venne spezzata 
con la forza. Le energie dei membri delle tribù vennero 
incanalate all’esterno, alla conquista delle terre confi- 
nanti, sotto il vessillo dell'Islam che fornì lo zelo neces- 
sario ad una rapida espansione politica e militare. Nel- 
l’arco di un secolo dopo la morte del Profeta, gli Arabi 
musulmani giunsero ad amministrare un Impero che si 
estendeva dai confini meridionali della Francia, com- 
prendeva l'Africa settentrionale e il Medio Oriente, at- 
traversava l’ Asia centrale e giungeva sino al Sind. Il do- 
minio musulmano nei territori conquistati fu general- 
mente tollerante e umano, né venne attuata una politica 
di conversione dei non musulmani all'Islam. Il proposi- 
to del g:bdd, infatti, non era la conversione, bensì la 
creazione di un potere islamico. Tuttavia, in parte a 
causa di alcune imposizioni della legge islamica sui sog- 
getti non musulmani (in particolar modo la $izy4, ossia 
il testatico; sebbene essi fossero esenti dalla z444?, ossia 
l'elemosina rituale cui erano tenuti i musulmani, la 
gizya tra le due era la tassa più gravosa, in particolare 
per gli strati più bassi della popolazione) e in parte per 
l’egualitarismo musulmano, l'Islam crebbe rapidamen- 
te dopo un periodo iniziale durante il quale le conver- 
sioni furono talvolta persino scoraggiate. Questa fu la 
prima fase del fiorire dell’Islam; più tardi, come vedre- 
mo, furono i mistici musulmani, i sufi, il veicolo princi- 
pale dell’espansione islamica in India, nell'Asia centra- 
le e nell'Africa subsahariana, benché non si debba sot- 
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tovalutare il ruolo che in ciò ebbero i mercanti delle 
aree costiere indiane, indonesiane e cinesi. Ancora nel 
Xx secolo, i soldati turchi portarono l'Islam nella Corea 
del Sud durante la Guerra di Corea. 

Molti dei maggiori sviluppi in questo primo periodo 
riguardarono la struttura religiosa della comunità musul- 
mana che si andava formando col tempo. Meno di mez- 
zo secolo dopo la morte del Profeta, i dissensi politici per 
la successione portarono alla guerra civile. Un gruppo 
di oppositori, chiamati harigiti («fuoriusciti») dichiarò 
guerra alla comunità, accusandola di tollerare il governo 
di uomini «ingiusti»: essi sostenevano infatti che un mu- 
sulmano cessa di essere tale nel momento in cui commet- 
te un atto riprovevole a cui non fa seguire un sincero 
pentimento, e che se un altro musulmano, per questa ra- 
gione, non giudica costui un non-musulmano, anch'egli 
diviene tale. Come reazione agli harigiti, e allo scontro ci- 
vile che ne risultò, la comunità (sia il ramo principale 
sunnita, sia il partito Si'ita dei sostenitori di ‘Alî) adottò 
generalmente una posizione religiosa tollerante nei ri- 
guardi delle deviazioni religiose e politiche dalle norme 
strettamente islamiche e, anzi, assunse un contegno posi- 
tivamente accomodante nei confronti di esse. Questa po- 
sizione, ei membri della comunità che l’adottarono, ven- 
ne denominata Murgi’a (da irgd’, ossia «rinvio», inteso 
come un rifiuto a giudicare il valore religioso di una per- 
sona, che dev'essere invece vagliato da Dio nel Giorno 
del Giudizio). Esito fondamentale di tale sviluppo fu che 
la scomunica non dovesse essere attuata nel caso in cui la 
persona accusata avesse riconosciuto la comunità come 
musulmana e avesse professato che «non v'è dio all’in- 
tuori di Dio e Muhammad è il suo profeta». 

Questa formula creò o razionalizzò una sorta di ac- 
comodamento per un numero impressionante di opi- 
nioni e pratiche religiose diverse, le quali però ricono- 
scevano tutte l’unicità di Dio e il valore profetico di 
Muhammad. Strano a dirsi, la sola scuola dottrinale 
che, dopo essere divenuta credo di Stato sotto il califfo 
abbaside al-Ma’min nella prima metà del IX secolo, 
perseguitò i propri oppositori in modo sistematicamen- 
te rigido e intollerante, fu la liberale e razionalista scuo- 
la mu'tazilita. L'emergere di questa scuola era dovuto in 
massima parte all'impatto della religione islamica con le 
opere scientifiche, filosofiche e mediche greche, tradot- 
te in arabo su vasta scala per ordine di al-Ma’mun. La 
Mu'tazila aveva cercato di creare un necessario libero 
spazio insistendo sulla libertà del volere umano e sulla 
giustizia razionale di Dio, ma l’ortodossia musulmana, 
forte di dottrine che propugnavano l’inefficacia del vo- 
lere umano e l’assolutismo e il predeterminismo di 
quello divino, seppe sfruttarle in modo accomodante 
per giustificare le opinioni e le azioni umane più dispa- 
rate, frenando così la crescita della scuola razionalista. 
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Oltre alla crescita della scuola mu'tazilita, con l’av- 
vento degli Abbasidi si ebbero altri cambiamenti politi- 
ci, sociali e religiosi: primi tra tutti il riconoscimento 
dello stats civile degli iraniani, che gli Omayyadi ave- 
vano relegato al ruolo di «clienti» (r2444/7) delle tribù 
arabe, e l’attuazione e l'incremento di misure legali ad 
opera dell’alto clero, che gli Omayyadi avevano ampia- 
mente allontanato. L'insieme di tali sviluppi concorse 
dunque a facilitare la rapida espansione dell’Islam. 

Sviluppi in epoca medievale e successiva. Con l’in- 
debolimento dell’autorità centrale del califfo di Bag- 
dad, il x secolo vide non solo la frammentazione virtua- 
le dell'Impero abbaside e la nascita de facto di governi 
indipendenti (sultanati ed emirati) nelle province, ma 
anche il sorgere quasi onnipresente della Si‘a. Bagdad 
cadde infatti sotto la «gestione» politica e fiscale della 
Sia duodecimana ortodossa appoggiata dalla dinastia 
persiana dei Buyidi, mentre l'Egitto e l’Africa setten- 
trionale videro la nascita del governo ismailita dei Fati- 
midi. Tuttavia, se i Buyidi seppero influenzare in qual- 
che misura le pratiche islamiche —- imponendo, per 
esempio, l’osservanza della ‘Asirà’ nel decimo giorno 
di Muharram (il primo mese del calendario islamico) 
per commemorare il martirio di Husayn, nipote del 
Profeta, per mano delle milizie omayyadi — il governo 
fatimide, nel complesso, non lasciò molte tracce nel 
pensiero e nelle istituzioni musulmane posteriori, ben- 
ché l’Isma'Îliya avesse propugnato un’ideologia rivolu- 
zionaria dichiarando di voler inaugurare un nuovo or- 
dine mondiale basato sull’instaurazione di una religio- 
ne universale. [Vedi STA]. 

Dal punto di vista puramente religioso, in realtà, non 
fu tanto la Sia, quanto piuttosto la nascita e il fiorire 
del Sufismo che portò un nuovo e grandioso cambia- 
mento nelle idee e nell’orientamento spirituale dell’or- 
todossia islamica, e fu anzi proprio la Sita a soffrire di 
più, in termini di perdita di seguaci, della nascita di 
questo nuovo movimento. Nato modestamente tra l’VI 
e il IX secolo come espressione di raffinata pietà di una 
élite spirituale, il Sufismo crebbe fino a divenire una re- 
ligione di massa a partire dall'XI secolo. In origine, il 
Sufismo si era sviluppato come approfondimento inte- 
riore della «vita del cuore» e complemento all’esteriore 
«vita legale», la quale era appannaggio degli ‘ulamzà’, i 
dotti religiosi che avevano il ruolo di custodi della $ari a 
(la legge sacra) e che mai erano stati considerati pastori 
o custodi delle anime. 

Col passare del tempo, invece, grazie a una fitta rete 
di confraternite che si diffusero dalle rive dell'Atlantico 
fino all’Asia sudorientale, esso in pratica prese il posto 
dell'Islam «ufficiale», in particolar modo nelle campa- 
gne. Alimentandosi di certe idee panteistiche di emi- 
nenti sufi e generando tolleranti, per non dire pro- 
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teiformi, tendenze, il Sufismo seppe convertire all’I- 
slam larghe fette della popolazione del subcontinente 
indiano, dell’ Asia centrale, dell’Africa e dell'Indonesia. 
Una lunga serie di sufi ortodossi, a partire dall’vm-Ix 
secolo e fino al culmine rappresentato dalla monumen- 
tale opera di al-Gazali (morto nel 1111), lavorarono du- 
ramente e con buoni successi per riuscire ad elaborare 
una sintesi che potesse assicurare alla spiritualità sufi 
un posto di riguardo nel gregge ortodosso. Dopo l’av- 
vento del Sufismo, e in particolare dopo il successo di 
al-Gazali, il numero delle conversioni all’Islam crebbe a 
dismisura, mentre si riduceva il numero degli $i‘iti, for- 
se perché il Sufismo poteva ora finalmente soddisfare 
quelle esigenze di interiorità che la Si‘a avrebbe voluto 
colmare con le sue esoteriche disposizioni. [Vedi SUFI- 
SMO]. 

Nel corso dei secoli XII e XIV, l’Islam penetrò nell’ar- 
cipelago malese in gran parte grazie ai mercanti arabi 
che avevano raggiunto prima le aree costiere di Giava e 
Sumatra e quindi della Malesia. Poco dopo l’avvento 
dell’Islam, tuttavia, queste terre caddero sotto la domi- 
nazione europea. Poiché la struttura del potere britan- 
nico in Malesia differiva dal colonialismo olandese del- 
l'Indonesia, in quanto la supremazia britannica era 
esercitata mediante sultani regionali mentre il governo 
olandese era diretto, in Indonesia l'Islam subì una bat- 
tuta d’arresto: buona parte della popolazione dell’inter- 
no rimase abangan, ossia «nominalmente musulmana», 
e ancor oggi essa basa la propria vita religiosa su anti- 
che tradizioni (‘#4at) appena superficialmente islamiz- 
zate. In tempi recenti, tuttavia, un’opera di islamizza- 
zione su vasta scala ha mutato questo quadro in modo 
considerevole. A Giacarta, per esempio, negli anni "70 
del xx secolo non vi erano che pochissime moschee per 
la preghiera del venerdì, ma ora il loro numero si è mol- 
tiplicato esponenzialmente e, in pratica, ogni diparti- 
mento governamentale ha ormai la propria moschea. 
Un simile processo di «consolidamento dell'Islam orto- 
dosso», reso necessario dall’iniziale compromesso che i 
sufi avevano attuato con le culture locali, è stato porta- 
to avanti per decenni anche nel subcontinente indiano. 

Nell’Africa subsahariana, l'Islam comparve proba- 
bilmente ad opera sia dei mercanti sia dei pellegrini. 
Sebbene anche qui, come abbiamo detto, sia cresciuto 
grazie all'influenza degli ordini sufi, l'Islam africano 
presenta un aspetto distintivo unico, combinando in- 
sieme il Sufismo e l’azione militante, considerata il ri- 
sultato dell’insegnamento islamico del g;h4d, ma con- 
gruente anche con il locale spirito tribale. 

L'Africa è il solo continente in cui i musulmani siano 
in numero maggioritario, mentre in Europa l’Islam co- 
stituisce ora la seconda religione per numero di fedeli, 
grazie ad un certo numero di convertiti occidentali e 


soprattutto agli emigrati da Paesi musulmani. In Ame- 
rica settentrionale i musulmani sono all’incirca due mi- 
lioni, anch’essi per lo più emigrati da Paesi islamici. 
Negli Stati Uniti si registra però anche un significativo 
fenomeno di conversione tra la popolazione di colore, 
originatosi nel movimento di protesta sociale contro il 
predominio bianco. Il primo di questi gruppi, cono- 
sciuto come i Black Muslims, si diede il nome di Nation 
of Islam quando ancora era in vita il suo fondatore, 
Elijah Muhammad, e fu un movimento eterodosso. Do- 
po la morte di questi nel 1973, esso si avvicinò al resto 
della comunità musulmana, prese il nuovo nome di 
American Islamic Mission e ricevette l’aiuto finanziario 
delle ricche nazioni petrolifere arabe come l’Arabia 
Saudita, la Libia e il Kuwait. Questa organizzazione si 
sciolse nel 1985. Sempre negli Stati Uniti, poi, esistono 
diversi altri piccoli gruppi di musulmani afroamericani 
disseminati nei vari Stati. [Vedi RELIGIONI AFRO- 
AMERICANE; ELI]JAH MUHAMMAD e MALCOM 
X, vol. 14]. 

Precisare con esattezza quanti siano i musulmani in 
Cina è cosa problematica. Se si tiene conto dei dati non 
ufficiali raccolti dai musulmani cinesi nel 1939-1940 e li 
si gestisce secondo i termini di incremento della popo- 
lazione, il numero dei musulmani cinesi avrebbe dovu- 
to aggirarsi intorno ai cento milioni negli anni ’80. La 
cifra ufficiale fornita dalla Cina all’inizio degli anni ‘60, 
tuttavia, era di dieci milioni e due decenni dopo la sti- 
ma si collocava tra i quindici e i venti milioni (la religio- 
ne non è un dato registrato nei censimenti cinesi). Se- 
condo le statistiche pubblicate dalle Nazioni Unite, nel 
1979 la popolazione mondiale di fede musulmana sa- 
rebbe stata di poco inferiore al miliardo. 


Il contenuto sistematico dell'Islam 


Con la nascita del pensiero legale e teologico dell’I- 
slam nell’vI secolo d.C. si dovette articolare un siste- 
ma all’interno del quale collocarne gli sviluppi religiosi. 
Le fonti primarie di questo sistema furono il Corano e 
la sunna del Profeta. 

Il Corano. Il Dio del Corano è un essere trascenden- 
te, potente e misericordioso. La sua trascendenza ne as- 
sicura l’unicità e l’infinitezza al di sopra e al contrario 
di tutte le creature, che sono caratterizzate necessaria- 
mente dalla finitezza dell’essere e dalla potenzialità. Ne 
consegue che Dio è onnipotente e che nessuna creatura 
può condividere la sua divinità (la credenza in tale con- 
divisione è chiamata sirk ed è condannata dal Corano 
come il più odioso e imperdonabile dei peccati). Que- 
sto potere infinito è espresso però mediante la pari- 
menti infinita misericordia di Dio. La creazione dell’u- 
niverso, il fatto cioè che esista la pienezza dell’essere 


anziché il vuoto del nulla, è dovuta unicamente alla sua 
misericordia. Per quanto riguarda in particolare l’uma- 
nità, creazione di Dio, il mantenimento di essa, la guida 
(sotto forma di rivelazione fatta ai profeti, suoi messag- 
geri) e, infine, il giudizio, sono tutte manifestazioni del 
potere misericordioso di Dio. 

Dio ha creato la natura pronunciando l’ordine 
«Sii!», e per ogni cosa che Egli desidera creare il suo 
ordine «non è che dirle “Sii!”, ed è». (36,82). Ma ogni 
cosa che Dio crea ha una natura ordinata, e ciò avviene 
perché c’è un universo anziché il caos. Dio stabilisce 
per ciascuna creatura la propria «guida» o «natura» o 
legge di comportamento per far sì che ogni parte si 
confaccia all’intero schema dell'universo. «Ogni cosa 
creammo in stabilita misura» (54,49), e soltanto Dio ne 
è il misuratore, Egli solo comanda e tutto si trova sotto 
il suo comando. Questo comando, a cui la natura obbe- 
disce automaticamente (3,83), acquista un valore di 
«possibilità» nel caso degli esseri umani, per i quali la 
legge morale sostituisce la legge naturale. La natura è, 
perciò, una macchina salda, compatta, senza rotture o 
sconvolgimenti. 

È doveroso e utile notare, a questo punto, che il Co- 
rano palesemente accetta i miracoli dei profeti prece- 
denti (67,2-3) mentre, in risposta alle pressioni fatte da- 
gli oppositori di Muhammad che chiedevano nuovi mi- 
racoli (per es. 2,23; 10,38; 11,13), il Corano ribadisce 
più volte di essere esso stesso il miracolo del Profeta, e 
tale da non poter essere eguagliato [Vedi NUBUWA]. 
Quanto ai miracoli di tipo soprannaturale, rivelatisi 
inefficaci nel passato, sono ormai inutili retaggi (17,59; 
6,33-35). La natura è dunque autonoma ma non auto- 
cratica, dal momento che non è venuta in essere da sé. 
Dio, che ha portato in essere la natura, può altresì di- 
struggerla e tuttavia, sebbene il Corano, trattando del 
Giorno del Giudizio, spesso invochi un cataclisma che 
ben somiglia ad una distruzione (per es. sura 81), in 
molti versetti parla invece di una trasformazione radica- 
le e di un riallineamento dei fattori di vita (per es. 56,60- 
63). Infine, l’universo è stato creato a beneficio dell’es- 
sere umano e tutte le sue forze sono state a lui «sottopo- 
ste»: di tutte le creature egli è il solo ad essere stato crea- 
to per servire soltanto Dio (per es. 31,20; 22,65). 

Per quanto riguarda appunto l’essere umano, il Co- 
rano afferma che è il più nobile tra le creature di Dio, 
tant'è che Adamo ha superato gli angeli quanto a cono- 
scenza creativa, dimostrando così l’unicità delle sue 
qualità intellettuali, ma ne critica altresì le perenni 
mancanze morali dovute alla sua meschinità, alla limita- 
tezza di vedute, alla debolezza e alla grettezza. Tutti i 
mali sono riducibili a questa manchevolezza di base e 
l’unico rimedio è quello di espandere il proprio io e tra- 
scenderne la piccolezza, che il Corano presenta spesso 
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con termini legati a fattori economici, come l’avidità, la 
frode, la negligenza nei confronti dei poveri (come nel 
caso dei mercanti di Mecca): «Se voi possedeste i tesori 
della misericordia del Signore, vi asterreste dal pren- 
derne, per timore di spenderli» (17,100). Satana sussur- 
ra all'orecchio degli uomini che essi sarebbero impove- 
riti se li spendessero, mentre Dio promette la prospe- 
rità per tali investimenti (2,268). Anziché imporre inte- 
ressi da usuraio per profittare dei poveri, i credenti do- 
vrebbero piuttosto aprirsi un «credito presso Dio» (per 
es. 2,245; 57,11.18). 

Nella sua dottrina sociale e legislativa, il Corano 
compie uno sforzo generale per migliorare la condizio- 
ne dei segmenti della società più deboli e spesso sfrut- 
tati, come i poveri, gli orfani, le donne e gli schiavi. Ai 
padroni chiede di liberare gli schiavi permettendo loro 
di riscattarsi, e «se li sapete buoni, date loro delle ric- 
chezze di Dio che Egli ha dato a voi» (24,33). Donne e 
uomini sono posti in uno stato di uguaglianza, ma l’uo- 
mo è «un gradino più in alto» (2,228) perché guadagna 
col suo lavoro e spende per la moglie. La poligamia è li- 
mitata a quattro mogli, con la clausola secondo la quale 
«se temete di non esser giusti con loro, [sposatene] una 
sola» (4,3), e l'ulteriore ammonizione a ricordare che 
tale giustizia è impossibile da mettere in pratica «anche 
se lo desiderate» (4,129). Più volte il Corano ricorda il 
trattamento giusto e generoso che spetta alle mogli; il 
celibato, invece, è fortemente sconsigliato, seppur non 
bandito del tutto. Viene proclamata l’eguaglianza di 
tutti gli esseri umani e sminuita la differenza etnica: «O 
uomini, in verità Noi v’abbiam creato da un maschio e 
da una femmina e abbiam fatto di voi popoli vari e 
tribù a che vi conosceste a vicenda, ma il più nobile fra 
voi è colui che più teme Iddio» (49,13). 

In campo economico, la pratica diffusa dell’usura 
viene proibita. Ai membri benestanti della comunità 
viene imposta la 24£4?, ossia una tassa di tipo sociale i 
cui proventi dovevano essere destinati ai poveri e ai bi- 
sognosi in generale. La sura 9,60 — che contempla ap- 
punto la distribuzione dei proventi della zakéf — spiega 
in ogni dettaglio come farne uso, coprendo praticamen- 
te tutti i campi della vita sociale e statale. In linea gene- 
rale, la gentilezza e la giustizia sono più volte racco- 
mandate. Il Corano fornisce, poi, norme dettagliate per 
quel che concerne le eredità (4,7ss.), e introduce questo 
diritto per le figlie, benché la loro parte non ammonti 
che alla metà di quella che spetta ai figli. Gli affari ri- 
guardanti una comunità devono essere decisi mediante 
mutua consultazione ($#r4 baynabum, 42,38), un prin- 
cipio che però non è stato mai istituzionalizzato nel 
corso della storia islamica. 

Una delle caratteristiche più pregevoli dell’insegna- 
mento morale del Corano è che esso bolla ogni colpa 
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commessa contro gli altri come una «colpa commessa 
contro se stessi» (24/7 a/-nafs; per es. 2,231; 11, 101. 
118). Trattando del Giorno del Giudizio, il Corano par- 
la costantemente di «soppesare le azioni» di ogni per- 
sona adulta e responsabile (per es. 101,6-11; 7,8). Que- 
sta dottrina del «peso» delle azioni nasce dalla conside- 
razione che gli individui di solito agiscono soltanto per 
gli interessi presenti; sotto questo rispetto, essi sono co- 
me le bestie, che non hanno una visione unitaria dello 
scopo ultimo (4b:r2) delle cose: «Volete che vi diciamo 
chi sono quei che più tristamente han perso l’opere lo- 
ro? Son quelli il cui sforzo nella vita terrena fu traviato 
mentre essi pensavano di far lavoro perfetto» (18,103- 
104). Lo scopo fondamentale del Giorno del Giudizio 
è proprio quello di far apparire il vero significato mora- 
le, il «peso» delle azioni. Il giudizio finale ricadrà sui 
comportamenti individuali, ma secondo il Corano vi 
sarà pure un «giudizio storico», che si abbatterà sui po- 
poli, le nazioni e le comunità per giudicare la somma 
delle loro azioni e l'accordo di queste con l’insegna- 
mento del messaggio divino portato dai loro profeti: 
molte nazioni sono perite a causa del loro persistere 
nella disobbedienza e nell’errore morale, giacché sol- 
tanto «i Miei servi giusti erediteranno la terra» (21,105). 
[Vedi ESCATOLOGIA ISLAMICA). 

Il Corano, tuttavia, dichiara inequivocabilmente che 
Dio ha inviato i suoi messaggi a tutti i popoli nel corso 
della storia e nessuno di essi è rimasto senza guida 
(35,24; 13,7). Nell’essenza, il messaggio è sempre lo 
stesso: respingere lo sirk (ossia l’associare una cosa 
creata a Dio) e comportarsi secondo la legge di Dio. 
Tutti i messaggi sono stati emanati da una singola fonte, 
la «Madre di Tutti i Libri» (13,39) o il «Libro Segreto» 
(56,78) o la «Tavola Conservata» (85,22), e sebbene 
tutti i popoli abbiano avuto il loro profeta, che si è ri- 
volto loro nella «loro propria lingua» (14,4), il significa- 
to del messaggio è universale, e comporta che ogni po- 
polo creda a tutti i profeti, senza «separarli l’uno dal- 
l’altro». Per questa ragione il Corano è rigidamente cri- 
tico nei confronti dell’atteggiamento esclusivistico che 
gli Ebrei e i cristiani hanno a riguardo del messaggio di- 
vino, e respinge duramente le affermazioni degli Ebrei 
relative a uno status speciale (per es. 62,6; 2,94-95; 5, 
18). Nonostante il fatto che il messaggio divino sia in 
sostanza sempre lo stesso, il Corano ammette una sorta 
di sviluppo nella presa di coscienza religiosa e dichiara 
che, nel Giorno del Giudizio, ogni comunità sarà giudi- 
cata secondo i canoni del suo proprio libro e la testimo- 
nianza dei propri profeti (per es. 4,41; 16,84). Il Corano 
salvaguarda, ingloba e trascende le precedenti rivela- 
zioni, e Muhammad assume il ruolo di «sigillo dei pro- 
feti» (33,40). 

Infine, il Corano pone cinque costituenti basilari del- 


la fede (7724n): credere in Dio, negli angeli, nei libri ri- 
velati, nei messaggeri di Dio e nel Giorno del Giudizio. 
Parallelamente a questi cinque atti di fede, ben presto 
venne formulata una dottrina pratica egualmente pen- 
tapartita, detta dei «Cinque Pilastri», che includono: 1) 
testimoniare in pubblico almeno una volta nella vita 
che «Non v'è dio all'infuori di Dio e Muhammad è il 
suo profeta»; 2) pregare cinque volte al giorno (prima 
dell’alba, nel primo pomeriggio, nel tardo pomeriggio, 
al calar del sole e prima di ritirarsi per il riposo) rivolti 
verso la Ka‘ba di Mecca; 3) pagare la zak4t; 4) digiuna- 
re durante il Ramadan (nono mese del calendario luna- 
re islamico), senza mangiare, bere, fumare o avere rap- 
porti sessuali dall'alba al tramonto, quando viene inter- 
rotto il digiuno giornaliero; 5) compiere il pellegrinag- 
gio annuale alla Ka'‘ba almeno una volta nella vita, pur- 
ché si abbia la possibilità economica di affrontare il 
viaggio senza togliere il sostentamento alla propria fa- 
miglia. [Vedi SAHADA; SALAT; ZAKAT; SAWM; 
PELLEGRINAGGIO ISLAMICO]. 

Il pellegrinaggio si svolge nei primi dieci giorni del- 
l’ultimo mese dell’anno islamico. Si può compiere an- 
che un pellegrinaggio minore (‘v72r4) in qualunque mo- 
mento dell’anno, ma esso non può sostituire il grande 
pellegrinaggio (a/-bagg al-akbar). Nel corso dei secoli, il 
pellegrinaggio ha svolto un ruolo importante, non sol- 
tanto perché rappresenta un fattore di coesione per la 
comunità musulmana, ma anche perché permette la di- 
vulgazione di idee religiose ortodosse e sufi, e fornisce 
un'occasione annuale d’incontro tra sommi esponenti 
religiosi e studiosi provenienti da ogni parte del mondo 
musulmano. Fino a qualche decennio fa, anche molti 
capi politici alla testa di Stati musulmani hanno appro- 
fittato del pellegrinaggio come momento d'incontro. 
Ora che i viaggi sono assai più facili che in passato, il 
numero dei pellegrini è aumentato di molto, superando 
talvolta i due milioni di fedeli ogni anno. [Vedi CULTO 
E PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE e CORANO]. 

La sunna. La parola sunna significa letteralmente 
«sentiero battuto», e prima dell’avvento dell’Islam sta- 
va a significare l’insieme degli usi o delle leggi di una 
tribù e di certe norme di condotta intertribale conside- 
rate vincolanti e accettate da un cero numero di gruppi 
tribali. Dopo l’avvento dell’Islam, invece, il termine 
prese ad indicare le norme di comportamento della co- 
munità musulmana derivanti innanzitutto dall’insegna- 
mento e dalla condotta stessa del Profeta, e poi dall’e- 
sempio dato dai suoi immediati successori, considerati 
degni rappresentanti della validità di tale insegnamen- 
to. Il Corano non menziona mai il termine surza in ri- 
ferimento ai precetti e agli esempi extracoranici del 
Profeta ma, per riferirsi alla condotta di Muhammad 
così come a quella di Abramo e dei suoi successori, im- 


piega il termine uswa basana, il «buon modello» o 
l’«esempio» da seguire (33,31; 60,4.6). Il termine uswa 
è certamente meno rigido di surza e non si identifica 
con il concetto di legge da rispettare alla lettera. 

E chiaro che, nei primi decenni dell’Islam, anche il 
concetto di surna era alquanto flessibile, dal momento 
che essa non godeva ancora di codificazioni scritte e di 
formule fisse, ma era intesa come una pratica in diveni- 
re, senza pretese di impegno alla lettera. Quando però 
le controversie e i dissensi politici, legali e teologici si 
moltiplicarono e ogni posizione prese a cercare una 
propria legittimazione, le opinioni delle prime tre gene- 
razioni vennero fatte risalire al Profeta per ottenere la 
necessaria autorità, e la frase sunnat al-nabi (la sunna 
del Profeta) gradualmente sostituì il termine più gene- 
rico di sunna. [Vedi SUNNA],. 

Nei secoli Il e MI eg. si attuò dunque la stesura e la co- 
dificazione della sunna negli badit. Un testo che dichiari 
di trasmettere una sura, si chiama badit. Nei primi 
tempi, la validità di un badi? la si accettava come atto di 
fede ma, dopo le prime guerre civili all’inizio del Il seco- 
lo eg., gli badit presero ad essere accettati soltanto sulla 
base di un’autorità attendibile. Si adottò a questo punto 
un metodo convenzionale, chiamato isndd, ossia catena 
dei garanti degli badit, che unisce il narratore presente a 
quelli che hanno trasmesso il racconto prima di lui, fino 
a risalire al Profeta. L'isn4d presenta questa sorta di for- 
mula: «Io, Tal dei Tali, ho sentito da B, il quale l’aveva 
appreso da C, che aveva affermato di aver udito il Pro- 
feta dire le tali cose o fare le talaltre», seguito quindi dal 
testo (7741) dello badit. Una vera e propria scienza, det- 
ta «princìpi degli badi», si sviluppò allo scopo di sten- 
dere meticolosi criteri atti a giudicare l’attendibilità dei 
trasmettitori, e tale disciplina suscitò a sua volta una mi- 
riade di dizionari biografici che riportavano migliaia di 
nomi di trasmettitori, con tanto di vita e carattere, e con 
uno studio sulla possibilità o meno che un trasmettitore 
avrebbe potuto avere di incontrare la persona che egli 
diceva di citare. Applicando rigorosamente i canoni per 
l'esame dei trasmettitori, pochissimi di loro sfuggirono a 
quest’operazione critica. 

Gli esperti di 9447? svilupparono anche dei canoni di 
«critica razionale», oltre a quelli di critica della catena 
di trasmissione, ma l’applicarono con assai minor rigo- 
re. Sebbene gli specialisti dividessero gli badit in diver- 
se categorie, a seconda della loro «genuinità» e della lo- 
ro «attendibilità», a tutt'oggi ancora l’applicazione del 
cosiddetto criticismo storico al materiale degli padit re- 
sta per la scienza un pio desiderio. Le sei autorevoli rac- 
colte degli badi: della suna datano al II secolo eg., 
mentre la famosa raccolta $i‘ita collazionata da al-Kuli- 
ni, A/-kaft (Il Sufficiente), risale all’inizio del IV secolo. 
In tempi moderni, l’autenticità degli badi, e di conse- 
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guenza della sunza attribuita al Profeta (e non tanto 
delle biografie di quest’ultimo o delle opere di caratte- 
re storico), è stata messa pesantemente in discussione 
da alcuni studiosi occidentali e da diversi intellettuali 
musulmani, il cui numero va crescendo, ma gli ‘u/a7724’ 
hanno opposto a queste asserzioni una strenua difesa, 
forti del fatto che la gran parte delle istituzioni sociali e 
politiche islamiche e delle leggi è basata sugli hadit o ra- 
zionalizzata attraverso di essi. [Vedi HADITI]. 

Legge. L'opinione, diffusa presso gli studiosi occi- 
dentali, secondo cui, mentre nel Cristianesimo la posi- 
zione principale spetta alla teologia, nell’Islam tale po- 
sizione spetta alla legge, è essenzialmente corretta. La 
giurisprudenza fu infatti la prima disciplina a svilup- 
parsi nell’ambito dell'Islam, poiché i musulmani aveva- 
no bisogno di amministrare l'enorme Impero che ave- 
vano costruito con sorprendente rapidità. Recenti ri- 
cerche hanno affermato che il materiale primitivo uti- 
lizzato per formare la legge islamica venne largamente 
creato sulla base di decisioni 44 boc da coloro che am- 
ministravano la giustizia, e che soltanto in una seconda 
fase i giuristi compirono sistematici sforzi per «islamiz- 
zare» tale materiale, così da porlo sotto l’egida del Co- 
rano e della sunna (il cui contenuto, sotto forma di ha- 
dit, si sviluppò in concomitanza con quest'opera di isla- 
mizzazione.) Questo quadro, in realtà, sembra troppo 
semplicistico: sarebbe più corretto affermare che il pro- 
cesso di classificazione del materiale amministrativo e 
dei costumi locali sulla base del Corano e della sunza 
venne compiuto di pari passo con il processo inverso di 
derivazione della legge dal Corano e da quel che esiste- 
va allora della surna, alla luce delle nuove esperienze 
amministrative e locali. 

Benché l'argomento richieda analisi ulteriori, è certo 
che a partire dall'inizio del i secolo eg. la scuola giuri- 
dica avversò su larga scala l’uso degli bad? nella formu- 
lazione delle leggi e che, di fatto, molti esperti si levaro- 
no esplicitamente contro la nascita di «hadit periferici», 
ammonendo ad accettare soltanto quelli conformi al 
Corano. Tuttavia, il bisogno di ancorarsi all'autorità del 
Profeta crebbe a tal punto che, nella seconda metà del 
I1 secolo eg., al-Safii (morto nel 204 eg. / 819 d.C.) ot- 
tenne uno straordinario e duraturo successo con la sua 
proposta di accettare in blocco gli badit «attendibili», 
anche se narrati da una sola persona. Come risultato, 
gli badit si moltiplicarono, dopo al-Safi‘i, con una velo- 
cità vertiginosa, benché i seguaci di Abù Hanifa (morto 
nel 767) continuassero a respingere la catena singola a 
favore di una «prova sicura e razionale derivata dai 
princìpi della $4rî 2», e i seguaci di al-Malik (morto nel 
795) continuassero a preferire la primitiva «pratica di 
Medina». 


La sistematizzazione finale della giurisprudenza isla- 


246 ISLAM 


mica giunse a riconoscere quattro fonti legali, due ma- 
teriali e due formali. La prima fonte è il testo coranico, 
che costituisce l’assoluta «prova decisiva»; la seconda 
sono gli badit, pur se differenti da scuola a scuola, in 
particolare dalla scuola sunnita a quella $i‘ita duodeci- 
mana. Nei casi nuovi, per i quali non è consultabile un 
«testo chiaro» (455), un giurista deve fare lo sforzo (13- 
tihid) di trovare da sé la soluzione corretta. Lo stru- 
mento dell’;3:4d è il ragionamento analogico (9#74s), 
che consiste in 1) trovare un testo attinente al nuovo ca- 
so nel Corano o negli badiz, 2) mettere in rilievo la so- 
miglianza essenziale o ratio legis (chiamata ‘illat al- 
bukm) tra i due casi, 3) individuare le differenze (furig) 
e analizzare fino a che punto esse possano essere trala- 
sciate, e 4) reinterpretare o estendere la ratto legis così 
da coprire il nuovo caso. Questa metodologia, pur se 
chiaramente formulata in teoria, si scontrò con grandi 
difficoltà pratiche soprattutto a causa delle differenze 
di opinione per quel che concerne i «testi rilevanti», in 
particolare nell’ambito degli badiz. 

La quarta fonte, o principio, è chiamata i$774", ossia 
consenso. In realtà, anche se il concetto di consenso, 
nel significato di accettazione informale da parte della 
comunità (dal momento che l’Islam non ha Chiese o 
concili che possano produrre decisioni formali), ha 
un'autorità pratica effettiva perché garantisce il fatto e 
l'autenticità della rivelazione coranica, non c’è nessun 
consenso sulla definizione stessa di consenso: in parole 
povere, esso è differente a seconda che venga espresso 
dagli “ulama’, e da "ulama’ di epoche diverse, o dall’in- 
tera comunità. E le differenze di opinione riguardano 
anche la questione della revoca di un consenso da parte 
di un consenso successivo, una questione alla quale i 
tradizionalisti rispondono di solito, se non sempre, in 
modo negativo, mentre i riformatori modernisti l’accet- 
tano senz'altro. [Vedi IGMA"; IGTIHAD; MASLAHA; 
OIYAS e USUL AL-FIOH]). 

I giuristi adottarono una particolare categoria di pe- 
ne, dette pudzd (sing. badd), che il Corano commina per 
particolari crimini: omicidio, furto, adulterio e falsa ac- 
cusa di adulterio, alle quali in seguito venne aggiunta 
anche l’ubriachezza, giustificandole con la teoria secon- 
do la quale queste pene non possono essere variate, poi- 
ché sono state stabilite direttamente da Dio. Tuttavia, a 
causa della severità delle pene comminate, i giuristi ride- 
finirono meticolosamente questi crimini (giudicando 
adulterio, per esempio, la penetrazione dell’organo ses- 
suale femminile da parte di quello maschile) e posero ta- 
li stringenti condizioni alle prove richieste da renderle 
praticamente inottenibili (per esempio, per quanto ri- 
guarda la prova di adulterio, è richiesta la presenza di 
quattro testimoni oculari all'atto sessuale stesso). Pre- 
valse quindi la massima legale «Astieniti dalla pena badd 


quando sei nel dubbio», e il termine dubbio nel diritto 
islamico classico ha una gamma di significati assai più 
vasta che in ogni altro sistema legale. Inoltre, i giuristi 
musulmani enunciarono due princìpi specificamente 
volti a rendere più flessibili la legge della ari“ e le sue 
applicazioni: la necessità e l'interesse pubblico. L'auto- 
rità politica, grazie a questi due princìpi, avrebbe potu- 
to promulgare nuove misure e persino sospendere gli ef- 
fetti della $ar7 ‘a. Nel tardo Medioevo, i governatori otto- 
mani e altri promulgarono sistematicamente nuove leggi 
invocando questi particolari princìpi della far7 ‘4 stessa. 

Dopo la costituzione concreta e sistematica delle 
scuole giuridiche nel corso dei secoli IV e V eg., il pen- 
siero legale islamico perdette vitalità: è il periodo cono- 
sciuto come «la chiusura della porta dell’i$t#544», do- 
vuto non tanto a una proibizione teoretica, quanto a 
condizioni sociali, politiche e intellettuali sfavorevoli al- 
la produzione di nuove idee. Venne però introdotta 
una procedura conosciuta col nome di ta/fig (ossia 
«mescolanza»), applicata alle situazioni in cui una certa 
disposizione di una scuola giuridica causava particolari 
difficoltà: in questi casi si poteva prendere in prestito 
una disposizione più liberale di un’altra scuola, senza 
necessariamente assumerne le argomentazioni. Così, 
per esempio, data l’inapplicabilità della norma hanafita 
secondo la quale una donna il cui marito fosse scom- 
parso doveva aspettare più di novanta anni per rimari- 
tarsi (secondo il ragionamento per cui la moglie doveva 
aspettare finché suo marito potesse essere ritenuto 
morto per cause naturali), divenne pratica comune ap- 
plicare la norma della scuola malikita, secondo la quale 
la donna avrebbe potuto sposarsi dopo quattro anni 
(poiché Malik sosteneva che il massimo periodo di ge- 
stazione, a cui egli stesso era stato testimone, fosse di 
quattro anni). 

Delle quattro scuole giuridiche sunnite esistenti, la 
scuola hanafita è prevalente nel subcontinente indiano, 
in Asia centrale, Turchia, Egitto, Siria, Giordania e 
Irag; la scuola malikita nell'Africa settentrionale, dalla 
Libia al Marocco; la scuola $afi‘ita in Asia sudorientale 
e, in misura considerevole, in Egitto; e la scuola hanba- 
lita in Arabia Saudita. Nell’ambito della giurisprudenza 
Si‘ita, la scuola $a'‘farita (St'a duodecimana) è prevalen- 
te in Iran, mentre la scuola «letteralista» (zahirita) ha 
tra i suoi rappresentanti alcuni prestigiosi giuristi, ma 
ormai non gode praticamente più di seguito, e la scuola 
harigita ha qualche rappresentante in Oman e una limi- 
tata estensione in Africa orientale e settentrionale. [ Ve- 
di MADHABI. 

È opportuno infine sottolineare che, quando si parla 
di legge islamica, s'intende tutto il comportamento 
umano, incluse le intenzioni. Ne consegue che questo 
sistema giuridico è molto diverso da qualsiasi altro si- 


stema legale nel senso stretto del termine. La legge isla- 
mica non traccia alcuna linea di separazione tra legge e 
morale, per cui molte sue disposizioni non sono appli- 
cabili in una corte di giustizia, ma soltanto nel tribuna- 
le della propria coscienza. Ciò ha portato un vantaggio, 
ossia che la legge islamica è pervasa da considerazioni 
morali, che a loro volta danno una tempra morale alla 
società musulmana, ma anche uno svantaggio, ossia che 
alle disposizioni morali generali spesso non viene dato 
il giusto peso ed esse sono selettivamente riformulate 
dai giuristi come semplici «raccomandazioni» piuttosto 
che come veri e propri comandi che devono essere 
espressi in termini di legislazione concreta: come risul- 
tato, si è arrivati a porre un’enfasi eccessiva su ciò che il 
Corano specificamente dice di fare o non fare, a spese 
delle norme generali. Per esempio, il versetto coranico 
4,3 — che permette la poligamia fino a quattro mogli — 
è stato un punto di forza legale dei giuristi musulmani 
classici, ma la clausola contenuta nello stesso versetto, 
secondo la quale se un uomo non può essere giusto con 
le sue mogli, allora deve sposarne una sola, venne con- 
siderata come semplice raccomandazione, rivolta alla 
coscienza del marito, di comportarsi giustamente. [Ve- 
di LEGGE ISLAMICA]. 

Teologia. A livello elementare, la speculazione teolo- 
gica all’interno dell’Islam ebbe inizio assai presto e fu 
originata dall’assassinio di ‘Utman, il terzo califfo (mor- 
to nel 665), ma la sua nascita e il suo sviluppo furono 
totalmente indipendenti dalla legge e il primo grande 
sistema teologico venne costruito soltanto nei secoli MI 
e IV eg. Primo problema ad assurgere a punto focale 
della disputa fu la definizione di vero musulmano. Il 
primo scisma politico e religioso fu quello causato dagli 
harigiti (da bur4g, che significa «secessione»), i quali 
sostenevano che un musulmano cessa di essere tale 
semplicemente rendendosi colpevole di un grave pec- 
cato, come il furto o l’adulterio, e se il suo pentimento 
non è sincero a nulla gli giova recitare più volte la pro- 
fessione di fede «Non v’è dio all’infuori di Dio e 
Muhammad è il suo profeta». Secondo il pensiero hari- 
gita, sia ‘Utman sia ‘Ali (il quarto califfo) erano divenu- 
ui entrambi k4fir (non musulmani), dal momento che il 
primo si era reso gravemente colpevole di cattiva am- 
ministrazione, incluso il nepotismo, e il secondo aveva 
sottoposto all’arbitrio umano il suo diritto a governare, 
sebbene fosse stato debitamente eletto califfo. Gli hari- 
diti, esempi di pietà e totale egualitarismo, credevano 
che le sole qualità richieste a un esponente di governo 
fossero la rettitudine e la pietà, senza considerazioni di 
razza, colore o sesso. Essi erano per lo più beduini e ciò 
spiegava in larga misura il loro egualitarismo estremo e 
il loro fanatismo: si trattava infatti di «ribelli di profes- 
sione», che non avevano mai conosciuto l’unità e che 
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avevano avversato più d’un governo in gruppi divisi, 
estinguendosi poi quasi del tutto a metà del II secolo eg. 
[Vedi HARIGITI). 

Gli harigiti, come abbiamo visto, non avevano una 
scuola sistematica di teologia, ma presto dal loro conte- 
sto venne a svilupparsi davvero una scuola in piena re- 
gola, ossia la Mu'tazila. I propugnatori di tale scuola, 
che si sviluppò nel corso dei secoli II e II eg., sosteneva- 
no che i peccati gravi, seppur non rendano kdfir, fanno 
comunque sì che il peccatore non continui ad essere 
musulmano. La loro tesi centrale verteva infatti su ciò 
che essi definivano «la giustizia e l’unità di Dio», porta- 
ta alla sua logica conclusione: la giustizia di Dio richie- 
de all'essere umano di avere un volere libero ed effica- 
ce, e dunque soltanto allora l'essere umano può essere 
capace di ergersi a luogo di responsabilità morale, e 
meritare la lode o il biasimo in terra e la ricompensa o 
la punizione nell’aldilà. Essi portarono questa dottrina 
fino al punto di sostenere che Dio, nella sua giustizia, 
non può punire colui che compie il bene e neppure 
perdonare colui che compie il male, perché altrimenti 
la differenza tra bene e male in certo qual modo scom- 
parirebbe. Questa posizione naturalmente ferì la sen- 
sibilità religiosa, tanto più che il Corano più volte riba- 
disce che Dio perdonerà «chi vuole» (per es. 2,284; 
3,129). 

Per la Mu'tazila, Dio non svolge alcun ruolo nella 
sfera degli atti morali dell’umanità, eccezion fatta per il 
sostegno morale che Egli fornisce all’uomo perché que- 
sti agisca secondo il bene; l’attività di Dio, dunque, è li- 
mitata alla natura. Ogni affermazione antropomorfica 
presente nel Corano viene letta come una metafora o 
come un'espressione idiomatica araba. Gli padit vengo- 
no rifiutati appunto perché in larga misura antropo- 
morfici: basare su di essi la legge è sbagliato perché la 
loro trasmissione è inattendibile. La conoscenza di be- 
ne e male come princìpi generali (ma non come positivi 
doveri religiosi) è raggiungibile dall’umana ragione sen- 
za l’ausilio della rivelazione, benché essa fornisca la 
motivazione necessaria per il perseguimento del bene. 
In conformità con queste tesi, i mu'taziliti ritengono 
che sia possibile ponderare razionalmente i propositi 
dell’enunciato coranico, poiché nell’enunciarlo Dio ha 
espresso un interesse positivo nell’incoraggiare il be- 
nessere umano (maslaba). Ne deriverebbe, a questo 
punto, che la legge dovrebbe essere formulata su basi 
razionali, eppure non sembra che la Mu'tazila si sia mai 
accinta a produrre un sistema legale. [Vedi MU'TAZI- 
LA e LIBERO ARBITRIO E PREDESTINAZIONEI]. 

Per quanto riguarda l’argomento dell’unità di Dio, i 
mu'taziliti rifiutano la separazione fra attributi ed es- 
senza divini, ritenendo che tale credo porti ad una mol- 
tiplicazione di esseri eterni rasentante il politeismo. 
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Non negano che, nella sua divina attività, Dio «viva», 
«conosca» e «voglia» ma non ammettono che Egli sia 
«vita», «conoscenza» e «volere», intesi come sostantivi. 
A giudicare dai termini con i quali venne formulata 
questa particolare dottrina, tutti estranei all'ambiente 
dell’Islam originario, si può arguire che essa, con ogni 
probabilità, fu influenzata dalla discussione cristiana 
sulla natura della Trinità, e sul modo e la possibilità per 
le quali tre ipostasi possano essere una sola persona. 
Come conseguenza di tale dottrina, i mu'taziliti negano 
anche l’eternità del Corano, che è la parola di Dio, dal 
momento che non ammettono il carattere sostanziale 
degli attributi divini. [Vedi ATTRIBUTI DI DIO, vol. 
1]. Quando il loro pensiero divenne dottrina di Stato 
sotto il califfo al-Ma'‘mùn, essi perseguitarono i princi- 
pali oppositori religiosi, come Ibn Hanbal (morto 
nell’855), ma proprio a causa delle loro dottrine — la 
negazione del perdono di Dio e dell’eternità del Cora- 
no — perdettero presto popolarità, e il califfo al-Mu- 
tawakkil (morto nell’861) tornò alle posizioni sunnite 
originarie. 

Ciò che di fatto è denominato sunnita non è altro che 
la maggioranza della comunità islamica: le posizioni 
sunnite, infatti, si possono definire in larga misura co- 
me la reazione alle posizioni harigite e mu'tazilite, dal 
momento che il Sunnismo ortodosso non è che una for- 
ma raffinata e sofisticata della reazione popolare che si 
cristallizzò in opposizione ai due summenzionati grup- 
pi. In questo senso, svolsero un ruolo non piccolo i pre- 
dicatori e la pietà popolari, che avevano già trovato una 
loro espressione negli badiz. In forma dottrinale, tale 
reazione si concretizzò nel movimento murgi’ita (da #r- 
gd’, «rinvio»), propugnante il credo secondo il quale, 
una volta che un adulto abbia professato apertamente 
che non v'è Dio all’infuori di Allah e che Muhammad è 
il suo profeta, se non vi è ragione di sospettare che que- 
sta persona sia bugiarda, pazza o costretta da altri, allo- 
ra sia senz'altro musulmana, a prescindere dal fatto che 
le sue azioni siano buone o che il suo credo sia comple- 
tamente conforme all’ortodossia, giacché il giudizio fi- 
nale sul suo stato deve essere «rinviato» al Giorno del 
Giudizio e lasciato a Dio. 

In aperta opposizione a harigiti e mu'taziliti, i mur- 
Ji'iti si accontentavano di una conoscenza minima del- 
l'Islam e delle pratiche di condotta islamiche da parte 
dei credenti. Sulla questione del libero arbitrio, essi si 
schierarono fermamente in favore della predestinazio- 
ne, e alcuni anzi ne divennero aperti fautori. I governa- 
tori omayyadi appoggiarono il movimento della 
Murgi’a, probabilmente per fini politici, dal momento 
che avevano interesse a scoraggiare il dibattito sulle 
modalità della loro ascesa al potere e della costituzione 
di un governo dinastico che abbandonava il modello di 


governo dei primi quattro califfi e i loro alti livelli mo- 
rali e politici: sarebbe stato infatti impossibile, per que- 
sta dinastia, mantenere i diritti di successione se l’opi- 
nione popolare, in reazione alle posizioni harigite, nor 
avesse oscillato decisamente verso quelle murgi’ite 
[Vedi IMAN E ISLAM]. 

Il principale formulatore del credo sunnita fu Abò 
Hasan al-A$'‘ari (morto nel 935), un mu4tazilita che ® 
era convertito alle posizioni dei tradizionalisti (a5/ «/- 
hadit) capovolgendo le posizioni del suo antico capo- 
scuola e dei suoi seguaci. Per al-A$'arî, il genere umano 
non può produrre le proprie azioni: è Dio che lo fa e né 
l’uomo né la natura hanno alcun potere o potenzialità 
prima che l’atto avvenga. Nel momento stesso dell’atto. 
per esempio quando il fuoco comincia a bruciare, Dic 
crea un potere per quel particolare atto. Dio, dunque. 
crea l’azione, mentre il genere umano se ne «appro- 
pria» o l’«acquisisce» (kasab4) e da quel preciso mo- 
mento diventa responsabile dei «suoi» atti. I teologi 
a$'‘ariti sono dunque degli atomisti, sia per quanto n- 
guarda il tempo che lo spazio, e respingono la causalità 
e l’intero concetto di movimento o progresso. Dio non 
ha alcun obbligo di fare ciò che il genere umano chiama 
giustizia: al contrario, ciò che Dio fa è giusto. La giusu- 
zia richiede norme sulla base delle quali chi l’esercita 
agisce: Dio non ha norma alcuna alla quale attenersi, e 
dunque non vi è alcun esercizio di giustizia da parte 
sua. Egli ha promesso nel Corano che ricompenserà co- 
loro che fanno il bene e punirà coloro che commettono 
il male, e questa è l’unica vera asserzione che possiamo 
avere circa il destino dell’umanità; se Egli avesse scelto 
di fare l'opposto, nessuno avrebbe potuto contrastarlo. 
Da ciò consegue che la caratteristica d'essere buono o 
cattivo non è insita nell’atto umano, ma che tali atti di- 
ventano buoni o cattivi grazie all’asserzione fatta da 
Dio mediante la rivelazione, che Egli ha inviato sin dai 
tempi di Adamo, primo profeta. Ed è futile, dunque. 
provare razionalmente i propositi delle ingiunzioni di- 
vine, giacché esse sono il risultato del volere di Dio. 

Quanto agli attributi divini, al-AS‘arî li ritiene reali. 
sebbene essi siano «non Dio, né altro da Dio». Dio pos- 
siede l'attributo eterno della «parola», che al-A$'arî de- 
finisce «parola psichica», e che si manifesta in ogni li- 
bro rivelato. Il Corano, in quanto «parola psichica» di 
Dio, è eterno, ma in quanto cosa recitata, scritta e udita 
è creato: non è possibile riferirsi ad una copia del Cora- 
no scritta o ad una sua recitazione affermando «Essa è 
eterna». [Vedi AS'VARIYA e PROFESSIONE DI FEDE 
ISLAMICA]. 

Un contemporaneo di al-AS'arî, il teologo dell'Asia 
centrale al-Maturidi (morto nel 944), formulò una dot- 
trina «ufficiale» sunnita e una teologia che in qualche 
misura condividevano alcuni principi fondamentali 


dell'istanza mu'tazilita. Riconobbe all’umanità il «pote- 
re prima dell’atto» e affermò che il bene e il male sono 
naturali e conoscibili dalla ragione umana. Ma al-AS'ari 
apparteneva alla scuola legale $afi'ita, che si basava 
principalmente sugli bad, mentre al-Maturidi era un 
membro della scuola hanafita, che attribuiva maggiore 
importanza alla ragione, cosicché, nei secoli successivi, 
le idee del primo eclissarono quasi completamente 
quelle del secondo, sebbene nel subcontinente indiano 
pensatori di spicco come Ahmad Sirhindi (morto nel 
1624) e Sah Wali Allah di Delhi (morto nel 1762) conti- 
nuassero a criticare la teologia a$'‘arita. La ragione che 
sta alla base del trascinante e duraturo successo della 
teologia as'arita è probabilmente da ricercarsi nella tra- 
volgente diffusione del Sufismo (in particolare nella sua 
forma panteistica), che, in termini teologici, fu assai più 
affine al pensiero a$‘arita che non a quello mu'tazilita o 
maturidita, proponendosi di annullare l’io individuale 
nell’Io divino che tutto abbraccia e cancella, secondo 
l'intenzione del suo più influente esponente, al-Gazali, 
vero punto nodale di questo pensiero. 

In campo intellettuale, il Sufismo crebbe a spese del- 
la teologia, innestandosi piuttosto sulla visione univer- 
salistica dei filosofi musulmani. Sul piano morale e spi- 
rituale, tuttavia, la miscela esplosiva data dalla teologia 
e dal Sufismo innescò la veemente reazione del giurista 
e teologo Ibn Taymiya (morto nel 1328), che dedicò la 
propria vita a contrastare sia le superstizioni del Sufi- 
smo popolare, sia il culto dei santi e delle loro tombe, 
sia la teologia a$'‘arita, cercando piuttosto di far rivivere 
l’attivismo morale del Corano e della sunza. A giudizio 
di Ibn Taymiya, il rifiuto del ruolo di Dio nelle azioni 
umane propugnato dai mu'taziliti era certo erroneo, ma 
ancor più dannoso era il rinnegamento as'‘arita del libe- 
ro arbitrio e del volere effettivo dell’uomo e, di fatto, il 
panteismo sufi e la teologia a$'arita si rivelavano assai 
peggiori non solo della Mu'tazila, ma persino dello Zo- 
roastrismo. Egli sosteneva infatti che lo Zoroastrismo 
postulava sì l’esistenza di due divinità, e ciò era senza 
dubbio un errore, ma argomentava anche che a tale 
credenza esso fosse stato costretto dall’innegabile di- 
stinzione tra bene e male, una distinzione che sia i sufi 
panteistici sia i teologi a$‘ariti annullavano senza lascia- 
re alcuna base per una degna religione. (Come vedre- 
mo, un’argomentazione molto simile sarà affrontata più 
tardi, all’interno del Sufismo stesso, dal sufi indiano 
Ahmad Sirhindi). Ibn Taymiya cercò poi di risolvere il 
perenne problema del libero arbitrio e dell’onnipoten- 
za divina sostenendo che l’applicazione attuale del 
principio dell’onnipotenza divina si verifica soltanto 
per ciò che è passato, mentre gli imperativi della fari a 
sono rilevanti soltanto per ciò che è futuro. I suoi inse- 
gnamenti rimasero però più o meno negletti fino al 
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xVII secolo, quando andarono ad ispirare la rivoluzio- 
ne religiosa wahhabita della Penisola Arabica. [Vedi 
KALAM e DIO NELL'ISLAMI). 

Sufismo. Lo scopo principale del Sufismo consiste 
nel desiderio di coltivare la vita interiore così da rag- 
giungere una più profonda e personale comprensione 
dell'Islam. Tra le molte etimologie avanzate a spiegazio- 
ne del termine s&/f7, la più credibile è quella che lo fa de- 
rivare dal sostantivo s#f, ossia «lana grezza», in riferi- 
mento ad una sorta di ruvido saio indossato da molti 
sufi. La prima fase di sviluppo di questo movimento 
spirituale fu prettamente morale, e le opere della mag- 
gior parte dei sufi più antichi, che vissero nei secoli Il e 
IIl eg., mostrano infatti una costante attenzione per l’e- 
same interiore e una minuziosa verifica delle proprie 
motivazioni. 

La dottrina s@fi. La dialettica della bardatura e del- 
l'autoinganno dell’anima, sviluppata da Hakim al- 
Tirmidi (morto nell’898) nel suo Hat al-awliya’ (Il si- 
gillo dei santi), fornisce uno straordinario esempio di in- 
trospezione spirituale, ma tale tendenza altamente mo- 
rale deriva già da Hasan al-Basri (morto nel 728) attra- 
verso al-Muhasibi (morto nell'857) e il suo discepolo al- 
Gunayd (morto nel 910). L'essenza della loro dottrina è 
la contrizione morale e il distacco della mente dalle «co- 
se buone» del mondo (z4hd). Fin dai primi tempi, però, 
il Sufismo conobbe anche un forte sviluppo devoziona- 
le, come dimostra la figura della santa Rabi'a al- 
‘Adawiya (morta nell’801). Il raggiungimento dell’amo- 
re di Dio è esemplificato dalla dottrina del fard’, ossia 
«annullamento» dell’io individuale in Dio. Questa dot- 
trina risente certo di influenze prettamente cristiano-el- 
lenistiche, ma l’ideale dell’annullamento venne ben pre- 
sto corretto in quello della «sopravvivenza (b444’) dopo 
l'annullamento», ossia del (ri)guadagno di un nuovo io, 
e questa formula diede origine a diverse interpretazioni. 

La maggior parte dei sufi riteneva che, dopo la di- 
struzione degli attributi umani (non dell'io), i mortali 
acquisissero attributi divini (non l’io divino) e «vivesse- 
ro in essi». L'autorevole sufi ortodosso al-Gunayd so- 
stenne fermamente che una persona che si priva degli 
attributi umani e li annulla comincia a pensare di essere 
divenuto Dio; ma Dio gli dona la coscienza di essere al- 
tro da Lui (il che non significa alienato da Lui): questa 
coscienza è estremamente dolorosa ed è soltanto in 
qualche misura compensata da un ulteriore dono di 
Dio, la consolazione, che rappresenta il più alto stato 
raggiungibile dall'essere umano. Altri sufi, invece, pro- 
babilmente sotto l’influsso del Cristianesimo ellenistico 
credevano in una transustanziazione umana in Dio. Nel 
922, al-Hallag, rappresentante di questa scuola, fu ac- 
cusato di aver pronunciato la blasfema asserzione «Io 
sono Dio» e venne crocifisso a Bagdad. Un mistico di 
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poco precedente, al-Bistami (morto nell’874), divenne 
noto per aver pronunciato parole ancor più blasfeme, 
eppure non fu mai toccato dalla legge. È probabile 
quindi, come sostengono alcuni, che le ragioni reali del- 
l'esecuzione di al-Hallag fossero politiche, o forse, sem- 
plicemente, il fatto che al-Hallag risiedesse nella capita- 
le Bagdad può averlo esposto alla condanna più di 
quanto non accadde ad al-Bistami che viveva in una 
provincia remota. 

Tale esempio di interpretazioni del tutto divergenti 
di una dottrina fondamentale ben dimostra quanto il 
Sufismo sia un fenomeno davvero proteiforme, all’in- 
terno del quale differiscono non soltanto le interpreta- 
zioni, ma spesso le esperienze stesse. Spinti dall’opposi- 
zione degli ‘u/ar2d’, che rifiutavano di riconoscere all’e- 
sperienza sufi una qualsivoglia validità obiettiva, i sufi 
formularono una dottrina che illustrava le «tappe spiri- 
tuali» (magazzit) che gli adepti dovevano progressiva- 
mente raggiungere nel corso del loro itinerario spiritua- 
le (sulzk). Queste tappe, naturalmente, possono essere 
espresse in modo oggettivo quel tanto che lo consento- 
no esperienze di tal genere. Benché le scuole variassero 
la lista delle tappe, esse di solito vengono presentate in 
quest'ordine: distacco dal mondo (zubd), pazienza (sa- 
br), gratitudine ($£r) per ciò che Dio manda, amore 
(bubb), e piena condivisione (ridà) dei desideri di Dio. 

Dopo la terribile fine di al-Hallag, si sviluppò all’in- 
terno del Sufismo ortodosso un’altra importante dottri- 
na della dialettica dell'esperienza sufî, secondo la quale i 
sufi alternano due stati spirituali: l’«intossicazione» e la 
«sobrietà». L'esperienza dell’unità (ove scompare ogni 
molteplicità) e della realtà interiore porta il sufi ad uno 
stato in cui egli è «assente» dal mondo ed è «con Dio»: 
questo stato è detto di «intossicazione» (sukr). Quando 
il sufi «ritorna» alla molteplicità ed è «con il mondo», 
allora egli torna allo stato di «sobrietà» (sab). Molti su- 
fi ritenevano originariamente che lo stato dell’«intossi- 
cazione» fosse superiore a quello della «sobrietà» e che, 
di conseguenza, i santi (41/4°) fossero superiori ai pro- 
feti (i quali sono «con il mondo» e operano sul piano le- 
gislativo per la società); al contrario, i sufi ortodossi ora 
asseriscono che, se la bontà dei santi è limitata a se stes- 
si, la bontà dei profeti è invece transitiva, giacché essi 
salvano il mondo insieme con se stessi. 

Sulla base di tale dottrina, la famosa asserzione di al- 
Hallag venne razionalizzata come un’affermazione fatta 
«in uno stato d’intossicazione» e, come tale, da non 
prendersi alla lettera. La sintesi più significativa e dura- 
tura dell’«interiorismo» sufi e la sistematizzazione della 
sua dottrina religiosa fu opera di al-Gazali. Seguace 
della teologia as‘arita e della giurisprudenza $afi‘ita, al- 
Gazali fu anche influenzato dallo studio della tradizio- 


ne filosofica di Ibn Sinà (conosciuto in Occidente come 


Avicenna, morto nel 1037), benché ne rifiutasse le tesi 
sulla religione esposte nella famosa opera Tabdfut al- 
falasifa (L'incoerenza dei filosofi). Al-Gazali adottò il 
Sufismo come sua propria «via per giungere a Dio» e 
compose il suo rzagnurm opus, Ibva' "ulim al-din (La ri- 
nascita delle scienze religiose) in cui si propose come 
chiaro scopo, da un lato di infondere una nuova vita 
spirituale nella legge e nella teologia, dall’altro di instil- 
lare la sobrietà e il senso di responsabilità nel Sufismo, 
deprecandone come insensate le îa/4bdt (espressioni in- 
tossicate). 

Appena un secolo dopo la morte di al-Gazalî, tutta- 
via, nacque una dottrina sufi di tipo radicalmente mo- 
nista ad opera di Ibn al-'Arabi (morto nel 1240). Nato 
in Spagna, Ibn al-'Arabi ricevette la propria educazione 
in Spagna e in Africa settentrionale e compì alcuni viag- 
gi nell’Oriente musulmano; risiedette per quattro anni 
a Mecca, dove scrisse la sua opera maggiore, A/-fut&bat 
al-makkiya (Le scoperte meccane), e infine si stabilì a 
Damasco dove rimase fino alla morte. Gli scritti di Ibn 
al-'Arabi segnano il vertice della teosofia sufi, poiché 
superano il Sufismo ascetico ed estatico del primo pe- 
riodo per raggiungere il livello cognitivo dell’afferma- 
zione di un'unica, intuitiva esperienza (conosciuta co- 
me kajf, «scoperta diretta», 0 d414, «gusto»), immune 
da errore, radicalmente diversa dalla conoscenza razio- 
nale dei filosofi e dei teologi e ad essa superiore. 

La dottrina di Ibn al-‘Arabi, nota come teoria dell’U- 
nità dell'Essere (wabdat al-wugid), insegna che ogni 
cosa è per un verso Dio e per l’altro non-Dio. Dal mo- 
mento che Dio è trascendente, un altro fattore, anch’es- 
so indescrivibile in se stesso «o come esistente o come 
non-esistente», assume un ruolo cruciale nella scoperta 
della realtà: questo fattore non è Dio e non è il mondo, 
ma è una «terza cosa», è Dio con Dio e mondo col 
mondo. È la sostanza degli attributi di Dio (poiché, se 
Dio è trascendente, non ha nomi né attributi) e il con- 
tenuto di cui è composto il mondo. È eterno con l’eter- 
no e temporale col temporale; non esiste in quantità 
parziale né può essere diviso nelle cose: nel suo insieme 
esso è Dio, e nel suo insieme esso è il mondo, e l’insie- 
me di esso è ogni cosa che sta nel mondo. E infine que- 
sta «terza cosa» risulta essere l’Essere Umano Perfetto 
o Primordiale (identificantesi con l’eterno, non con il 
temporale, Muhammad), specchio nel quale Dio vede 
se stesso ed egli si vede nello specchio di Dio. Questo 
Dio immanente e l’Essere Umano non sono soltanto in- 
terdipendenti, ma sono il retto e il verso della stessa 
moneta: è chiaro, quindi, come la dottrina di Ibn al- 
‘Arabi sia radicalmente umanistica e rappresenti anzi 
una vera e propria apoteosi dell'umanità. 

Questo Sufismo monistico trovò diversi esponenti 
esimi e devoti nella scuola di Ibn al-'Arabi, sia in prosa 


che in poesia: il più famoso dei poeti fu senz'altro il 
persiano Galal al-Din Riimi (morto nel 1273), la cui 
opera Matnavi fu salutata come il «Corano in lingua 
persiana». Grazie al fatto di essere in poesia, inoltre, 
quest'opera esercitò su tutta la cultura intellettuale del- 
l'Islam un'influenza profonda e letterariamente incal- 
colabile in termini di umanesimo liberale, per non dire 
di tolleranza, e persino di antinomia tra gli strati più 
bassi della società islamica. Valido esempio di tale anti- 
nomia è il fatto che l’opera, pur schernendo e ridicoliz- 
zando senza vergogna l’ortodossia per la sua rigidità e 
per le sue vedute ristrette, venne tollerata dagli stessi 
ortodossi soltanto perché era espressa in poesia e non 
in prosa. Approssimativamente dal XII secolo all’impat- 
to con la modernizzazione nel XIX secolo, a causa del- 
l'ampiezza e del largo spettro della spiritualità sufi, le 
menti musulmane più creative trovarono sempre rifu- 
gio dall’ortodossia nell’ovile del Sufismo, e così anche 
la filosofia che, pur restando razionale nel metodo, di- 
venne mistica nei fini. 

Come abbiamo detto prima, già nel XTv secolo gli ec- 
cessi del Sufismo avevano portato alla violenta reazione 
di Ibn Taymiya. Per Ibn Taymiya, la distinzione ultima 
tra bene e male è assolutamente necessaria per ogni de- 
gna religione che cerchi di inculcare la responsabilità 
morale e, inoltre, tale distinzione si basa totalmente sul- 
la fede in un monoteismo assoluto e in una ugualmente 
assoluta distinzione tra Dio e genere umano. Il fatto 
che un individuo appartenga o no alla comunità musul- 
mana non ha di per se stesso grande valore: ogni essere 
umano viene valutato sulla scala del suo monoteismo. 
Dunque, come abbiamo detto, per Ibn Taymiya il pan- 
teismo dei sufi (e, per estensione, degli a$'ariti che pre- 
dicavano la predestinazione) era del tutto equivalente 
al politeismo; dopo di loro venivano gli $î'iti e i cristia- 
ni, che consideravano l’essere umano un’incarnazione 
divina; e infine gli zoroastriani e i mu'taziliti che am- 
mettevano due potenze fondamentali. 

Diversi secoli dopo, Ahmad Sirhindi (morto nel 
1624), sayh indiano della confraternita nag$bandita, in- 
traprese un’assai simile riforma del Sufismo dal suo in- 
terno. Il suo imponente Maktabat-i Abmad Sirhindi 
(Lettere), principale veicolo delle sue riforme oltre che 
mezzo di educazione dei discepoli, fu tradotto due vol- 
te in turco ottomano ed esercitò in Turchia grande in- 
fluenza, mentre nel Medio Oriente arabo il suo pensie- 
ro riformista venne adottato e diffuso nel XIX secolo. 
Sirhindi, che accetta a livello metafisico lo schema filo- 
sofico di Ibn al-‘Arabi, introduce però un dualismo 
morale radicale per ciò che concerne gli attributi di Dio 
e, anziché identificare il mondo materiale con la sostan- 
za degli attributi divini, come fa Ibn al-'Arabi, conside- 
ra questo mondo come essenzialmente male, ma un ma- 


ISLAM 251 


le che dev'essere trasformato in bene grazie all’attività 
degli attributi divini. L'errore di base del Sufismo po- 
polare, per Sirhindi, risiede nel fatto che esso rifugge il 
male, anziché aiutare a trasformarlo in bene, come Dio 
vuole fare mediante i suoi attributi. Le altezze spirituali 
alle quali i sufi credono di ascendere non sono che una 
pura illusione, perché il bene in realtà è il male, ossia 
«questa terra», una volta che sia stata trasformata, e ta- 
le trasformazione richiede una lotta costante contro il 
male, non una fuga da esso. E il profeta, dunque, e non 
il santo, colui che intraprende questo compito divino, e 
la prova reale dell’ascesa alle altezze spirituali sta nel 
tornare alla terra con la volontà di migliorarla e redi- 
merla. Nonostante gli sforzi di Ibn Taymiya, Sirhindi e 
altri pensatori, tuttavia, l’influenza di Ibn al-‘Arabi è 
stata, sino ad oggi, fortissima nel mondo musulmano, e 
non soltanto nel Sufismo ma nella poesia islamica tutta. 

Ordini s@fi. Fino al XI secolo, il Sufismo riguardò 
una limitata cerchia di élites spirituali che si potevano 
ben definire come «scuole», con tecniche spirituali e 
persino ideologie assai diverse tra di loro. Dal XII seco- 
lo in poi, invece, queste scuole svilupparono un vasto 
sistema di ordini e raggiunsero su larga scala le masse. 
Dal Marocco all’Asia sudorientale si affermò il sistema 
degli ostelli sufi, chiamati z4w?y4 in arabo, tekke in tur- 
co e banagdb in Iran e nel subcontinente indiano, all’in- 
terno dei quali viveva uno $ayh sufi (di solito con la fa- 
miglia) alla guida del suo gruppo di fedeli. In molti di 
questi ostelli, insieme con le opere dei sufi venivano in- 
segnate anche discipline religiose ortodosse, come la 
teologia e la legge, mentre nei centri sufi veri e propri 
l'educazione si limitava alla mistica, in quanto l’educa- 
zione ortodossa spettava generalmente alla madrasa, o 
scuola superiore. [Vedi HANAGAH e MADRASA]. 

Gli ordini sufi possono essere divisi in mondiali e re- 
gionali: il più diffuso è l’ordine gadirita, dal nome del 
fondatore ‘Abd al-Qadir al-Gilani (morto nel 1166), 
con branche sparse in tutto il mondo e legate anche so- 
lo nominalmente alla scuola centrale di Bagdad. Di ca- 
rattere un poco più regionale sono gli ordini suhrawar- 
dita e nagSbandita: quest’ultimo, originatosi in Asia 
centrale nel xt secolo, fin dall’inizio propugnò un'’i- 
deologia esplicitamente diretta ad influenzare i capi di 
governo e le corti, col risultato di aver avuto spesso un 
attivo ruolo politico. Una delle sue branche, poi, la 
Halwatiya, nel corso dei secoli XVII e XIX svolse un ruo- 
lo fondamentale nell'opera di modernizzazione della 
Turchia. Molti altri ordini sùfî, tuttavia, sono stati spes- 
so associati a formazioni politiche e talvolta, in partico- 
lare nella Turchia ottomana, furono direttamente coin- 
volti nelle proteste sociali e nelle ribellioni politiche 
contro l’oppressione e l’ingiustizia di Stato. 

Gli ordini sufi possono essere anche catalogati in ur- 
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bani e «rurali». I primi, in particolare l’ordine nag$ban- 
dita e i suoi rami derivati, subirono un processo di revi- 
sione che li avvicinò all’ortodossia degli ‘“u/424’, col ri- 
sultato che a poco a poco un sempre maggior numero 
di ‘ulama’ andò a ingrossare le fila di questi ordini ur- 
bani, specie se di carattere ortodosso. Per contro, molti 
ordini rurali crebbero senza una vera propria disciplina 
o una regola (bi-far°), soprattutto nel subcontinente in- 
diano, dove i loro esponenti erano spesso indistinguibi- 
li dai sàdhi (monaci) induisti. Il diffondersi dell’afflato 
modernista danneggiò gravemente il Sufismo e gli ordi- 
ni sufi: in Turchia, essi furono soppressi da Mustafa Ke- 
mal Atatiirk negli anni "20 del xx secolo, e i loro beni 
furono confiscati dal governo. Bisogna notare, tuttavia, 
che a partire dalla metà dello stesso secolo diversi ordi- 
ni conobbero una certa rinascita nei centri urbani indu- 
striali dei Paesi islamici, originatasi probabilmente in 
reazione alle prospettive eccessivamente materialistiche 
della modernizzazione, mentre in Asia centrale le loro 
reti sotterranee intrapresero attività antisovietiche in 
modo organizzato. Allo stesso modo, in Occidente, di- 
versi intellettuali, come Frithjof Schuon e Martin 
Lings, si rifugiarono nella devozione sufi per sfuggire al 
vuoto spirituale creato dalle loro proprie culture mate- 
rialistiche. [Vedi DARWIS e TARIOA]. 

Sette. All’interno della comunità musulmana esisto- 
no due grandi correnti, quella sunnita e quella Si‘ita. La 
teologia e le scuole legali sunnite, che rappresentano la 
maggioranza della comunità, sono quelle che abbiamo 
trattato finora. Quanto allo scisma Èi'ita, esso si originò 
dalla rivendicazione avanzata dalla Si‘a (un termine che 
significa «partigianeria» e che in questo contesto viene 
riferito ai «partigiani di ‘Alî»), secondo la quale il ruolo 
di comandante dei musulmani, dopo Muhammad, ap- 
parterrebbe di diritto soltanto ad ‘Ali, cugino e genero 
di Muhammad e ai suoi discendenti. Questa dottrina, 
conosciuta come «legittimismo», si opponeva netta- 
mente sia all'opinione harigita, che voleva il ruolo di 
guida aperto a ogni buon musulmano su base universa- 
le, sia all'opinione sunnita, che, razionalizzando lo stato 
di fatto, sosteneva che «i comandanti dovessero prove- 
nire dai Qurays», la tribù del Profeta, ma non necessa- 
riamente dalla sua cerchia familiare o dalla sua casa. 

La Sî‘a, nell'Islam primitivo, fu in primo luogo il ri- 
fugio dei dissidenti sociopolitici sotto l'egida della «ca- 
sa del Profeta», ma rappresentò pure vari elementi di 
protesta sociale contro la mano pesante e le ingiustizie 
della dinastia araba degli Omayyadi. Non trascorse 
molto tempo, tuttavia, prima che tali dissidenti comin- 
ciassero a stabilire una loro base ideologica e teologica. 
Fino al HI secolo eg., la teologia della Si‘a fu rozza e ma- 
terialistica: essa asseriva che Dio era un essere corpo- 
reo, seduto su di un vero trono, e che aveva creato lo 


spazio con un gesto fisico. La tradizione riporta l’affer- 
mazione di Hisam ibn al-Hakam (morto nell’814?), 
uno dei teologi più conosciuti della Sî‘a primitiva, se- 
condo cui Dio era «un poco più piccolo del monte Abù 
Qabis». Molti altri teologi della prima Si‘a attribuirono 
a Dio diverse qualità corporali, inclusa la fisicità, ma a 
partire dalla seconda metà del IX secolo la teologia Sf'ita 
subì una radicale trasformazione con l’assunzione, e la 
difesa sempre più veemente, della dottrina mu'tazilita 
del libero arbitrio in opposizione alla corrente sunnita. 

Nel xmI secolo d.C., grazie all’opera del filosofo, teo- 
logo e scienziato Nasir al-Din Tusi (morto nel 1273), la 
filosofia fece il suo ingresso nella teologia della Si'a e 
questo processo venne ulteriormente facilitato da un 
discepolo di Tusi, l’influente teologo al-Hilli (morto nel 
1325). Nella sua opera dottrinale, Tagrid al'agad’id 
(Trattazione concisa delle dottrine), commentata sia dai 
teologi sunniti sia da quelli $î'iti, Tùsi descrive l’uomo 
come «creatore delle proprie azioni», ma respinge le te- 
si filosofiche dell’eternità del mondo. È interessante a 
questo punto comparare gli sviluppi $i'iti con la posi- 
zione sunnita che era stata articolata tre quarti di seco- 
lo prima da Fahr al-Din al-Razi (morto nel 1209), il 
quale aveva allargato la teologia ufficiale sunnita incor- 
porandovi la discussione dei maggiori temi filosofici. 
Mentre la Sia introduceva nella propria teologia molte 
tesi filosofiche, al-Razi e altri esponenti sunniti dopo di 
lui ricusarono punto per punto tutte le tesi filosofiche, 
costruendo così una teologia che si poneva come esclu- 
siva alternativa alla filosofia. Con questi precedenti, è 
facile capire come la filosofia, a partire dal XI secolo, 
venisse esorcizzata dalla cultura del mondo arabo e su- 
bisse un declino nel resto del mondo sunnita, mentre 
nell’Iran Si'ita essa arrivò al suo culmine nel XVII secolo 
e conquistò imbattuta l’età moderna, nonostante l’op- 
posizione di molti $l'iti ortodossi. 

In campo giuridico, la scuola Si'ita duodecimana è 
stata a lungo riconosciuta valida dai sunniti, nonostante 
le differenze, tra cui spicca il matrimonio temporaneo. 
riconosciuto dalla legge $i‘ita, che può essere contratto 
per un periodo di tempo limitato: un anno, un mese. 
una settimana o anche un solo giorno. In ambito Sî'ita. 
la scuola che più si avvicina a quelle sunnite, particolar- 
mente in campo legale, è la Zaydiya dello Yemen, il cui 
fondatore, Zayd ibn ‘Ali (morto nel 738), fratello del 
quinto imam $l'ita, fu un discepolo del primo teologo 
muîtazilita, Wasil ibn ‘Ata’ (morto nel 748). 

La dottrina che più caratterizza la Sia è, però, il suo 
esoterismo. Esso ha un risvolto pratico, chiamato t4- 
gîya, ossia dissimulazione della propria fede in un am- 
biente generalmente ostile. Tale dottrina, che venne 
adottata probabilmente nei primi tempi dell’Islam. 
quando la Sî'a divenne un movimento sotterraneo in 


seguito al fallimento politico, col tempo entrò a far par- 
te integrante del dogma $î'ita. [Vedi TAQIYA]. Nel suo 
risvolto teoretico, invece, l’esoterismo si basa dottrinal- 
mente sull’asserzione che la religione, e in particolare il 
Corano, possiedano, accanto al significato apparente 
ed «esteriore», dei significati occulti ed esoterici che 
possono essere conosciuti soltanto attraverso il contat- 
to spirituale con l’Imam Nascosto. Nei primi secoli del- 
l'Islam, il principio dell’esoterismo non conobbe freni 
dottrinali e venne fantasiosamente inteso nelle sue ap- 
plicazioni, come dimostra il commentario coranico di 
al-Qummi, del rx-x secolo. Man mano che il pensiero 
razionale permeava la Si‘a, però, l’esoterismo acquista- 
va un carattere più sistematico, seppur spesso alquanto 
stiracchiato (come in certe interpretazioni filosofiche 
del Corano). Come abbiamo visto, anche il Sufismo, 
ovviamente, si servì dell’esoterismo come mezzo di 
comprensione del materiale religioso, in particolare del 
Corano; tanto la Si‘a quanto il Sufismo mostrano una 
comune origine gnostica, 0 basata su altre simili corren- 
ti di pensiero e, del resto, le interpretazioni stesse di 
Ibn al-‘Arabi sono spesso puramente il lavoro della sua 
incontrollata immaginazione. 

A partire dalla metà del x secolo, quando il califfato 
sunnita di Bagdad cadde sotto il controllo della dinastia 
Si‘ita dei Buyidi, si tennero pubbliche commemorazioni 
Asura’) del martirio di Husayn, avvenuto a Karbala il 
decimo giorno del mese di Muharram. Queste cerimo- 
nie provocarono scontri a Bagdad, e ancor’oggi li pro- 
vocano in talune nazioni, come il Pakistan e l'India. La 
commemorazione consiste per tradizione in una pro- 
cessione pubblica, durante la quale i partecipanti pian- 
gono la morte del genero del Profeta battendosi il petto 
e il dorso con pesanti catene di ferro. Ad essa si accom- 
pagna la fa ziya, una rappresentazione della morte di 
Husayn recitata in forma di passione, e accompagnata 
da eulogie espresse con commoventi sermoni e opere 
poetiche. Ben si comprende come un musulmano Sf'ita, 
educato sin dall'infanzia a tali rappresentazioni legal- 
mente riconosciute, possa sviluppare un profondo sen- 
so della tragedia e dell’ingiustizia che può dar adito a 
un ideale di martirio, soggetto a manipolazioni e a 
scoppi di emozionalità frenetica, come già hanno dimo- 
strato gli spettacolari eventi della rivoluzione iraniana. 
[Vedi ‘ASURA'’ e TA'ZIYA]. 

Sette minori Si ‘ite. Nel I e nel Il secolo dell’era isla- 
mica, la Si‘a servì da paravento a ogni sorta di ideologia 
che fosse orientata a una generica protesta sociale, 
tant'è che i primi eresiografi citano dozzine di sette 
Si'ite, alcune portavoce anche di idee estremamente 
eretiche e antinomiche. La principale, quella della Itna 
‘ASariya, o duodecimana, conta tuttora cinquanta o ses- 
santa milioni di persone, mentre tutte le altre (eccezion 
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fatta per la Zaydiya dello Yemen) vengono considerate 
dai duodecimani stessi come estremismi eretici (gu/gt). 
Tra di esse, la Isma'iliya, o settimana, si distaccò dai 
duodecimani a causa di uno scontro dovuto a questioni 
di discendenza: i duodecimani rifiutarono di riconosce- 
re la legittimità del figlio maggiore del sesto imam, 
Isma'il, colpevole di bere vino, mentre i settimani lo ri- 
conobbero (e perciò assunsero il nome di ismailiti) e 
continuarono ad attenderne il ritorno. 

L'Isma‘iliya, che nei primi tempi dovette costituirsi 
come movimento rivoluzionario sotterraneo, dal X al 
XII secolo seppe conquistarsi un potente e prospero Im- 
pero nell'Africa settentrionale e in Egitto, raggiungen- 
do così un notevole potere e una piena legittimazione 
politica. Alla fine dell’x1 secolo, essa si divise in due ra- 
mi: la Nizariya, i cui membri divennero famosi col no- 
me di Assassini, attiva un tempo in Siria e in Iran e in 
tempi più recenti seguace dell’Aga Khan, e la Mu- 
sta‘liya, presente soprattutto a Bombay. Alla fine del IX 
secolo, dalla filosofia ismailita, esposta nell’opera R4- 
sail Ibwan al-Safa' (Epistole dei confratelli della pu- 
rità), si originò anche una società segreta, basata essen- 
zialmente su idee neoplatoniche influenzate dallo gno- 
sticismo e dalle sette occulte. 

La setta ismailita, organizzata e diffusa da una strut- 
turata rete di missionari (du ‘#5), propugna una dottrina 
di universi ciclici: ogni ciclo comprende sette Portavo- 
ce o Messaggeri, detentori di una rivelazione e di una 
legge; ciascun Portavoce è seguito a sua volta da un 
imam, detto Silente. L'ultimo imam sarà colui che abro- 
gherà tutte le religioni organizzate, insieme con le loro 
leggi, e istituirà una nuova era segnata da una religione 
universale. Durante la reggenza del terzo Aga Khan 
(morto nel 1957), la comunità ismailita cominciò ad av- 
vicinarsi sempre più alla comunità islamica maggiorita- 
ria, tendenza questa che andò rafforzandosi sotto l’Aga 
Khan Karim, quando gli intellettuali ismailiti presero a 
definire la loro fede come la «tariga (ordine spirituale) 
ismailita dell'Islam». All’interno della Sî‘a esistono poi 
altre sette minori di carattere «estremista», come i Dru- 
si, la Nusayriya e gli ‘Alawiyun. Tra queste, la setta che 
conta più seguaci è quella drusa, nata nell’xI secolo co- 
me culto dell’eccentrico governatore fatimide al- 
Hakim, misteriosamente scomparso nel 1021. [Vedi 
ALAWIYUN; DRUSI; IHWAN AL-SAFA’. QARÀA- 
MITA e STA). 

Sette recenti. In tempi più recenti si sono avuti due 
notevoli sviluppi di tipo settario, l’uno in Iran verso la 
metà del XIX secolo, all’interno dell’Islam Si'ita, e l’altro 
nell’ambito dell’Islam sunnita in India alla fine dello 
stesso secolo. In Iran, all’interno di un movimento anti- 
clericale, un certo Muhammad ‘Ali di Shiraz proclamò 
di essere il Bab, ossia la «Porta» di Dio. Egli venne giu- 
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stiziato dal governo nel 1850 su pressione degli ‘u/4724’, 
ma due suoi discepoli, Subh-i Azal e Baha' Allah, porta- 
rono avanti con modalità differenti la sua protesta e il 
secondo proclamò poi la sua fede una religione indi- 
pendente al di fuori dell’Islam. Inizialmente, la religio- 
ne Baha'i fu contrassegnata da forti toni escatologici, 
ma in seguito essa si sviluppò in un’ideologia di pacifi- 
smo e internazionalismo che, agli inizi del XX secolo, 
conquistò un notevole numero di adepti in America 
settentrionale. In Iran, invece, i seguaci delle dottrine 
Babi e Baha'i sono spesso vittima di persecuzioni reli- 
giose e molti di loro sono stati giustiziati sotto il regime 
di Khomeini. [Vedi BABI e BAHA']). 

La setta sunnita chiamata Ahmadiya, invece, nacque 
negli anni '80 del xx secolo quando Gulam Ahmad di 
Qadiyan (un villaggio del Punjab orientale) proclamò 
di essere al contempo una «manifestazione» del profeta 
Muhammad per i musulmani, il Secondo Avvento di 
Gesù per i cristiani e un avatar di Krsna per gli induisti, 
al probabile scopo di unire le tre religioni sotto la pro- 
pria leadership. Dopo la sua morte, i suoi seguaci si or- 
ganizzarono in una comunità indipendente ed elessero 
un proprio balifa (califfo, ossia successore). Alla morte 
del primo califfo, nel 1911, la comunità si divise in due: 
la corrente principale sostenne la legittimità profetica 
di Basîr al-Din, figlio di Ahmad, mentre il gruppo di 
Lahore dichiarò che Gulam Ahmad non era un profeta, 
né aveva asserito di esserlo, ma era piuttosto un rifor- 
matore o «rinnovatore» (mugaddid) dell’Islam. En- 
trambi i gruppi dimostrarono un particolare zelo mis- 
sionario, soprattutto in America e in Europa. Nel 1974, 
l'Assemblea Nazionale del Pakistan, dove la corrente 
principale aveva stabilito il proprio quartier generale 
dopo la costituzione di questo Paese a Stato, dichiarò 
entrambi i gruppi «minoranze non musulmane». [Vedi 
AHMADIYA). 

Modernismo. Nel xvm secolo, come reazione alla 
generale stagnazione, scoppiò in Arabia un movimento 
fondamentalista e puritano sotto il regno di Muham- 
mad Ibn ‘Abd al-Wahhab (1703-1792). Questo movi- 
mento si proponeva un ritorno all’Islam puro del Cora- 
no e della surza e al suo integro monoteismo, non com- 
promesso dal culto popolare dei santi e delle loro tom- 
be. Ibn ‘Abd al-Wahhab era imparentato, da parte di 
sua moglie, con la famiglia di Sa'‘ud, un capotribù del 
Nagd, il quale accettò il suo insegnamento e adeguò a 
tale ideologia il governo dell'Arabia. [Vedi WAHHA- 
BIYA e IBN ‘ABD AL-WAHHAB, MUHAMMADI. 

Negli stessi anni, nel subcontinente indiano, anche 
Sah Wali Allah di Delhi, raffinato intellettuale (che, se- 
condo la tradizione, durante il suo soggiorno a Medina, 
fu discepolo di Ibn ‘Abd al-Wahhab) e, a differenza del 


suo contemporaneo arabo, esponente sufi di alto livello 


spirituale, si fece portavoce di un ritorno all'Islam pri- 
MItivo. 
Nel xIx secolo, dalla scuola di Wali Allah sorse un 
ppo riformista militante chiamato Movimento del 
Cihad, e presto fu seguito in Africa da altri tre movi- 
menti: il sanusita in Libia, il fulbe in Africa occidentale 
e il mahdista in Sudan. Pur emersi da sostrati assai dif- 
ferenti, questi tre movimenti condivisero molte istanze: 
un comune afflato riformista espresso in termini di ri- 
scoperta del «vero Islam primitivo» del Corano e del 
Profeta, con particolare enfasi posta sul suo carattere 
rigidamente monoteista; un’insistenza sull’igtib4d, inte- 
so come un rifiuto a seguire ciecamente la tradizione sia 
in campo teologico sia in campo giuridico a favore di 
un tentativo di analisi e formulazione di nuove soluzio- 
ni ai problemi islamici; e infine un ricorso ai metodi mi- 
litanti, inclusa l'imposizione con la forza della loro 
ideologia riformista. Inoltre, questi movimenti general- 
mente diedero coscienza alla necessità di riforme socia- 
li e morali che prescindessero da ricompense e punizio- 
ni oltremondane. In altre parole, possiamo affermare 
che questi tre movimenti furono accomunati da un 
orientamento in qualche misura positivistico. 

Questi movimenti premordenisti di riforma, pur po- 
nendo grande enfasi sull’igt544, in pratica l’intendeva- 
no come un mezzo utile ai musulmani per potersi libe- 
rare dalla loro «degenerata» condizione presente così 
da ritrovare l'Islam originario. Caratteristica generale 
di tutti i movimenti fondamentalisti che si propongono 
di «semplificare» la religione e renderla pratica, inoltre, 
è quella di screditare l’intellettualismo del passato e 
scoraggiare la crescita di un intellettualismo futuro. In 
tali casi, l'educazione diventa così semplificata da esse- 
re virtualmente sterile, lasciando in realtà ben poco 
spazio all’ig:44. Dei gruppi fondamentalisti che ab- 
biamo nominato, soltanto i progenitori del movimento 
indiano e del movimento libico furono raffinati ed eru- 
diti studiosi, mentre i capi degli altri tre non ebbero che 
un'istruzione superficiale e furono in primo luogo degli 
attivisti. 

Ciò nonostante, questi movimenti ebbero il pregio di 
segnalare dei sommovimenti reali nell'anima dell'Islam 
e di tracciare la via per l’attività intellettuale dei musul- 
mani modernisti -— musulmani che erano venuti in con- 
tatto con le idee occidentali e che, integrandole in parte 
con gli insegnamenti del Corano, seppero produrre 
brillanti soluzioni ai problemi cruciali che allora inve- 
stivano la società islamica. L'influenza esercitata sui 
modernisti dal riformismo premodernista è posta in 
evidenza dal fatto che essi mantennero il Corano e la 
tradizione del Profeta come referenti ultimi dei loro 
progetti di riforma, criticando invece, o respingendo, 
l'eredità medievale. Così, sebbene le loro opinioni indi- 


viduali differissero, per esempio, sul rapporto tra fede e 
ragione, tutti i riformisti concordarono sull’utilità delle 
scienze positive, facendo riferimento ai numerosi ver- 
setti coranici nei quali si afferma che l’intero universo è 
stato creato per servire al bene dell’umanità e che noi 
dobbiamo studiarlo e servirci di esso. 

Nella sfera politica, citando il passo del Corano 
42,38 secondo il quale i musulmani dovrebbero regola- 
re i loro affari sulla base della mutua consultazione (5#- 
rà, un’istituzione araba preislamica che il Corano rati- 
ficò), i modernisti sostengono che, benché il Corano in- 
segni la democrazia, i musulmani hanno deviato da 
questa norma e hanno permesso il governo autocratico. 
E, allo stesso modo, per ciò che riguarda la condizione 
femminile i modernisti argomentano che il Corano ha 
garantito uguali diritti a uomini e donne (ad eccezione 
di certe aree della vita economica, dove il peso del man- 
tenimento della famiglia ricade ampiamente sull’uo- 
mo), ma la pratica musulmana medievale si è chiara- 
mente allontanata dal Corano e ha finito per privare le 
donne dei propri diritti. Riguardo alla poligamia (fino a 
quattro mogli), poi, i modernisti ricordano come essa 
sia stata concessa a speciali condizioni, con la clausola 
secondo la quale colui che non può essere giusto tra le 
sue mogli allora debba sposarne una sola, e che infine il 
Corano stesso ha dichiarato che tale giustizia è impossi- 
bile da esercitare (4,129). [Vedi MODERNISMO ISLA- 
MICO]. 

Tra i sei nomi più illustri del modernismo islamico, 
due ebbero una formazione da ‘4/44’ di stampo tradi- 
zionale: Gamal al-Din al- Afgani (1839-1897), appassio- 
nato attivista dalla carismatica personalità, e il suo di- 
scepolo, lo $ayh egiziano Muhammad ‘Abduh (1845- 
1905). Tre furono intellettuali laici con educazione mo- 
derna: il turco Namik Kemal (1840-1888) e i due india- 
ni Ameer Ali (morto nel 1928) e Muhammad Iqgbal 
(1877-1938), mentre l’indiano Sayyid Ahmad Khan 
(1817-1898), il più radicale di tutti nelle questioni teo- 
logiche, fu un erudito laico premoderno. Eppure, no- 
nostante le differenze e il fatto che nessuno di loro, ec- 
cetto al-Afgani e ‘Abduh, abbia mai avuto contatto di- 
retto con gli altri, tutti condivisero lo stesso principio di 
base, comune anche ai movimenti di riforma premo- 
dernisti, ossia che l’Islam medievale aveva deviato in 
certi punti cruciali dalla normativa islamica data dal 
Corano, e tale questione fa da sfondo a ogni tema mes- 
so in discussione. 

I modernisti, pur cercando di riformare dall'interno 
le loro società, intrapresero anche una serie di polemi- 
che contro l'Occidente in nome dell'Islam, e alcuni di 
loro, in particolare Iqbal, polemizzarono sugli stessi ri- 
sultati storici dell'Occidente. Iqbal accusò aspramente 
e inflessibilmente l'Occidente di ingannare l’umanità 
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nei suoi valori di base con il miraggio abbagliante della 
tecnologia; di sfruttare i territori colonizzati in nome 
della diffusione di quei princìpi umanitari che esso stes- 
so disprezza, portando avanti così odiosissime guerre 
nate dalla pura ferocia economica; e, ancora, di privare 
le donne delle loro caratteristiche femminili e di man- 
dare in rovina l'istituzione familiare in nome del pro- 
gresso. Iqbal, tuttavia, criticò severamente anche la so- 
cietà musulmana, definendola nulla più che un immen- 
so cimitero dell’Islam, e si propose di avvicinare tutto il 
mondo al «vero Islam» del Corano e del Profeta, un 
Islam vitale e dinamico che credeva nello sfruttamento 
delle forze della storia per lo sviluppo etico dell’uma- 
nità. 

Iqbal e altri, come l’egiziano Rasid Rida (morto nel 
1935), appartengono a un periodo di transizione che va 
dal modernismo alla nascita di quel nuovo sistema di 
pensiero che ben si può chiamare neofondamentali- 
smo, in quanto si differenzia dal fondamentalismo dei 
movimenti di riforma premodernisti, ed è anzi nato, in 
larga misura, come reazione al modernismo, pur essen- 
done stato pesantemente influenzato. Tale influenza 
può essere colta appieno dall'esame di due asserzioni 
basilari: innanzitutto, la tesi secondo cui l’Islam rappre- 
senta un sistema di vita totale, che include tutti i campi 
umani, privati e pubblici, e che non si limita a certi riti 
religiosi come i Cinque Pilastri (ai quali gli “u/274° tra- 
dizionalisti l'avevano praticamente confinato); e, in se- 
condo luogo, l’opinione che riconosce validità alla ri- 
cerca della conoscenza scientifica e tecnologica all’in- 
terno dell'Islam. 

Oltre a sostenere lo sviluppo tecnologico (per quan- 
to l’Islam abbia dimostrato sinora soltanto a parole il 
proprio rispetto per la scienza e la tecnologia), i 
neofondamentalisti hanno, da un lato, ridotto all’osso il 
curriculum tradizionale degli studi islamici, e, dall’al- 
tro, intrapreso un programma di «islamizzazione» della 
cultura occidentale. Oltre a ciò, il maggior fattore di 
punta, comune a tutti i fenomeni neofondamentalisti, è 
la ferma asserzione dell'identità islamica nei confronti 
dell'Occidente e in opposizione all'Occidente, asser- 
zione questa che si riflette in modo ugualmente forte 
anche sulle riforme più moderniste, in particolare per 
ciò che riguarda la condizione e il ruolo della donna 
nella società. Questo sentito desiderio di ripudiare 
l'Occidente, inoltre, porta i neofondamentalisti a enfa- 
tizzare certi punti (in risposta al modernismo, inteso 
come una pura e semplice occidentalizzazione) che 
avrebbero lo scopo di distinguere ancor più il mondo 
islamico da quello occidentale. Oltre al ruolo della don- 
na, che viene limitato alla casa, l’enfasi maggiore ricade 
sull’islamizzazione dell’economia attraverso la reistitu- 
zione della z4kat e l'abolizione degli interessi bancari 


256 ISLAM 


(identificati con il ribd, l'usura, proibito dal Corano). 
Nessun governo neofondamentalista nel mondo islami- 
co, inclusi Iran e Pakistan, tuttavia, ha riscosso grandi 
successi nella realizzazione dell’una o dell’altra finalità, 
e il leader libico Mu‘ammar Gheddafi (al-Qaddafi) ha 
dichiarato addirittura che la moderna istituzione ban- 
caria non rientra nella proibizione coranica del ribd. 

Il neofondamentalismo, non è, naturalmente, un fe- 
nomeno di per se stesso omogeneo. Lasciando da parte 
i gruppi scissionisti di neofondamentalismo estremista, 
presenti in particolare nel Medio Oriente arabo, che si 
rifanno sorprendentemente agli harigiti dei primi tempi 
dell'Islam, anche gli elementi maggioritari sono aspra- 
mente divisi sulla maggior parte degli argomenti crucia- 
li, come la democrazia o la natura della legislazione isla- 
mica. In Libia, per esempio, Mu‘ammar Gheddafi ha 
apportato un cambiamento radicale alla legislazione, 
sostituendo i precetti degli padit col volere popolare, 
mentre i governi del Pakistan e dell’Iran mostrano di 
apprezzare assai meno l’opinione pubblica. Il compor- 
tamento che rende più perplessi, a questo proposito, è 
quello dei /eader religiosi iraniani: sebbene tutti i rifor- 
matori, fin dalla metà del XIX secolo, compresi i pensa- 
tori $i'iti come Ameer Ali, abbiano insistito nel sostene- 
re che nell’Islam non vi può essere teocrazia, poiché di 
fatto l'Islam non ha un clero, i capi religiosi iraniani 
hanno affermato precisamente il contrario, ossia che 
l’Islam non solo ha un clero, ma che questo clero deve 
essere al governo, e tale asserzione venne esposta, pri- 
ma ancora di dare inizio alla rivoluzione islamica, dal- 
l’ayatollah Khomeini, poi capo del governo iraniano, 
nella sua opera Vilayat-i fagih (Il governo del giurista, 
1971). [Vedi GAMA'AT.I ISLAMI e FRATELLI MU- 
SULMANI]. 

Infine, non si può non menzionare il fenomeno delle 
conferenze islamiche internazionali dal momento che, 
in assenza di unità politica nel moderno mondo islami- 
co, esse sono di aiuto alla causa dell’unità emotiva, se 
non dell’uniformità mentale. Questo fenomeno ebbe 
origine negli anni 20 del xx secolo, quando al Cairo e a 
Mecca vennero tenute delle conferenze per deliberare 
sulla possibilità di ristabilire il califfato abolito da 
Atatiirk con la secolarizzione dello Stato turco. Dalla 
metà degli anni ’40 in poi, quando i Paesi musulmani 
raggiunsero l’indipendenza dal dominio coloniale euro- 
peo, l’idea di un’unione internazionale islamica acqui- 
stò progressivamente spessore. A metà degli anni ’60 
tutte le organizzazioni islamiche nazionali e internazio- 
nali private si affiliarono alla semiufficiale Muslim 
World League (Rabitat al-'Alam al-Islami), sovvenzio- 
nata dall’Arabia Saudita, con quartier generale a Mec- 
ca; la Lega finanzia la causa islamica sia nel mondo mu- 
sulmano sia negli Stati europei, dove la maggior parte 


dei musulmani residenti ha dato vita a moschee e centri 
islamici e ha sviluppato una vita comunitaria di caratte- 
re islamico, con tanto di programmi educativi. 

Al tempo stesso, dal 1969 si tiene a Rabat, in Maroc- 
co, una Muslim Summit Conference, mentre un Islamic 
Secretariat è stato creato a Gedda, in Arabia Saudita. 
ove si trova anche il centro amministrativo dell’Organi- 
zation of Islamic Conferences (0IC) a livello statale. Ol- 
tre ad organizzare incontri al vertice, questa organizza- 
zione detiene l’agenda dello sviluppo economico me- 
diante la creazione di banche di sviluppo a interessi ze- 
ro, finanziate principalmente dagli Stati arabi ricchi di 
petrolio, allo scopo di aiutare i Paesi musulmani più 
poveri (che vengono aiutati anche dagli stanziamenti fi- 
nanziari di Paesi non musulmani). Tutte queste confe- 
renze, che siano organizzate dalla 0IC o dalla World 
Muslim League, si occupano dei problemi politici che 
affliggono il mondo islamico, cercando di trovare per 
essi risposte comuni, mediante le agenzie delle Nazioni 
Unite o grazie ad altri canali. 

L’attitudine dell’Islam nei confronti delle altre reli- 
gioni. In conformità con l'insegnamento coranico, la 
guida di Dio è universale, e Dio considera allo stesso 
modo ogni persona. Il messaggio di ciascun profeta, seb- 
bene sia indirizzato nell'immediato ad un determinato 
popolo, ha valore universale e dev'essere ritenuto da tut- 
ta l'umanità. A Muhammad stesso viene detto di dichia- 
rare: «Io credo in quei libri che Iddio ha rivelato» 
(42,15), e così è richiesto a tutti i musulmani. E questo 
perché Dio è uno solo, la fonte della rivelazione è una 
sola, e l'umanità è una: la profezia è, di fatto, indivisibile. 

Fin dai primi secoli, tuttavia, i musulmani hanno 
considerato Muhammad come il latore dell’ultima e de- 
finitiva rivelazione, benché nel Corano stesso vi sia a 
questo proposito una tensione interna. In conformità 
con il precetto fondamentale dell’indivisibilità della 
profezia, il Corano invita naturalmente Ebrei e cristiani 
ad abbracciare l’Islam; insiste sull’unicità della religio- 
ne, deplora le diversità delle religioni e delle comunità 
religiose, insistendo più volte nell'affermare che tali dif- 
ferenze sono dovute al cosciente rifiuto della verità, e 
bolla Ebrei e cristiani come partigiani e settari, «lieto e 
soddisfatto ogni partito delle sue opinioni» (30,32). 

D'altro canto, tuttavia, esso afferma che, sebbene la 
religione sia essenzialmente una, Dio stesso ha dato a 
ciascuna comunità «una regola e una via» così che Egli 
possa metterle alla prova «in quel che ha dato», e così 
che esse possano competere tra di loro in bontà (5,48). 
Ciò implica che queste diverse regole istituzionali han- 
no un valore positivo e sono considerate in qualche mi- 
sura permanenti. Infatti, il Corano afferma categorica- 
mente che i musulmani, gli Ebrei, i cristiani e i sabei, 
«quelli che credono cioè in Dio e nell’Ultimo Giorno e 


operano il bene, avranno la loro mercede presso il Si- 
gnore, e nulla avran da temere né li coglierà tristezza» 
(2,62; cfr. 5,69). Tale tensione interna è stata risolta af- 
fermando che è meglio, se non doveroso, per i non mu- 
sulmani accettare il messaggio di Muhammad, ma che 
se ciò non avviene allora la conformità con i loro propri 
messaggi profetici sarà giustamente premiata, anche se 
non è pienamente conforme al comando divino. 

L'organizzazione dei musulmani in comunità — 
espressa già nel messaggio del Profeta — ne mette in 
moto le dinamiche politiche e religiose. Il Corano stes- 
so rifiuta con fermezza le rivendicazioni della comunità 
ebraica e di quella cristiana a detenere la verità e la gui- 
da divina, ma al contempo mette chiaramente in guar- 
dia i musulmani (per es. 47,38), dicendo loro di non da- 
re Dio per scontato se non ne rispettano il messaggio. 
Poco tempo dopo la morte del Profeta, tuttavia, la co- 
munità cominciò a considerarsi infallibile, e acquistò 
credito un badit secondo il quale il Profeta avrebbe det- 
to: «La mia comunità non si accorderà mai su un erro- 
re». Questo sviluppo fu reso necessario in parte dalle 
rivalità intercomunitarie, ma soprattutto dagli sviluppi 
interni della legge, basata ormai sull’infallibilità del 
consenso legale. 

Nei suoi ultimi anni, il Profeta puntò su una politica 
di conversione forzata degli Arabi pagani all’Islam e 
concesse invece autonomia culturale e religiosa a Ebrei 
e cristiani, in quanto «genti del Libro» (benché lo stes- 
so Muhammad avesse espulso gli Ebrei da Medina e, in 
seguito, ‘Umar I avesse esteso il bando a tutta la Peniso- 
la Arabica). Quando poi conquistarono l’Iran e parte 
dell’India nordoccidentale, i musulmani dovettero va- 
lutare da sé lo status di zoroastriani, induisti e buddhi- 
sti, e decisero di considerarli tutti «genti del Libro», 
giacché ciascuno aveva proprie Scritture: di conseguen- 
za, a tutti venne permesso di mantenere la propria reli- 
gione e cultura, come era accaduto con Ebrei e cristia- 
ni, e venne loro imposto il testatico (gizya). Tuttavia, a 
differenza di quanto avveniva con gli Ebrei e i cristiani, 
ai musulmani venne proibito di avere rapporti sociali o 
di sposare membri di queste comunità religiose. 

Man mano che la comunità veniva a costituire una 
fonte di autorità assoluta, si originarono sviluppi poste- 
riori che ben poco avevano a che fare con il Corano o 
con la suna del Profeta, ma erano dettati piuttosto dal- 
la logica dell’autorità stessa. La legge di apostasia, per 
esempio, la quale stabilisce che un musulmano apostata 
debba avere tre opportunità di pentirsi e debba essere 
giustiziato nel caso in cui egli non si penta, non ha nul- 
la a che vedere con il Corano, che parla di «coloro che 
credettero, poi rifiutaron la Fede, poi credettero, poi ri- 
fiutaron la Fede, poi crebbero in infedeltà ancora» 
(4,137; cfr. 3,90), contemplando casi di ripetute con- 
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versioni e apostasie senza invocare alcuna punizione in 
questo mondo. È dunque importante operare tali di- 
stinzioni e trattare l'Islam storico non come un blocco 
granitico, ma piuttosto come un mosaico formato da 
tanti tasselli differenti. 

Molte altre leggi non sono state originate dal Corano 
o dalla sunna del Profeta, bensì dall’autorità islamica: 
ne è un esempio l’inammissibilità della testimonianza di 
un non musulmano contro un musulmano nei casi pe- 
nali. Dello stesso tenore legale è la dottrina giuridica se- 
condo la quale il mondo consiste di tre aree: la Dimora 
dell'Islam (dar al-Islîm), in cui governano i musulmani; 
la Dimora della Pace (ddr a/-sulb), costituita da quegli 
Stati o da quei poteri con i quali i musulmani hanno 
contratto alleanze pacifiche; e la Dimora della Guerra 
(dar al-barb), ossia tutto il resto del mondo. Questa dot- 
trina fu originata dalle prime conquiste islamiche, e la 
legge islamica primitiva riguardante la guerra e la pace 
è il risultato di questa dottrina. Già verso la fine del pe- 
riodo abbaside, però, il concetto di g1544 venne formu- 
lato in termini difensivi, giacché lo scopo era ormai il 
consolidamento dell'Impero e non la conquista di nuo- 
vi territori. In linea generale, a questo tipo di proble- 
matica fa riferimento anche la considerazione, avanzata 
da molti studiosi occidentali, secondo cui l'Islam non 
può costituire una genuina religione minoritaria, per- 
ché la sua stessa struttura religiosa presume il potere 
politico. È vero che l’Islam ha bisogno di una forma 
statale per dare forma ai propri ideali e programmi so- 
ciopolitici, ma questo non significa che i musulmani 
non possano vivere come minoranza e, anzi, la storia di- 
mostra proprio il contrario. Il Corano, infatti, contem- 
pla una forma di stretta cooperazione tra Ebraismo, 
Cristianesimo e Islam, e invita Ebrei e cristiani a condi- 
videre con i musulmani uno scopo comune: «O gente 
del Libro! Venite a un accordo equo fra noi e voi; deci- 
diamo cioè di non adorare che Dio» (3,64). 

[Per ulteriori discussioni sulle istituzioni islamiche, 
vedi CALIFFATO; IMAMATO; KA'BA e MOSCHEA. 
La tradizione filosofica nell’Islam è discussa in FALSA- 
FA. Per una esposizione della tradizione esegetica nel- 
l'Islam, vedi TAFSIR. Per altri temi correlati, vedi 
I'GAZ; ANNO RELIGIOSO ISLAMICO; PRATICHE 
RITUALI DOMESTICHE ISLAMICHE e RELIGIO- 
NE POPOLARE ISLAMICA). 
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FAZLUR RAHMAN 


L'Islam in Africa settentrionale 


Il termine Africa settentrionale indica solitamente 
quella regione che comprende gli Stati di Libia, Tuni- 
sia, Algeria, Marocco e Mauritania. Dal momento che 
tale regione corrisponde a ciò che gli scrittori arabi de- 
finiscono Magreb («occidente»), i due termini verran- 
no impiegati col medesimo significato. L'unitarietà ca- 
ratteristica di questa regione si fonda sulla continuità 
dei suoi stanziamenti: dall’alba della storia è stata infat- 
u abitata da Berberi provenienti per la maggior parte 
dalle coste del Mar Rosso, ai quali si aggiunsero in tem- 
pi successivi europei, semiti e popolazioni di colore. 
L'Africa settentrionale fu in contatto con tutte le grandi 
civiltà antiche e divenne parte integrante del mondo 
islamico alla fine del va secolo d.C. Quest'area non fu 
mai completamente arabizzata, come accadde invece in 
Siria e in Egitto, ma la popolazione venne del tutto isla- 
mizzata, ad eccezione di una minoranza ebraica preesi- 
stente. A partire dal XII secolo d.C., poi, la grande mag- 
gioranza della popolazione aderì alla tradizione legale 
(madhab) malikita. 

In Africa settentrionale come altrove, l'Islam rappre- 
senta sia una religione sia una forma di cultura e, a se- 
conda dell’angolazione da cui li si guarda, gli stessi fatti 
possono essere interpretati in modi alquanto differenti. 
Nelle pagine seguenti ci riferiremo all'Islam non come 
cultura, più o meno influenzata dal messaggio corani- 
co, ma come religione. La trattazione sarà dunque in- 
centrata sui movimenti, le opere e le persone che hanno 
formato il sentimento e il comportamento religioso de- 
gli abitanti del Magreb. 

Religioni preislamiche. Se il messaggio stesso del 
profeta Muhammad portò i segni del politeismo arabo, 
anche l’islamizzazione dell’Africa settentrionale fu si- 
milmente influenzata dalla situazione religiosa preesi- 
stente. 

Il sostrato preistorico. La preistoria dei Berberi ri- 
mane oscura. Le iscrizioni libiche non svelano i loro se- 
greti, mentre imonumenti funerari e le pitture su pietra 
possono essere interpretati in modi diversi a seconda 
delle influenze egiziane, mediterranee o sahariane che 
presentano. Gli studiosi, tuttavia, sono concordi alme- 
no su due punti: gli antichi Berberi non facevano di- 
stinzioni tra magia — ossia la tecnica usata per imbri- 
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gliare i poteri della natura — e religione — il culto di 
una divinità con un'identità più o meno distinta. Sol- 
tanto in un secondo tempo, le divinità acquistarono ca- 
rattere esclusivamente locale. 

Dunque, secondo gli specialisti, è più esatto far rife- 
rimento non ad una religione berbera, ma ad una spe- 
cifica attitudine verso il sacro che gli abitanti dell’Afri- 
ca settentrionale associano ancor oggi con caverne, 
sorgenti, alberi, pietre e così via. La presenza di tale 
strategia del sacro, volta a soddisfare necessità di base 
come la pioggia, la cura della sterilità, la vittoria, è sta- 
ta notata da scrittori distantissimi nello spazio e nel 
tempo, dallo storico greco Erodoto (VI secolo a.C.) al 
viaggiatore marocchino Ibn Battuta (xIv secolo d.C.) 
fino all’antropologo finlandese Edward Westermarck 
(xx secolo d.C.). La nozione di baraka (un potere poli- 
morfo legato alla sacralità), l'istituzione della z4w:y4 
(una sorta di confraternita che fa capo ad un santua- 
rio), la ziyara (il culto dei santi), lo fab (la danza ritua- 
le) e il sarz4 (la musica rituale) hanno svolto un ruolo 
importante nel sentimento religioso degli abitanti del 
Magreb fino a tempi assai recenti, benché l'Islam uffi- 
ciale li abbia avversati per secoli; molti antropologi so- 
stengono infatti che tali espressioni religiose trovano la 
loro spiegazione in quella radicata attitudine verso il 
sacro che già aveva caratterizzato la religione fenicia, il 
politeismo romano e il Cristianesimo precedente al- 
l'avvento dell’Islam. 

L'influenza fenicio-punica. I Fenici raggiunsero le 
rive dell’Africa settentrionale all’inizio del 1 millennio 
a.C., vi fondarono Cartagine e stabilirono un gran nu- 
mero di scali mercantili lungo la costa; popolo di mari- 
nai e mercanti, essi non si avventurarono nell’interno fi- 
no al v secolo a.C. Quale fu la loro influenza sulla cul- 
tura locale? Gli storici non sono concordi nei loro giu- 
dizi, ma tutti ammettono che essa fu cruciale, poiché 
anche i Berberi provenivano da Oriente. La punicizza- 
zione della cultura magrebina non coincise, tuttavia, 
con il periodo in cui Cartagine era all’apice del potere: 
soltanto dopo che la città fu battuta e distrutta (146 
a.C.) gli aquellid («re») della Numidia e della Maurita- 
nia adottarono le forme più caratteristiche della civiltà 
cartaginese. Le scoperte epigrafiche e archeologiche 
mostrano infatti che, da questo periodo, il culto assun- 
se i tratti della religione fenicio-punica: la dea Tanit 
andò ad occupare una posizione di rilievo e i sacrifici 
dei bambini, così invisi ai Romani, divennero pratica 
comune. Questa spinta al processo di punicizzazione 
ha tutte le caratteristiche di una deliberata sfida alla Ro- 
ma imperiale e, secondo Stephane Gsell, specialista 
francese di storia dell’Africa antica, essa preparò la po- 
polazione all’islamizzazione successiva. 

Romanizzazione e cristianizzazione. Il politeismo 
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romano che si estese alle popolazioni dell’Africa setten- 
trionale era parte inscindibile della romanizzazione che 
fu, sotto molti aspetti, assai radicata. Ma, sfidata dalle 
divinità cartaginesi prima e minata dalla propaganda 
cristiana poi, la religione romana non ebbe il tempo di 
costruirsi una solida piattaforma. Molti studi hanno di- 
mostrato come essa venne profondamente africanizza- 
ta, e come i nomi latini celino soltanto superficialmente 
le divinità preromane: Juppiter è stato identificato con 
Amun; Saturno, la più africana delle divinità, con Baal- 
Hammon; la dea Giunone con Tanit; Asclepio con E$- 
mun e così via. 

Il problema delle specifiche caratteristiche locali in- 
vestì anche il Cristianesimo africano. La nuova religio- 
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ne conquistò rapidamente adepti, specialmente nelle 
città, come possiamo vedere dall’alto numero di segua- 
ci perseguitati nel Im secolo d.C., e dal fiorire di grandi 
pensatori come l’apologista Tertulliano (morto dopo il 
220 d.C.), il vescovo di Cartagine Cipriano (morto nel 
258) e Agostino, Padre della Chiesa (morto nel 430). 
Tuttavia, il fenomeno più significativo di questo perio- 
do fu indubbiamente lo scisma donatista, che divise 
profondamente l'Africa romana per tutto il IV secolo. 
Che fosse un tentativo di fondare una Chiesa nazionale 
o un movimento di protesta sociale, esso rivela comun- 
que un aspetto fondamentale e caratteristico della psi- 
cologia magrebina, la quale sembra accettare le culture 
straniere con grande facilità, ma sceglie da esse un ele- 


mento che possa essere trasformato in un simbolo della 
propria identità. In questo senso possiamo considerare 
il Donatismo come un presagio del movimento harifita 
musulmano di tre secoli dopo. 

Religiosità berbera. L'Africa settentrionale fu sog- 
getta a influenze egiziane, fenicie, greco-romane e cri- 
stiane, ma nessuna di esse ne scalfi profondamente l’at- 
titudine religiosa. Le religioni straniere, che in apparen- 
za vennero accettate senza difficoltà, a livello quotidia- 
no subirono invece una profonda trasformazione. Le 
professioni di fede, le istituzioni e i culti cambiavano, 
ma restava intatto il tipo di religiosità, caratterizzata 
dall’irruenza, dall’estremismo e dalla tendenza alla 
semplificazione intellettuale che saranno comuni anche 
ad ogni livello di sviluppo dell’Islam magrebino. 

L'intellettualismo estremo si legò sempre al forte attac- 
camento ai culti popolari più umili, come se i popoli del- 
l'Africa settentrionale rifiutassero di vedere la religione 
quale mezzo di salvezza individuale: il sociale ebbe sem- 
pre la precedenza sull’individuale, il concreto e utile sul 
puramente spirituale. La religione fu per loro soprattut- 
to un’etica comunitaria. Più la dottrina era semplice e 
chiara, meglio svolgeva il suo ruolo. Sia i culti locali sia i 
dogmi elaborati, per quanto lontani potessero sembrare 
a uno sguardo puramente formale, tendevano nondime- 
no verso lo stesso fine: tenere unito il corpo sociale. 

Un’unica coscienza religiosa espressa in forme reli- 
giose diverse: ecco un’ipotesi di continuità che molti 
esperti sarebbero restii ad accettare. Eppure, molti sto- 
rici l'hanno fatta propria, almeno come punto di par- 
tenza del loro lavoro, anche se non basta per spiegare 
come il Magreb sia divenuto musulmano. L'islamizza- 
zione, nell'Africa settentrionale come altrove, è avvenu- 
ta sotto forma di duplice processo. L'Islam nacque co- 
me un insieme di dottrine e di norme di comportamen- 
to proprie degli Arabi del Medio Oriente, ma anche la 
lunga e ricca esperienza della popolazione magrebina 
che lo ricevette concorse a determinarne la forma fina- 
le. Tre secoli prima della comparsa dei primi missionari 
musulmani, la regione, ad eccezione di Cartagine, era 
totalmente libera da influenze straniere e governata da 
principati indipendenti, la cui storia è relativamente 
oscura. I ritrovamenti epigrafici testimoniano che le re- 
ligioni punica e cristiana resistevano ancora, che l’E- 
braismo era vitale, e che il Donatismo e il Manicheismo 
erano rifioriti. L'Islam si sviluppò all’interno di questa 
complessa situazione, dominata da un singolare sincre- 
tismo: ritenere che l'Africa settentrionale sia passata di- 
rettamente dall’ortodossia cristiana all’Islam sunnita è 
soltanto un'illusione. 

Il periodo arabo. Con questo termine, che sotto di- 
versi aspetti è alquanto inadeguato, ci si riferisce al pe- 
riodo che va dal Il al v secolo eg. (VI-xXI secolo d.C.). A 
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guardar bene, tale periodo fu arabo soltanto per certi 
versi, ma sotto quest’etichetta esamineremo in primo 
luogo la conquista, o l’instaurazione del potere politico 
da parte dei guerrieri del Medio Oriente; in secondo 
luogo, l’islamizzazione, ossia l'adozione di riti e dottri- 
ne stabiliti dal Corano; e infine, l’arabizzazione nel suo 
duplice aspetto etnico e culturale, che investe cioè sia la 
composizione delle popolazioni sia l'adozione della lin- 
gua e dei costumi arabi. Tre sviluppi, questi, che sono 
ben lungi dal coincidere. 

La conquista. Le prime armate arabe arrivarono in 
Ifrigiya (conosciuta prima d’allora come Byzacene) nel 
26 eg. / 647 d.C., ma la conquista vera e propria ebbe 
inizio soltanto nove anni più tardi, quando ‘Uqgba ibn 
Nafi' fondò la città di Kairouan come base permanente 
per i suoi soldati. ‘Uqba decise di costeggiare le torri 
settentrionali, già fortificate dai Bizantini, e di seguire 
la strada che portava agli altopiani dell’interno, dove vi 
erano dei principati indipendenti. In un primo tempo, 
la tattica si rivelò fruttuosa, perché il generale arabo, 
dopo aver battuto il capo berbero Kusayla, riuscì ad at- 
traversare l’intera regione fino all'Oceano Atlantico 
senza incontrare ulteriori resistenze. Tuttavia, sulla via 
del ritorno si trovò di fronte un’alleanza di Berberi e Bi- 
zantini che gli avevano tagliato ogni via di comunicazio- 
ne e così la sua armata, che egli, con poca lungimiranza 
bellica, aveva diviso in piccoli gruppi, venne annienta- 
ta. Un altro conquistatore, Hassan ibn al-Nu'‘man, trat- 
te dalla disfatta le dovute conclusioni, decise di attacca- 
re Cartagine, centro del potere bizantino. Prese d’assal- 
to la città nel 691, la perdette e poi la riconquistò defi- 
nitivamente nel 695. Fu allora che i popoli dei monti 
Aurès, che si erano fieramente battuti per la loro indi- 
pendenza contro i Vandali e i Bizantini nei due secoli 
precedenti, si rivoltarono guidati da una donna che gli 
Arabi soprannominarono al-Kahina («la strega»). Dal 
momento che ai conquistatori non interessano che i no- 
stri beni, pensò al-Kahina, trasformiamo in deserto la 
nostra terra ed essi se ne andranno. E così diede l’ordi- 
ne di abbattere tutti gli alberi, causando in tal modo 
una terribile deforestazione con conseguenze che ancor 
oggi si risentono. Verità o leggenda? Sia come sia, que- 
sto sforzo autolesionista non ottenne i risultati sperati. 
Gli Arabi non se ne andarono da quella terra devastata 
e al-Kahina, vedendo che le cose si erano messe male, 
ma decisa a non arrendersi, mandò i suoi figli a fronteg- 
giare il nemico. Gli scontri continuarono per una deci- 
na d’anni nella parte occidentale della regione. Il nuovo 
generale, Musa ibn Nusayr, tornò alla politica del suo 
predecessore Abù al-Muhagir e applicò largamente il 
sistema clientelare del wv4/4’ («adozione»), affidando al- 
l’aristocrazia araba i figli dei capi sconfitti. Questa in- 
terpenetrazione etnica fu così rapida che la conquista 
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della Spagna, cominciata nel 711, venne guidata già da 
un zawla («cliente») di Musa, il berbero Tariq ibn 
Ziyad. 

A differenza delle monarchie centralizzate di Egitto, 
Persia e Spagna, i cui destini vennero decisi dal risulta- 
to di una sola battaglia contro i musulmani, il Magreb 
venne conquistato in maniera definitiva soltanto dopo 
mezzo secolo di scontri. Molte ragioni stavano alla base 
di questo risultato. Montagnoso, suddiviso internamen- 
te, politicamente frammentato, il Magreb si rivelò sem- 
pre difficile da conquistare. Gli Arabi si trovarono di 
fronte tanti popoli diversi: Rum (Bizantini), Afrang 
(Romani), Afariq (Berberi punicizzati), nomadi e grup- 
pi sedentari. Ognuno di questi popoli aveva proprie 
tattiche di difesa e poteva contare su un diverso sistema 
di attacco: la resistenza berbera assunse le forme delle 
strategie di Kusayla e di quelle di al-Kahina, e così va- 
riarono anche le strategie arabe, che andarono dal rigo- 
re di ‘Uqba al liberalismo di Abù al-Mubagir e, inoltre, 
le armate conquistatrici risentirono della crisi che inve- 
stì il califfato musulmano dal 660 al 694. 

Alcuni storici non islamisti ritengono che i primi 
conquistatori arabi fossero nomadi come i Banù Hilal, 
che invasero la regione più di tre secoli dopo. Quest’o- 
pinione è del tutto sbagliata: essi erano abilissimi cava- 
lieri, addestrati nelle tattiche di cavalleria. Molti di loro 
venivano dalla Siria e discendevano da uomini che per 
generazioni erano stati in stretto contatto con Romani e 
Bizantini. Nel Magreb essi si presentarono come eredi 
di quelle antiche civiltà e col tempo il carattere neobi- 
zantino dell’amministrazione araba divenne sempre più 
evidente. 

Arabizzazione. Da un punto di vista etnico, il pro- 
cesso di arabizzazione ebbe, a quanto pare, propositi 
molto limitati. Secondo gli storici più attendibili, il nu- 
mero di Arabi che si stanziarono nella regione nel corso 
del I secolo dell’era musulmana non superò i cinquan- 
tamila. La popolazione locale, specie in Ifrigiya, era già 
alquanto multietnica e questa caratteristica fu accen- 
tuata dalla conquista, giacché le armate «arabe» erano 
di fatto composte da militari bizantini, persiani e, quasi 
da subito, berberi, probabilmente nomadi, che diven- 
nero noti in seguito come Zanata. 

L'adozione di usi, consuetudini, abiti e lingua arabi 
fu senza dubbio estremamente rapida; tutti i primi cro- 
nachisti arabi sottolineano l’origine himyarita (yemeni- 
ta) dei Berberi a sostegno di una remota somiglianza et- 
nica. Il sistema del wa/d’, poi, fece sì che molte tribù 
berbere si legassero con quelle qahtanite (arabe meri- 
dionali). Il termine derdero perdette rapidamente il suo 
originario significato etimologico e venne a designare 
soltanto gli abitanti di isolate regioni montane. Con l’i- 
slamizzazione, si produsse in Africa settentrionale una 


distinzione fondamentalmente socioculturale piuttosto 
che etnico-linguistica. 

Quando l’autorità politica fu in mani arabe, ebbe ini- 
zio naturalmente l’arabizzazione culturale. Nel periodo 
in esame, il potere degli Arabi si stabilì solidamente in 
quella che ora è la Tunisia e sulle coste spagnole del 
Mediterraneo. Si trattava di regioni floride, assai popo- 
late e facili da difendere, e dove l’influenza punica era 
stata profonda e durevole. Kairouan e Cordova, le capi- 
tali delle due province, mantennero relazioni ininter- 
rotte con le altre metropoli musulmane e furono i pun- 
ti di partenza per la diffusione della cultura araba e del- 
l'Islam ortodosso. 

Dopo la conquista, il Magreb fu governato da emiri 
inviati dal governo omayyade di Damasco. Con la rivo- 
luzione abbaside del 750 e il trasferimento della capita- 
le a Bagdad, l'Impero divenne sempre più persiano e 
meno arabo, più asiatico e meno mediterraneo. Le pro- 
vince occidentali, sempre più difficili da controllare. 
cominciarono a distaccarsi l’una dopo l’altra. Nel 755. 
un principe omayyade rifugiatosi in Spagna vi fondò un 
emirato indipendente. Nel 787, Idris I, discendente di 
‘Ali ibn Abi Talib, fece la stessa cosa in Marocco. Infi- 
ne, nell’800, l’Ifrigiya raggiunse l'autonomia sotto la di- 
nastia aglabide, con il consenso del califfo. 

Nel IX secolo, gli emirati omayyade e aglabide eserci- 
tarono il loro controllo militare e commerciale su tutto 
il Mediterraneo occidentale. La Spagna musulmana. 
che divenne califfato nel 929, mantenne la propria pre- 
minenza fino alla grande crisi del 1009, e la sua capita- 
le, Cordova, fu l'equivalente di Bagdad o del Cairo. La 
parte occidentale del Magreb visse all'ombra dell’in- 
fluenza politica e culturale della Spagna; i principi di 
Ceuta, Fez, Tlemcen e altrove, sia arabi sia berberi, era- 
no clienti del califfo di Cordova e, come tali, esponenti 
della cultura andalusa e dell’ortodossia omayyade. 

Quanto all’emirato aglabide, invece, esso cadde vitti- 
ma della propaganda dei Fatimidi $i‘iti, i quali sostene- 
vano che soltanto i discendenti di ‘Ali e Fatima, rispet- 
tivamente cugino e figlia del profeta Muhammad, po- 
tessero legittimamente aspirare al califfato. Un loro dé 7 
(«missionario»), venuto dallo Yemen, si stabilì presso i 
Berberi Kutama nella regione montagnosa della Picco- 
la Cabilia e lì, appoggiato da una popolazione favorevo- 
le agli ‘alidi e ostile al potere aglabide, pazientemente 
attese l'occasione buona. L'esercito aglabide, indeboli- 
to dalle lotte che dividevano la famiglia regnante, venne 
sopraffatto ad al-Urbus (l’antica Laribus) nel 909, e la 
residenza degli emiri, Raqgada, venne presa d'assalto. 
Un anno dopo, il pretendente al trono si fece avanti e 
adottò ufficialmente il titolo di ‘Ubayd Allah al-Mahdi. 
Ma per i Fatimidi vittoriosi, l’Ifrigiya rappresentò sol- 
tanto una rampa di lancio per la conquista dell'Impero 


abbaside. Conquistato l'Egitto nel 969, essi la abbando- 
narono infatti nelle mani dei loro alleati Kutama, i qua- 
li diedero origine a due dinastie: gli Ziridi nell’attuale 
Tunisia e gli Hammadidi a est dell’attuale Algeria; due 
dinastie che discendevano entrambe da Ziri ibn Ma- 
nad, generale dell’esercito divenuto reggente dopo la 
partenza del califfo fatimide, e che fiorirono entrambe 
fino alla metà dell’xI secolo. 

Se dunque si applica il termine arabo a questo perio- 
do, esso si rivela chiaramente inadeguato. Furono sì 
principi orientali i fondatori degli Stati e i creatori delle 
città in cui esercito, amministrazione e istituzioni reli- 
giose diffondevano la cultura araba, ma il potere politi- 
co venne ben presto condiviso: senza gli Awriba, Idris I 
non avrebbe potuto regnare, e senza i Kutàma, ‘Ubayd 
Allah non avrebbe mai potuto arrivare al califfato. 

Non v'è dubbio che il processo di arabizzazione fu 
estremamente lento. I ritrovamenti epigrafici dimostra- 
no come le influenze puniche, romane e cristiane so- 
pravvissero a lungo dopo la conquista, ma l’importanza 
di questi resti non dev'essere sopravvalutata. Le narra- 
zioni che hanno per oggetto la storia delle origini della 
dinastia fatimide mostrano chiaramente che la patria 
dei Kutàma, pur lontana dalla capitale e isolata per via 
delle montagne che la circondavano, fu aperta tuttavia 
all'influenza delle città, veri ricettacoli dei valori distin- 
tivi della cultura araba. Il processo di arabizzazione fu 
avviato dai governatori arabi, ma non s’interruppe 
quando il potere passò in mani berbere, come dimostra 
la condotta dei principi ziridi e hammadidi, che pure 
discendevano direttamente dai sanhaga berberi. 

Islamizzazione, Nel 660, una profonda crisi investì 
la comunità musulmana d'Oriente. Due opposti clan 
reclamarono il califfato: i sostenitori di Mu'‘awiya e del- 
la famiglia omayyade da un lato e i seguaci di ‘Ali ibn 
Abi Talib e degli HaSimiti, il cla del Profeta, dall’altro. 
Più tardi si fece avanti una terza fazione, più neutra, la 
quale sosteneva che l’autorità dovesse essere conferita 
per elezione e che il califfo potesse anche non far parte 
della tribù dei Quray$ e non essere addirittura arabo. I 
membri di quest’ultima fazione vennero chiamati hari- 
iti; la seconda invece assunse il nome di Sî‘a, mentre la 
prima venne definita 4b/ al-gamd'a, ossia i sostenitori 
della maggioranza, quelli che poi saranno i sunniti orto- 
dossi. All’inizio, le tre fazioni erano arabe ma, quando 
gli Omayyadi stabilirono a Damasco un’amministrazio- 
ne in larga maggioranza qurayfita, Sl'iti e harigiti cerca- 
rono l'appoggio dei nuovi convertiti e, in opposizione 
ai sunniti che rappresentavano l'Islam ufficiale, mode- 
rato e conservatore, di impronta araba, abbracciarono 
istanze non arabe e, talvolta, anche decisamente antia- 
rabe. 

In Africa settentrionale si diffuse più rapidamente 


ISLAM 263 


l'Islam che non la lingua araba, un paradossale risultato 
della propaganda scismatica del movimento autonomi- 
sta, diretta contro il potere politico degli Arabi e dei lo- 
ro clienti, che conferì all'Islam un carattere profonda- 
mente nazionale. 

Dopo la morte di al-Kahina nel 701, la conquista 
poté ritenersi completata. I nuovi governanti, nel tenta- 
tivo di riorganizzare la provincia, imposero un sistema 
regolare di tasse. Ma ormai la popolazione, fin dal de- 
clino dell’Impero di Roma, si era assuefatta a vivere in 
piccole comunità indipendenti e già nel 720 i Berberi di 
Ifrigiya si sollevarono e uccisero il loro emiro, Ibn al- 
Habhab. Nel 740, una più seria rivolta scoppiò nel Ma- 
rocco settentrionale e presto si diffuse in tutta l'Africa 
settentrionale. Uno dei capi della rivolta, Maysara, ave- 
va vissuto a Kairouan, dov'era giunto al seguito della 
Sufriya, un gruppo di harifiti estremisti. I Berberi in- 
sorsero dunque nel nome di quei valori di giustizia, 
eguaglianza e austerità che erano stati propugnati dal- 
l'Islam stesso ma che, a parere loro, erano stati traditi 
dagli Omayyadi. Nel 740, sulle rive del fiume Chelif, 
nell'attuale Algeria centrale, il fior fiore dell’aristocra- 
zia araba perì nella cosiddetta battaglia dei Nobili 
(gazwat al-aîràf). Da quel momento, la parte occidenta- 
le del Magreb riguadagnò la propria indipendenza. I 
disordini continuarono nella parte orientale, ma non si 
arrivò ad alcuno scontro decisivo. I nuovi governatori 
dell’Impero, gli Abbasidi, disperando di una rapida vit- 
toria in quelle remote province, delegarono la loro au- 
torità a Ibrahim ibn al-Aglab, un brillante generale che 
aveva difeso la regione dagli insorti Zab, nell’attuale 
Tunisia meridionale, e permisero così la nascita della 
dinastia aglabita all’interno dei confini dell’Africa ex 
romana. 

Gli harigiti s'impadronirono così del Magreb centra- 
le e occidentale, ma presto dimostrarono di non essere 
all'altezza di controllare un grande Stato. Propugnatori 
dell’eguaglianza assoluta, rifiutavano ogni forma di ge- 
rarchia o di disciplina, e accettavano senza discrimina- 
zioni chiunque abbracciasse la loro dottrina. Dotati di 
una certa propensione alle dispute teologiche, nei casi 
di discordia su qualche punto del dogma, deponevano i 
propri imam e, talvolta, li uccidevano persino. I princi- 
pati che fondarono dopo il 754 ebbero frontiere incerte 
e organizzazioni rudimentali. Città deposito come Ta- 
hart nell’Algeria occidentale e Sigilmasa nel Marocco 
sudoccidentale furono situate agli snodi delle impor- 
tanti vie di comunicazione tra est e ovest, tra Sahara e 
Mediterraneo, e poterono fiorire e prosperare nono- 
stante la loro instabilità politica. Anche lo Stato di 
Bargwata, fondato nello stesso periodo nelle ricche pia- 
nure atlantiche, prosperò, stando ai racconti dei viag- 
giatori del Xx secolo; frutto della rivolta harigita, esso 
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puntò sempre più verso un ampio sincretismo. [Vedi 
HARIGITI]. 

Dopo gli harigiti, fu la Sî‘a a dominare la storia poli- 
tica e religiosa del Magreb. Forse, già la creazione del 
regno idriside non era stata un fatto accidentale. Vi so- 
no infatti molte prove dell’esistenza di una vera e pro- 
pria rete di missionari $i‘iti che, provenienti da Medina 
o dall'Iraq, presero la via dell’Occidente per diffondere 
la loro buona novella. Essi cominciarono ad agire pren- 
dendo informazioni da studenti e pellegrini circa la di- 
sposizione mentale dei loro conterranei magrebini. Se 
da costoro apprendevano che veniva nutrita una certa 
simpatia per gli ‘alidi o una certa insoddisfazione per 
gli attuali governanti, allora inviavano un missionario 
per tastare con mano la situazione ed eventualmente 
preparare il terreno per l’arrivo del pretendente ‘alide. 
Il successo di Idrîs I incoraggiò alcuni discendenti di 
Hasan ibn ‘Ali a seguire lo stesso esempio. Verso la 
metà dell’x1 secolo vennero fondati quasi una dozzina 
di principati hasanidi nella parte occidentale dell’ Alge- 
ria. Alcuni principi si limitarono al ruolo di ospite d’o- 
nore, ma altri divennero veri e propri capi locali, sebbe- 
ne le loro ambizioni fossero limitate dal fatto che non 
disponevano di eserciti. Grazie alla presenza di tanti 
«ospiti» ‘alidi, l'ideologia Si‘ita poté ben presto permea- 
re la società magrebina, talvolta sostituendosi del tutto 
al pensiero harigita, talaltra combinandolo con dottrine 
più antiche, dando origine così a singolari sincretismi. 
Ne è un esempio la regione di Gumara, a sud di Tetuan, 
dove uno pseudoprofeta chiamato Ha’ Mim fondò, in- 
sieme a sua zia Tangit, un culto separato. La vittoria dei 
Fatimidi sarebbe incomprensibile se non si tenesse 
conto dell’attività preliminare dei missionari Sf'iti. La 
nozione di Mahdi (messia), dispensatore di giustizia a 
conclusione di un’era di ingiustizie, può forse aver ri- 
svegliato l'eco di antiche credenze, ma di fatto, da que- 
sto momento in poi, essa divenne peculiarità perma- 
nente della mentalità magrebina, prima ancora di rice- 
vere uno status ufficiale con gli Almohadi. [Vedi ST'A]. 

L'Islam diffusosi presso i Berberi scismatici può sem- 
brare ora dei più eterodossi, ma fino a che punto si può 
parlare di ortodossia in relazione ad un tempo in cui 
non esisteva ancora l’ombra di un'istituzione gerarchi- 
ca? Fino a quel momento nessuno Stato si era dimo- 
strato tanto forte da imporre un’ideologia ufficiale al- 
l’intera Africa settentrionale, e v'era spazio a sufficienza 
per differenti interpretazioni del dogma, le quali, in ul- 
tima analisi, avevano il pregio di approfondire l’impat- 
to del messaggio coranico. Primi a tentare un’unifica- 
zione politica e ideologica del Magreb furono i Fatimi- 
di, che sradicarono quasi completamente gli harigiti, 
salvo che nella regione del Mzab nell’Algeria meridio- 
nale e del Gabal Nafisa nell’attuale Libia occidentale, 


dove alcune comunità resistono ancor oggi. Fu sola- 
mente all’epoca degli Almoravidi che la Sunna malikita 
trionfò, grazie soprattutto all’islamizzazione consolida- 
ta dall’attività degli scismatici. 

Opere letterarie. La letteratura berbera è sempre sta- 
ta di natura soprattutto orale. I profeti berberi come 
Salih di Bargwata o Ha’ Mim di Gumara si servirono 
probabilmente di mezzi orali di comunicazione. Ben- 
ché il geografo andaluso al-Bakri nell’x1 secolo abbia 
affermato che Bargwata avesse un Corano in berbero, 
nessuna traccia ne è mai stata ritrovata. 

Se il sincretismo non ha alcun documento scritto che 
possa illuminarlo, la stessa cosa non si può dire per il 
movimento harigita. Dopo la caduta di Tahart, i so- 
pravvissuti fuggirono nel Mzab con i loro libri sacri, 
preservando così due opere importanti. La prima, il Kr- 
tab abbàr al-Rustumiyin (Eventi memorabili nella storia 
degli imam rustimidi), venne scritto da Ibn al-Sagir 
(morto nell’894), vissuto al tempo degli eventi narrati; il 
secondo, Kitàb al-sirawa-abbàr al-a' imma (Vita e opere 
degli imam) è un’opera più tarda — il suo autore, Abù 
Zakariya’, visse nell’XI secolo — ma rientra ancora nel 
periodo preso in considerazione. Entrambi i testi trat- 
tano l’illuminazione del fedele, ma forniscono anche 
preziose informazioni storiche e cenni psicologici sugli 
harigiti del Magreb. 

Il primo movimento $î'ita non lasciò opere scritte e ci 
è noto soltanto attraverso la storia antica della dinastia 
fatimide, riportata da Qadi al-Nu‘man ibn Hayyun 
(morto nel 974), principale ideologo di tale dinastia. 
Nella sua opera più importante, Iftitàb al-da‘wa (Le 
prime missioni), egli descrive con grande oggettività e 
accuratezza la regione sfuggita al controllo politico de- 
gli Aglabidi, ma aperta alla loro influenza culturale. 

Le opere più significative di questo periodo, tuttavia, 
vennero composte a Kairouan. Fino all’XI secolo, la let- 
teratura profana fu principalmente dominio di immi- 
grati orientali, ma gli scrittori locali seppero aggiudicar- 
si il merito di un rinnovamento nel campo della cultura 
religiosa. In un primo tempo, l’Ifrigiya seguì l'esempio 
di Bagdad e adottò la tradizione legale di Abù Hanifa 
(morto nel 768), ma presto s’indirizzò piuttosto alla 
scuola di Malik ibn Anas (morto nel 796). A spiegazio- 
ne di tale preferenza si possono citare molte ragioni: 
studenti e pellegrini magrebini erano assai più legati al- 
lo Higiaz, la terra di Malik, che non all'Iraq, patria di 
Abi Hanifa; ed essendo vissuto sempre a Medina, Ma- 
lik sembrava garantire una maggiore fedeltà alla tradi- 
zione del Profeta. Inoltre, molti abitanti del Magreb 
avrebbero desiderato, magari inconsciamente, di di- 
staccarsi dalla parte orientale dell’Impero, ma senza da- 
re origine ad uno scisma. E infine, la scuola malikita, 
più semplice di quella hanafita, meglio si attagliava alla 


società dell’Ifrigiya, ancora a predominanza rurale e 
quindi relativamente omogenea. 

Quali che fossero le cause, esse originarono impor- 
tantissimi risultati e la scuola malikita di Kairouan 
compì decisivi passi avanti verso l’unificazione ideolo- 
gica del Magreb. ‘Abd al-Salam ibn Sa‘id, noto come 
al-Sahnun (morto nell’854), espose nel suo Mudawwa- 
ma (un manuale di diritto malikita) il codice civile del 
Magreb islamico. Senza dubbio molti usi ancestrali o 
addirittura preistorici continuarono a sopravvivere, ma 
vennero giudicati conformemente al modello espresso 
dal Mudawwana. Da quel momento in poi, il fagiò (giu- 
reconsulto) malikita divenne una delle due figure più 
importanti della società, insieme con l’@bid (uomo di 
Dio) che, sempre pronto a disdegnare ogni onore e a 
criticare il potere costituito, seppe incanalare lo scon- 
tento popolare. Figura di spicco in questo campo fu 
Buhlul ibn Rasid (morto nel 799), il quale, con altri suoi 
pari, secondo la tradizione fu un precursore di quelle 
confraternite (z4v4y4) che tanto caratterizzeranno la 
religiosità berbera. Se alla fine la Sunna prevalse, fu 
proprio grazie a persone come lui, capaci cioè di in- 
tluenzare le decisioni governative senza ricorrere a san- 
guinose ribellioni. Man mano che la società si inurbava 
e diveniva più stabile, il suo esempio cominciò a trova- 
re larga eco. Ne lui né gli altri asceti lasciarono alcuna 
opera scritta, ma la loro condotta venne accuratamente 
descritta e i loro detti furono raccolti nella letteratura 
mandgib (agiografica), a cominciare dall’opera Tabagàt 
ulama’ Ifrigivà wa-Tunus (Biografie dei dotti religiosi 
dell’Ifrigiya e di Tunisi) di Abu al-'Arab Muhammad 
ibn Tamim (morto nel 944). 

A metà del x secolo, quando i Berberi Kutama eredi- 
tarono uno Stato stabile e prospero, che presto si con- 
quistò una propria autonomia, essi incoraggiarono la 
crescita di una letteratura squisitamente locale. Il se- 
condo emiro ziride, al-Mansùr ibn Buluggin (984-996), 
lasciò Raqgada, prima residenza aglabita, e si trasferì 
nel fasto di Sabra-Mansiriya, dove la vita di corte, così 
tipica della civiltà islamica, favorì lo sviluppo dell’444b 
ila letteratura profana). Qui operarono tre uomini la 
cui fama oltrepassò di molto i confini dell’Ifrigiya: 
Ibrahim ibn al-Ragiq (morto nel 1027) fu cancelliere e 
sita militante, e la sua vasta opera storica, Ta'rid Ifri- 
givà wa-al-Magrib, servì di riferimento a tutti i crona- 
chisti successivi, sebbene pochissimo ne sia giunto sino 
a noi; Muhammad ibn Sa‘id ibn Saraf (morto nel 1067) 
divenne famoso come poeta e storiografo, e il suo trat- 
tato di critica letteraria, Masai! al-intigàd, venne tra- 
dotto in molte lingue europee; e infine Hasan ibn Rasig 
(morto nel 1064), poeta e antologista, lasciò ai posteri 
un testo di retorica, il Kitàb al-’umda, pregevole per la 
profondità della sua analisi e l'eleganza del suo stile. 
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Le moschee di Kairouan e di Susa, i resti del palazzo 
di Raqgada, le fortezze di Belezma e Baga'1, le cittadel- 
le di Susa e Monastir, tutto concorre a testimoniare la 
vitalità delle dinastie regnanti e l’introduzione di un’ar- 
te islamica in Africa settentrionale. L'architettura di 
questo periodo fu il prodotto di un’armoniosa simbiosi 
fra l'eredità bizantina, l'influenza dell’Iraq abbaside e 
uno spirito di sobrietà espresso dall’ascetismo di uomi- 
ni come Buhlul. 

Il periodo berbero. La cultura dell’Ifrigiyà raggiunse 
l’apice nell’x1 secolo, diffondendosi poi in tutto il Ma- 
greb grazie all’unificazione politica operata da Almora- 
vidi, Almohadi e Marinidi. In mancanza di una defini- 
zione migliore, i tre secoli che vanno dalla metà dell’xI 
alla metà del X1v vengono chiamati periodo berbero, dal 
momento che il potere supremo era nelle mani di dina- 
stie berbere, ma tale termine è inadatto quanto lo è l’ag- 
gettivo arabo applicato ai tre secoli precedenti. Infatti, 
né l’arabizzazione né l’islamizzazione subirono in quel 
periodo una battuta d’arresto e, al contrario, esse giun- 
sero al punto di non ritorno. 

Le tre dinastie berbere attuarono una politica impe- 
riale volta all’unificazione del Magreb e, pur non riu- 
scendovi, lasciarono tracce indelebili di questo loro 
tentativo. Nell’x1 secolo, la parte occidentale del Ma- 
greb differiva notevolmente dalla parte orientale. Que- 
st'ultima aveva una cultura araba ed era politicamente 
unificata, mentre la prima era frammentata in una serie 
di principati che venivano manovrati a turno dai gover- 
natori di Cordova e di Kairouan. I Magrawa e i Mikna- 
sa, per esempio, servendo alternativamente gli interessi 
dell'uno o l’altro, si logorarono in una serie di sterili 
conflitti, finché all'improvviso, per una concomitanza 
di fattori, il califfato di Cordova scomparve nel 1031 e 
gli emirati zirida e hammadida nel 1052: con un tale 
vuoto sulla scena politica dell’Africa settentrionale, il 
tempo del Magreb occidentale era compiuto. I Lamti- 
na Almoravidi, partendo dalla regione atlantica del 
Sahara, costruirono un Impero attorno a Marrakesh 
(fondata nel 1062); quest'Impero, che durò fino al 
1146, si estese dall’Andalusia al Sahara e da Algeri al- 
l’Atlantico. Gli Almoravidi furono seguiti dagli Almo- 
hadi, il cui principale punto di forza erano i Masmuùda 
dell’alto Atlante; essi estesero fino a Tripoli l'Impero 
che avevano ereditato, regnarono a Marrakesh fino al 
1276 e, sotto il nome di Hafsidi, a Tunisi fino al 1573. 
Poi venne la volta dei pastori Zanata, che provenivano 
dal confine tra Algeria e Marocco e che, come i Marini- 
di prima e i Wattasidi poi, regnarono a Fez fino al 1550, 
e come i Zayyanidi-'Abd al-Wadid a Tlemcen fino al 
1554. 

Diversamente dai Kutàma, i gruppi berberi del Ma- 
greb occidentale non erano stati insediati dalla nomina 
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di un rifugiato politico arabo. In entrambi i casi, tutta- 
via, la presa di potere da parte di una dinastia berbera 
era stata accompagnata da un’arabizzazione della cul- 
tura, che poté procedere a passo spedito grazie alla vita 
lussuosa di corte. Anche l’arabizzazione subì un’inten- 
sificazione, dal momento che i beduini Banù Hilal, re- 
sponsabili della caduta degli emirati zirida e hammadi- 
da, continuarono a emigrare nel Magreb fino al XV se- 
colo; gli ultimi ad arrivare in ordine di tempo, i Banù 
Ma‘qil, arabizzarono la provincia di Sangit, nell’attuale 
Mauritania settentrionale. 

Il movimento almoravide. Uno dei capi dei Lamtu- 
na, di ritorno da un pellegrinaggio a Mecca, assistette 
alle lezioni tenute da Abi ‘Imran al-Fasi, un famoso 
giurista marocchino. «I miei conterranei», disse al mae- 
stro, «non sanno nulla del vero Islam e hanno bisogno 
di una guida. Chi mi puoi raccomandare?». Abù 
‘Imran rispose: «Presentati a mio nome da Wagga$, che 
conosce bene la tua regione». Wagga$ a sua volta indi- 
rizzò il capo lamtina da un fagiò di Sigilmasa di nome 
‘Abd Allah ibn Yasin. Il guerriero e il missionario tor- 
narono così insieme nel Sahara e fondarono un ribd 
(monastero) dove i futuri leaders del movimento prese- 
ro a radunarsi: questa è la ragione per cui essi vennero 
chiamati a/-murdbitin, che gli Spagnoli trasformarono 
in Almoravidi. Poco tempo dopo, sotto la guida di Yi- 
suf ibn Tasfin, i discepoli di Ibn Yasin mossero alla 
conquista di un vasto Impero. 

La storia assomiglia molto a quella di Abù ‘Abd 
Allah, il 447 fatimide, senonché questa volta il missio- 
nario era sunnita. Il movimento almoravide in Occi- 
dente, come il movimento selgiuchide in Oriente, s’in- 
serì in una vasta controffensiva lanciata nell’XI secolo 
dagli Abbasidi per distruggere la Sî‘a e respingere la 
crociata cristiana. Uno dei padri spirituali del movi- 
mento, il g4d7 malikita al-Bagillani (morto nel 1013), fu 
maestro di Abu ‘Imran e, con la benedizione del mag- 
giore giureconsulto d'Oriente, Yusuf ibn Taîfin rove- 
sciò i principati andalusi e prese il titolo di Amir al-Mu- 
slimin («comandante dei musulmani»), a simboleggiare 
la sua carica suprema nell’Occidente musulmano sotto 
la sovranità dei califfi abbasidi. 

Nel nuovo Stato almoravide, i fagib ottennero un po- 
sto d'onore. Scelti tra i primi aderenti al movimento, 
cominciarono subito a difendere e a diffondere l’ideo- 
logia ufficiale, consigliando gli emiri locali, supervisio- 
nando i verdetti delle corti, predicando l’ascetismo ai 
governati e l’austerità ai governatori. Il gadi ‘Iyad di 
Ceuta (morto nel 1149) fu l’incarnazione di questa ca- 
sta clericale. Lasciò molte opere, due delle quali di no- 
tevole importanza. Il suo Sifà" (Il libro della salute), che 
fornisce un'immagine completa del Profeta, provvede 
allo stesso tempo il lettore di un esempio da seguire in 


ogni momento della vita, dimostrandogli in questo mo- 
do, contrariamente al pensiero $i‘ita, che egli non ha al- 
cun bisogno di un imam che lo guidi alla verità. Nel Kr- 
tab al-madarik (Il libro delle gesta), l’autore compila in- 
vece un lungo elenco di celebri esponenti della scuola 
malikita. Questo libro completa l’opera che Abù al- 
‘Arab aveva iniziato con la raccolta di quella che si po- 
trebbe definire una vera e propria patrologia dell'Islam 
magrebino. 

Tuttavia, nonostante il volenteroso sostegno dello 
Stato, la preminenza malikita ebbe vita breve, e con 
l’arrivo della dinastia almohade il Magreb fu un’altra 
volta devastato da scismi. L'ideologia ufficiale almoha- 
de sembrava trascinarsi con fatica dietro l’evoluzione 
sociointellettuale del resto del mondo islamico. Mentre 
in Oriente, grazie ad al-Gazali (morto nel 1111), la Sun- 
na si era evoluta e aveva saputo integrare la teologia 
dialettica (ka/472), la logica (mantig) e il misticismo 
(tasawwuf), e in Andalusia, Ibn Hazm (morto nel 1064) 
stava sperimentando nuove direzioni del pensiero giu- 
ridico, la Malikiya del Magreb invece rimase ciecamen- 
te attaccata alla scuola di Kairouan e rifiutò ogni genere 
di riforma. Giunta al potere, essa aveva messo in atto 
una politica reazionaria nel vero senso della parola, ri- 
fiutando di sistematizzare il figh sull'esempio di al-Safii 
(morto nell’820), condannando al rogo i libri di al- 
Gazali e dichiarando guerra alla pietà popolare. I ma- 
likiti vennero così a formare un’isolata e attivista mino- 
ranza che rifiutava lo spirito della suna, che predica di 
scegliere le vie di mezzo e di cercare sempre il consenso 
della maggioranza, e non scoprirono le virtù della mo- 
derazione fino a quando non ebbero amaramente a sof- 
frire della persecuzione degli Almohadi. 

Gli Almohadi. Da un punto di vista politico, il seco- 
lo almohade rappresentò l’apogeo della storia dell’Afri- 
ca settentrionale, ma dal punto di vista religioso esso fu 
semplicemente un interludio. L'ideologia ufficiale, che 
gli ‘lama’ avevano avversato fin dall’inizio e che in se- 
guito fu considerata scismatica dalla maggior parte del- 
la popolazione, venne infine ripudiata persino dai di- 
scendenti di coloro che l'avevano messa al posto d’ono- 
re. Come ci si può spiegare la comparsa di una tale 
ideologia? Fu forse un germoglio tardivo di scismi pas- 
sati? Una creazione originale generata da menti berbe- 
re? Una religione nazionale paragonabile alla Si‘a duo- 
decimana in Persia? Queste domande rimangono tutto- 
ra senza una chiara risposta. 

Muhammad ibn Tuùmart, l’ideologo almohade, a dif- 
ferenza di Ibn Yasin, non fu propagandista di un movi- 
mento estraneo al suo luogo di origine. Verso il 1107 
egli aveva infatti lasciato il Marocco meridionale per 
Cordova, dove si era immerso negli insegnamenti di 
Ibn Hazm, e quindi era partito per l'Iraq dove, secondo 


alcuni biografi, aveva forse incontrato al-Gazali. Nel 
1116, intraprese il viaggio di ritorno, facendo lunghe 
soste ad Alessandria, Tunisi, Bougie, Tlemcen, Fez e 
Meknes. In ognuna di queste città si era eretto ad arbi- 
tro di morale e aveva provocato l'autorità locale, ma si 
era guadagnato discepoli che, come ‘Abd al-Mu’min al- 
Gumi, divennero suoi fanatici seguaci. Giunto nella ca- 
pitale almoravide, Marrakesh, sfidò i f297 trascinando- 
li in controversie teologiche alle quali essi non erano 
preparati. Fautore di uno stretto monoteismo (t4w0bid) 
che nulla concedeva all’immaginazione popolare, accu- 
sò i suoi avversari di antropomorfismo (tagsir); in ef- 
fetti, il termine stesso alrzobade è una distorsione spa- 
gnola dell’arabo a/-muwabbid («unitario»). 

Espulso dalla capitale nel 1121, Ibn Tumart trovò ri- 
fugio nella regione del Tinmal, nell’alto Atlante; qui, 
circondato dai suoi seguaci, e con l’aiuto dei Berberi 
Hintata, un clan dei Masmuda, si propose come candi- 
dato all’imamato. Passò sette anni ad organizzare una 
vera e propria rivoluzione armata, e infine nel 1128 at- 
taccò Marrakesh. L'Impero almoravide era ancora nel 
fiore della sua forza e l'attacco armato venne respinto 
con serie perdite nelle fila degli attaccanti, i quali tutta- 
via riuscirono a salvarsi con la fuga. Ibn Tumart morì 
poco dopo la disfatta, ma lasciò dietro di sé una mac- 
china da guerra perfettamente oliata. Al suo successore, 
‘Abd al-Mu'’min, non restò che scegliere le tattiche di 
logoramento per abbattere il potere degli Almoravidi. 

Ibn Tiùmart si interessò attivamente alla formazione 
ideologica dei suoi seguaci e per loro scrisse una serie 
di testi teologici che sono giunti sino a noi. Come gli 
harigiti, sosteneva che la fede (241) non dev'essere 
passiva, e credeva di dover attivamente seguire il bene e 
combattere il male. Come la Mu'tazila, egli definiva gli 
attributi divini in termini strettamente razionali, ricor- 
rendo, se necessario, al ta'wi/ (l’interpretazione allego- 
rica). Come caposcuola indipendente, applicava l’ig- 
tibad, seguendo la proprie opinioni senza far riferimen- 
to ad alcuna scuola legale in particolare. Come preten- 
dente al potere politico, sosteneva di discendere da ‘Ali 
e si presentava come imam infallibile (1724 ‘5272), il Mah- 
di la cui venuta i deboli e gli oppressi attendevano da 
tempo. Siamo ben lontani dalle posizioni malikite, ma il 
solo punto davvero inaccettabile per un musulmano 
sunnita era la dottrina dell’infallibilità, ed essa infatti 
dovette essere abbandonata a Marrakesh nel 1229 e poi 
dagli Hafsidi di Tunisi. Se Ibn Tuùmart si fosse limitato 
a proclamare il diritto all’igth4d, i fagib non avrebbero 
potuto fare molto di più che mettere in questione le sue 
capacità, senza arrivare alla condanna di eresia. 

L'arrivo di un uomo come Ibn Tumart in una regione 
tanto lontana dai grandi centri culturali mostra fino a 
che punto il Magreb fosse islamizzato; tuttavia, sarebbe 
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un grave errore considerare gli Almohadi un fenomeno 
puramente locale: la loro ideologia era infatti espressio- 
ne di un desiderio generalizzato di trascendere il rigido 
legalismo della scuola malikita, così da applicare la logi- 
ca sia alla giurisprudenza sia alla teologia. Di fatto, tale 
desiderio trovò il suo compimento soltanto nel secolo 
successivo. Se oggigiorno esiste una popolazione ma- 
grebina omogenea, nonostante le diversità interne, lo 
dobbiamo alla politica dei califfi almohadi. Ibn Tùmart 
dovette la sua vittoria al sostegno della Masmuda, nel- 
l'alto Atlante marocchino, che svolse allora un ruolo 
fondamentale nell'Impero. Ma il suo successore, il ca- 
liffo ‘Abd al-Mu’min, proveniva invece dall’Algeria oc- 
cidentale e, secondo le cronache, portò con sé in Ma- 
rocco quarantamila suoi conterranei per rafforzare il 
proprio potere personale. Nel corso delle campagne 
successive, quando si scontrò con gli Zanata, genti ber- 
bere arabizzate che migravano lungo il confine tra Al- 
geria e Marocco, li spostò nelle regioni di Meknes e Ta- 
za; e così fece con i Banù Hilal, Beduini arabi dell’Ifri- 
giya, che vennero mandati nelle pianure atlantiche. Im- 
pose il servizio militare ad entrambi i gruppi e in cam- 
bio garantì loro gli 19t4°, ampi possedimenti feudali. Si 
venne così a creare una casta di soldati che si sovrappo- 
se alla popolazione locale e che portò con sé la cultura e 
la lingua araba. In questo modo l’arabizzazione delle 
pianure e degli altipiani del Magreb fu totale. Sia i to- 
ponimi che gli antroponimi testimoniano come gli stes- 
si gruppi potevano essere trovati ovunque. 

Nello stesso periodo si assistette anche allo sviluppo 
di un movimento religioso pietistico originatosi già in 
epoca almoravide. Incoraggiato dalla vittoria degli Al- 
mohadi, esso nondimeno se ne distaccò fin dall’inizio 
per scopi e metodi. L'intellettualismo di Ibn Timart 
era sì permeato da grande fervore, ma la sua austerità 
non lasciava spazio al sentimentalismo religioso di cui 
la gente aveva indubbiamente bisogno. In questo perio- 
do, invece, molti asceti lasciarono la campagna per 
diffondere la parola di Dio con un linguaggio colorito e 
semplice abbastanza da essere compreso anche dai me- 
no dotti. Solo pochissimi di loro erano veri fagîò, e cer- 
tuni erano quasi analfabeti, ma tutti furono uomini di 
Dio. Si stabilivano in semplici dimore (24w7ya) lontane 
dalle città e trascorrevano il tempo in preghiera e medi- 
tazione. Per le popolazioni non ancora sedentarizzate, 
questi rifugi divennero centri in cui potersi ritrovare, e 
di fatto essi furono gli antesignani di quel che oggi sono 
i mawdsim (le fiere annuali; sing. rmawsim). Le biografie 
di questi asceti, tra cui spicca ‘Abd al-Salam ibn Masî$ 
(morto nel 1128), sono raccolte nel Tafawwxf di Ibn al- 
Zayyat. Grazie a questo movimento l’Islam assurse dav- 
vero a cultura della gente del Magreb. 

Due secoli più tardi rispetto all’Ifrigiya, ma su più 
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vasta scala, il Magreb occidentale a sua volta produsse 
una vita di corte che andava sempre più familiarizzan- 
dosi con la civiltà arabo-islamica. Ad emulazione degli 
emigrati andalusi, anche autori marocchini come Abù 
Ga'far ibn ‘Atiyah (morto nel 1158), Ibn Habbiis (mor- 
to nel 1174) e Ahmad al-Garàwi (morto nel 1212) si di- 
stinsero nel campo della letteratura profana. Nacque 
inoltre una scuola storiografica, grazie alla quale possia- 
mo finalmente trovare le prime testimonianze delle re- 
gioni interne del Magreb occidentale. Gli autori più 
importanti in questo campo furono Ibn al-Qattan, che 
visse durante il regno del califfo al-Murtada (1248- 
1266), ‘Abd al-Wahid al-Marraku$i (morto nel 1230) e 
Ibn ‘Idari (morto dopo il 1213). Per la prima volta, poi, 
una capitale magrebina, Marrakesh, poteva competere 
con Cordova o Il Cairo. I celebri filosofi e giuristi anda- 
lusi Ibn Tufayl (morto nel 1185), Ibn Rusd e Ibn Zuhr 
(morti entrambi nel 1198) vissero a Marrakesh per di- 
versi anni e in questa città scrissero alcune delle loro 
opere più importanti. Durante il periodo almohade 
l’arte del Magreb raggiunse l’apice della grandiosità e 
dell'armonia. Rigore, sobrietà e modestia furono le ca- 
ratteristiche proprie dell'ideologia di Ibn Tumart e del- 
la psicologia collettiva della gente magrebina. 

Il periodo post-almohade. L'Impero almohade, pro- 
fondamente minato dagli scontri in Andalusia contro le 
forze congiunte della Cristianità, finì per scindersi in 
tre rami con dinastie diverse che si spartirono il territo- 
rio dell’Africa settentrionale. Sotto i discendenti di 
Abu Hafs ‘Umar, uno dei primi discepoli di Ibn Tu- 
mart, l’Ifrigiya mantenne le proprie frontiere e divenne 
sempre più autonoma. Per un certo tempo, gli Hafsidi 
restarono fedeli alle idee degli Almohadi, ma poi se ne 
dissociarono e si riavvicinarono nuovamente agli ‘“u/4- 
ma malikiti. Il resto del Magreb venne spartito tra due 
gruppi Zanata: i Marinidi a Fez e gli Zayyanidi a Tlem- 
cen. I Marinidi, che si consideravano gli unici eredi le- 
gali degli Almohadi, tentarono senza successo di rico- 
struirne l’Impero, e a partire dal 1350 le tre dinastie 
coesistettero più o meno pacificamente. 

Il Magreb del xTv secolo si rivelò estremamente omo- 
geneo: pur con nomi diversi, l’organizzazione politica 
fu in sostanza la stessa, ossia il m24bz4n (governo statale) 
almohade, direttamente ereditato da alcuni e copiato 
dagli altri. L'esercito fu dominato ovunque dai Banù 
Hilal, mentre la burocrazia fu appannaggio degli emi- 
grati politici andalusi, che portarono con sé la loro raf- 
finata etichetta. Il ritorno degli Andalusi dalla Spagna 
segnò il terzo passo nell’arabizzazione culturale della 
regione. La moda e la cucina, la lingua, la musica, l’ar- 
chitettura, le arti decorative e tutto il contesto proprio 
della vita della classe media testimoniano ancor oggi 
quest’influenza culturale. Gli stessi nomi, gli stessi usi, 


lo stesso modo di parlare ricorrevano a Fez, Tlemcen e 
Tunisi. 

La caduta dell’estremismo di Ibn Tumart lasciò cam- 
po libero ad una Sunna rinnovata, fedele all’eredità del 
passato ma aperta anche alle nuove problematiche che 
la crisi almohade aveva messo in luce. I Marinidi, che 
non avevano pretese ideologiche, seguirono le direttive 
degli ‘vlad’ e, sull'esempio dei Selgiuchidi in Oriente, 
diedero vita all'istituzione della mz4drasa, ossia della 
scuola superiore nella quale venivano impartite, secon- 
do l’insegnamento ortodosso, le discipline islamiche. 
L'esempio venne immediatamente copiato da Zayyanidi 
e Hafsidi. L'insegnamento era organizzato dalle auto- 
rità, ma il contenuto veniva definito dal consenso degli 
‘ulama’, e si basava su una tradizione alimentata dal va- 
sto corpus della letteratura biografica delle tabaggt. Il 
crescente numero di studenti originò il bisogno di ma- 
nuali, ed ebbe inizio così l’era degli aridi ed ermetici 
compendi, che presto richiesero lunghi commentari ($u- 
rib). Si trattò forse di uno sviluppo inevitabile, ma col 
tempo si rivelò essere uno sviluppo del tutto negativo. 

L'Tslam ufficiale. A mano a mano che le dinastie re- 
gnanti s'indebolivano, gli ‘v/2:722’, pur senza diventare 
del tutto indipendenti, guadagnarono sempre più pote- 
re e diedero il tocco finale a un’ideologia ufficiale carat- 
terizzata da moderazione, semplicità e positività. Per 
lungo tempo, l’Islam sunnita si trovò ad affrontare un 
preciso problema: la razionalizzazione di legge, teolo- 
gia e misticismo. Se i giuristi zahiriti e Safi‘iti sosteneva- 
no che era possibile condensare i vari precetti coranici 
in poche leggi; se i teologi mu'taziliti e a$‘ariti facevano 
derivare tutti gli attributi di Dio da un singolo princi- 
pio; e se i mistici della scuola di Ibn al-'Arabî (morto 
nel 1240) giustificavano il loro monismo metafisico col 
desiderio di identificarsi in Dio, i fagiò malikiti, per 
contro, consideravano tali tentativi di sistematizzazione 
come un inutile estremismo metodologico. Per loro, l'I- 
slam era soprattutto un ordine divino (471) evidente in 
sé per sé, e il dovere dei musulmani è di obbedire a tale 
ordine: ciò spiega dunque l’estrema importanza data al- 
la nozione di did'a, ossia di innovazione del rituale. Il 
Profeta è per definizione il perfetto credente; perché al- 
lora andare oltre a ciò che egli ha insegnato ai suoi se- 
guaci? L'andare oltre non significa forse che egli non 
era perfetto o che non ha trasmesso fedelmente il mes- 
saggio di Dio? 

Dal momento che l’Islam è soprattutto una Sari 
(legge, ma lett. «sentiero»), il figb di conseguenza va a 
rivestire il ruolo di disciplina centrale nella scienza isla- 
mica. La comunità potrà sempre fare a meno di teologi 
e mistici, come accadeva a Medina al tempo del Profe- 
ta, ma non potrà sussistere senza i fa975, che fanno par- 
te integrante dell’élite di governo. E poiché il figà ri- 


sponde a un bisogno sociale, esso deve fondarsi su di 
una semplice ‘agida (professione di fede), che è quella 
dei salaf («antenati»); ogni tentativo di completarla o 
chiarificarla porterebbe inevitabilmente a dissensi sen- 
za fine. Il figh, che è la costituzione della comunità mu- 
sulmana, è un elemento positivo e deve essere accettato 
così com'è; esso è giustificato dal volere di Dio, che di 
per sé è inseparabile dal bene ultimo dell’umanità. 

Un tale atteggiamento è facilmente comprensibile se 
si tiene conto delle disastrose conseguenze che le varie 
rotture intestine avevano provocato nel corso della sto- 
ria dell’Islam; e tuttavia non si può ignorare il fatto che 
proprio un tale atteggiamento, quando divenne il più 
diffuso, tese a scoraggiare ogni forma di curiosità intel- 
lettuale. E infatti, nel Magreb gli ultimi traguardi rag- 
giunti dalle scienze esatte e naturali non vanno oltre il 
XV secolo. 

La storia del Magreb sembra arrivare a un punto 
morto proprio quando l'Islam assume le sue caratteri- 
stiche definitive. Gli studiosi del tempo ne furono per- 
fettamente consci e tentarono di registrare, in forma 
enciclopedica, le conoscenze raggiunte nei secoli prece- 
denti. In campo giuridico ne è un valido esempio il 
M:yar (Norma) di al-Wansarisi (morto nel 1508). An- 
che Ibn Haldiin (morto nel 1406), il più grande pensa- 
tore del Magreb islamico, conferì al suo famoso Mugad- 
dima (Prolegomena) un taglio enciclopedico. Quest’o- 
pera nacque in seguito a una profonda riflessione sulla 
storia del Magreb, estesa fino a includere l’intero passa- 
to arabo islamico. Tuttavia l’autore, profondo studioso 
della filosofia greco-araba e personalmente incline al 
misticismo, rimase assolutamente fedele alla metodolo- 
gia malikita. In due brillanti capitoli della sua opera 
maggiore, egli contrappone il positivismo del figà al ra- 
zionalismo del ka/47: da un lato, e al monismo del mi- 
sticismo dall’altro. E soprattutto, spiega la ragione so- 
ciologica che sta alla base di tale contrapposizione: la 
storia universale, sostiene l’autore, si è evoluta dall’‘7- 
ran badawi (civiltà rurale) all’’umzràn madani (civiltà ur- 
bana). Nel Magreb i due tipi di cultura coesistono fian- 
co a fianco, provocando una dicotomia strutturale. In 
città, la società tende naturalmente verso una religione 
della ragione, mentre la società rurale mantiene una re- 
ligione naturalistica: il sultano (ossia l’autorità politica) 
svolge il ruolo di mediatore tra queste due forme di vi- 
ta sociale; l'ideologia ufficiale, intesa come figb maliki- 
ta, deve necessariamente mantenere le adeguate distan- 
ze sia dal razionalismo sia dal naturalismo, e proprio ta- 
le distanza le conferisce le sue qualità di positivismo e 
moderazione. 

L'Islam delle zawiya. Nel corso dei secoli XIV e Xv, il 
Magreb soffrì una crisi generalizzata. La vita nomadica 
fioriva a spese di una situazione agricola in rovina; il 
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commercio languiva e le città sprofondavano in una 
profonda inerzia, mentre Spagnoli e Portoghesi, signo- 
ri dei mari, si conquistavano molti porti sulle coste del- 
l'Africa settentrionale. Di fronte a questi sfavorevoli 
sviluppi, e costantemente indebolite da guerre intermi- 
nabili, le tre dinastie arrivarono al collasso. 

I Turchi ottomani. Questo periodo ebbe inizio con 
la cattura di Ceuta da parte dei Portoghesi nel 1415 e 
terminò soltanto con le disfatte spagnola a Tunisi nel 
1574 e portoghese a Wadi al-Mahazin, presso Larache, 
nel 1578. Il Marocco fu salvato grazie a un’esplosione 
di nazionalismo, il resto dell’ Africa settentrionale inve- 
ce per mano dei Turchi ottomani. 

Teoricamente, la sovranità ottomana durò in Algeria 
fino al 1830, in Tunisia fino al 1881 e in Libia fino al 
1911. In realtà, già dal secondo decennio del XVII seco- 
lo tutte queste province si erano conquistate una loro 
autonomia. La lingua ufficiale era il turco, ma l’arabo 
rimase la lingua di cultura. Gli Ottomani reintrodusse- 
ro nel Magreb la legge hanafita e il conflitto che ne sca- 
turì con la scuola malikita ebbe il pregio di risvegliare 
l'interesse per discipline a lungo neglette, come l’usz/ 
al-figh (i princìpi fondamentali del diritto) e il &4/477. In 
Marocco, sotto la nuova dinastia sa'‘didita, la scena po- 
litica e sociale fu dominata dalle confraternite sùfî. 

Il movimento marabutto. Il pietismo popolare, dif- 
fusosi con gli Almoravidi e gli Almohadi, aveva invaso 
la regione con una fitta rete di z4w#ya nelle quali vive- 
vano gli asceti, tagliati fuori — almeno in teoria — dal 
mondo. In pratica, invece, essi insegnavano ai bambini, 
e anche agli adulti, i rudimenti della religione; impiega- 
vano le offerte che ricevevano dalla popolazione per 
aiutare i poveri e dare asilo ai viaggiatori; e fungevano 
da mediatori nei casi di lite. Costoro, conosciuti con i 
titoli di s44 (uomo di buone opere), walî (uomo di 
Dio), sayy:d (signore) e f4yb (capo) avevano finito per 
divenire figure indispensabili. Gli ultimi due titoli, 
sayyid e Sayb, indicavano in colui che li portava un’au- 
torità spirituale di cui il 94’:4 (ossia il rappresentante 
del potere centrale) non poteva non tener conto. 

Approssimativamente in questo periodo, la z4w7ya 
venne a soddisfare un bisogno sociale e a completare il 
lavoro del mabzan. Quando infatti quest’ultimo si ri- 
velò incapace di aver ragione dei Portoghesi stanziatisi 
sulle coste, la z4wy4 si trasformò in ribdt, che fungeva 
da centro di raccolta di militanti. (Deriva da ribdt il ter- 
mine murabitin che, com'era accaduto per gli Almora- 
vidi, produsse marabout in francese e inglese e mara- 
butto in italiano). L'uomo simbolo di questa trasforma- 
zione fu Muhammad ibn Sulayman al-Gazuli, autore 
del celebre libro di preghiere concernente il Profeta e 
intitolato Dala°i! al-bayrat (I segni delle benedizioni); la 
sua z4wiya si trovava ad Afugal, presso l'odierna Safi. 
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Egli morì nel 1465, prima della presa portoghese della 
città, ma i suoi discepoli, che più tardi porteranno 
avanti la lotta per la libertà, si ritennero spiritualmente 
pronti ad affrontare il loro compito. Tutte le z4wiy4 
fondate in seguito vennero legate al nome di al-Gazili 
e, attraverso di lui, a quello di ‘Abd al-Salam ibn Masîî. 

Il movimento marabutto si basò su un retaggio di 
molti secoli, ma la sua originalità fu quella di aggiunge- 
re ai compiti di educazione e riforma morale un pro- 
gramma politico: la lotta contro la dominazione stranie- 
ra. La maggioranza dei suoi capi si fregiò del titolo di 
Sarif (discendente del Profeta attraverso la figlia Fati- 
ma) e la vittoria sugli invasori diede loro un’importanza 
sociale basata sulla loro presunta santità (baraka). Da 
quel momento in poi, l'essere marabutto e iarif fu pra- 
ticamente la stessa cosa, almeno agli occhi del popolo 
se non in realtà. 

Dalla confraternita al regno. L'istituzione madre, la 
zAwiya, nata come centro di insegnamento e meditazio- 
ne, formò dei missionari, il cui compito era di portare in 
giro per il mondo la buona novella. I seguaci si raduna- 
vano in una specie di cappella, anch'essa chiamata 
zAwiya, per recitare insieme la preghiera, detta wird («li- 
tania»). Fu così che ebbe origine la fariga (confraterni- 
ta). Con l’indebolimento del potere centrale e la gradua- 
le frammentazione del territorio, la gente ricorse sempre 
più agli 52yb delle z4w?ya, che finirono per diventare, 
talvolta loro malgrado, i nuovi capi politici. Tali circo- 
stanze portarono in seguito alla nascita delle grandi con- 
fraternite dell’Africa settentrionale: la Nasiriya e la Waz- 
zaniya intorno alla metà del xvI secolo e la Dargawiya, 
la Tiganiya e la Santùsiya nel XIX secolo. La z4wiya as- 
sunse così diverse forme: poteva essere un monastero, 
una confraternita o talvolta persino uno Stato a sé. Se da 
un lato riunificava la fede indipendentemente e al di so- 
pra delle divisioni tradizionali, dall’altro creava essa 
stessa nuove divisioni, a causa del suo attivismo. E infat- 
ti, la z4wiya venne a scontrarsi con l’autorità politica e 
con l'istituzione clericale sui loro rispettivi terreni. 

Agli occhi dei discepoli, lo $ayb era in possesso di un 
potere benefico che lo rendeva capace di operare mira- 
coli (karàmat). Quando moriva diventava oggetto di 
culto (z5y4ra) per via dei suoi poteri di intercessione ($4- 
fa'a). Sotto l'aspetto organizzativo, la confraternita ave- 
va qualcosa della società segreta o, perlomeno, del club 
privato, e il principio stesso di fratellanza che la gover- 
nava poneva seri problemi all’ortodossia. Tuttavia, fino 
agli inizi del XIX secolo, ogni abitante del Magreb, dot- 
to o illetterato che fosse, era membro di una o più con- 
fraternite. Poiché quest’affiliazione veniva ritenuta una 
sorta di caratteristica di famiglia, anche donne e bambi- 
ni erano inclusi nella confraternita, benché di solito 
non partecipassero alle cerimonie. Né le autorità né il 


clero seppero mai opporsi apertamente alla diffusione 
di tali pratiche. 

La zAwiya e il sostrato naturalista. Ciascuna confra- 
ternita produsse un vasto corpo di letteratura agiografi- 
ca, che inneggiava alle qualità che facevano via via dei 
suoi maestri degli eletti, ma ometteva quei dettagli del 
loro comportamento che non fossero più che ortodossi. 
Ciò nonostante la gerarchia religiosa ufficiale rimase 
diffidente. Qual era, in fin dei conti, la vera pratica del- 
la z4wiya? Coloro che la conoscevano dall’interno ave- 
vano giurato di mantenere il segreto, mentre coloro che 
ne erano al di fuori non potevano saper nulla per certo. 
Forse che nelle z4w#ya si mantenevano vivi strascichi 
dei vecchi culti preislamici? I sunniti insinuavano che 
era proprio così, ma non potevano fornire alcuna prova 
certa. E in ogni caso, se anche il culto naturalista fosse 
stato mantenuto in segreto, esso era stato reinterpretato 
in forma islamizzata. Le nozioni di baraka, karima, ia- 
fa'a e sirr («segreto»), infatti, si riallacciavano diretta- 
mente agli insegnamenti del Profeta. 

Per tre secoli l’Islam delle confraternite, caratterizza- 
to dalla fede nell’ereditarietà della grazia, da un culto 
supererogatorio e da un’organizzazione gerarchica (che 
si può mettere in relazione con la da ‘wa Si'ita), dominò 
in modo così imponente la scena del Magreb che qua- 
lunque osservatore esterno l’avrebbe scambiato per l’I- 
slam vero e proprio, e avrebbe ritenuto la dottrina dei 
giuristi una mera razionalizzazione. La storia posteriore 
mostra, però, che non era così. Dalla metà del XIX seco- 
lo in poi, l'Islam scritturale tornò in forze, e intraprese 
contro le z4wiya una lunga lotta che infine le gettò nel 
discredito. Ma resta ancora una domanda: le confrater- 
nite erano così popolari forse perché rispondevano a 
un bisogno affettivo che l’Islam ufficiale non sapeva 
soddisfare? Qualunque sia la risposta, esse ebbero il 
merito di ridar nuova vita all’espressione letteraria. 
Mentre la poesia araba classica (la gasida, «ode») si sta- 
va impantanando in affastellamenti di arcaismi e artifici 
stilistici, il nuovo tipo di emotività che emergeva dalle 
confraternite portò alla nascita del r24/bn, una poesia 
in lingua parlata composta per il canto. Creata da artist 
versati nelle sottigliezze della prosodia classica, il 
malban produsse veri e propri capolavori. 

L'Islam della Salafiya. In tutto il Magreb, la seconda 
metà del xvI secolo portò una rinascita. Il potere del- 
l'autorità centrale si era rafforzato, il commercio aveva 
preso rinnovato vigore e le città erano tornate prospere. 
Allo stesso tempo, come già aveva fatto la Wahhabiya 
in Arabia, i fagib del Magreb cominciarono a criticare 
gli aspetti più assurdi della religiosità popolare. Il loro 
movimento dichiarava di rifarsi direttamente all’ispira- 
zione dei primi musulmani (sala), e da ciò gli storici 
diedero al movimento il nome Salafiya. 


Pre-Salafiya e Salafiya. La Salafiya non fu il primo 
movimento di riforma ad apparire nella storia moderna 
dell'Islam. Come la si può distinguere, allora, oltre che 
su basi cronologiche? I sultani ‘alawidi del Marocco, 
Muhammad Il (morto nel 1790) e Sulayman (morto nel 
1822), nel tentativo di reinstaurare una forma più sem- 
plice di religione, criticarono le sottigliezze dei giuristi 
e le pratiche supererogatorie delle confraternite. Mu- 
hammad ibn al-Madani Gannùn (morto nel 1885) 
parlò con forza contro la musica e le danze rituali. Il li- 
bro scritto da Ibn al-Ha$ (morto nel 1336) contro ogni 
torma di innovazione, A/-madbal (L'introduzione), fu 
ristampato e molti ecclesiastici ne pubblicarono dei 
compendi. Così, dalla metà del xvIn secolo in poi, l'I- 
slam normativo cominciò a riacquistare il controllo, ma 
si trovò in minoranza e attaccò soltanto gli aspetti più 
aberranti del movimento marabutto, non i suoi concet- 
ui di base. Questa è la fase che potremmo definire pre- 
Salafiya. 

La Salafiya vera e propria apparve alla fine del xIx 
secolo, quando diversi Paesi arabi, tra cui l'Algeria (nel 
1830) e la Tunisia (nel 1881), caddero sotto il giogo del- 
l'imperialismo europeo. Il movimento si fece portavoce 
della presa di coscienza della disfatta della società isla- 
mica tradizionale di fronte alla dominazione straniera, 
ed espresse nel contempo un desiderio di riforma radi- 
cale in campo intellettuale e sociale. Con questi presup- 
posti, l'Islam delle z4wiya apparve come una distorsio- 
ne del vero Islam, un'alterazione che stava alla base del- 
la decadenza musulmana. La Salafiya, dunque, dichiarò 
guerra totale all'Islam dei marabutti. 

La Salafiya dell’Africa settentrionale s’inserì nel mo- 
vimento iniziato dal /eader panislamico Gamal al-Diîn 
al-Afgani (morto nel 1897). La sua rivista, «Al-‘urwa al- 
wutga» (Il legame indissolubile), pubblicata per qual- 
che tempo a Parigi, fu largamente letta dai Tunisini illu- 
minati. ‘Abduh stesso soggiornò per qualche tempo in 
Tunisia e in Algeria nel 1901-1902, e la rivista cairota 
«Al-manar» (Il faro), creata nel 1898, per volontà di 
‘Abduh, dal suo discepolo Rasid Rida, ebbe immediata 
risonanza presso gli studenti delle r244rasa. Essa formò 
le menti dei futuri capi del riformismo islamico, come il 
tunisino Basir Sfar (morto nel 1937), gli algerini Tayyib 
al-'Uqgbi (morto nel 1962) e ‘Abd al-Hamid ibn Badis 
‘morto nel 1940), e in ultima analisi anche dei maroc- 
chini Abù Su'‘ayb al-Dukkali (morto nel 1940) e al-‘Ar- 
bi al-'Alawi (morto nel 1962). 

La critica alle zawiya. Nel 1937, l’algerino Mubarak 
al-Mili (morto nel 1962) pubblicò un parmpblet dal tito- 
lo Risalat al-firk wa-mazabirih (Lettera sulle forme di 
politeismo), nel quale riassumeva le principali critiche 
mosse dalla Salafiya contro le confraternite. Dal punto 
di vista della fede, egli argomentava, le pratiche delle 
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confraternite sono infettate di $trk («associazionismo»). 
Coloro che fanno offerte ritengono che questo sia il 
prezzo da pagare per l’intercessione del santo patrono 
della z4wya. Sebbene molti $2yd ripetano che soltanto 
Dio può realmente intervenire, i donatori restano con- 
vinti che sia merito del santo; essi associano quindi un 
altro essere a Dio e così facendo commettono il peggio- 
re dei peccati. 

‘ Da un punto di vista legale, la confraternita è un’in- 
novazione. I suoi membri frequentano una cappella e 
non più una moschea, e lo fanno per recitarvi preghiere 
anziché il Corano; compiono altri periodi di digiuno ol- 
tre al mese di Ramadan e altri pellegrinaggi oltre a quel- 
lo meccano. Secondo la Salafiya, tale culto ha elementi 
in comune con l'Islam, eppure è altro da esso. Nuove 
ziwtya vengono fondate ogni giorno, e la comunità mu- 
sulmana, anziché riunirsi intorno al Corano, si fram- 
menta in sette che si combattono l’una con l’altra. 

E infine, da un punto di vista sociale, la z4wiya è una 
scuola di taglid (fiducia cieca) e di tawakkul (fatali- 
smo). I discepoli seguono lo 54yb nella convinzione che 
egli possa operare miracoli e questo incoraggia il paras- 
sitismo. La z4wiya è sì attiva, ma soltanto nel reclutare 
adepti e nel distoglierli da una vita produttiva. In poche 
parole, per la Salafiya le z4w#ya dividono i musulmani, 
li disarmano moralmente, li impoveriscono economica- 
mente e li rendono schiavi spiritualmente. Esse sono un 
segnale della ricomparsa di quel paganesimo (g4b:/îya) 
che il Profeta aveva sconfitto. Un ritorno alla religione 
del Dio unico è un ritorno alla libertà, al sentimento 
d'azione e di solidarietà; in altre parole, alle qualità che 
avevano fatto grandi gli avi. 

Dalla Salafiya al nazionalismo. I membri della Salafiya 
si misero al lavoro in un Magreb dominato dal coloniali- 
smo europeo, non facevano parte degli ‘w/2774’ anche se 
avevano compiuto gli studi in istituzioni tradizionali co- 
me la Zaytuna di Tunisi o la Qarawiyin di Fez. Si battero- 
no soprattutto contro i maestri delle z410îy4, ma criticaro- 
no anche i fagib che, favorendo prudentemente le solu- 
zioni di comodo, gradivano poco la loro veemenza. La 
Salafiya traeva la sua forza dai sentimenti anticolonialisti 
che permeavano la maggioranza dei popoli dell’Africa 
settentrionale. In risposta alla domanda «Perché siamo 
stati colonizzati?», la Salafiya dava una risposta dura: 
«Perché siamo stati disarmati moralmente dalle confra- 
ternite». Una replica a questa critica venne da Ahmad ibn 
‘Aliwa (morto nel 1934) in Algeria e da Ahmad Skîra$ 
(morto nel 1944) in Marocco, ma non ebbe grande riso- 
nanza perché formulata in senso strettamente religioso. 

Il trionfo della Salafiya può trovare una spiegazione 
nelle condizioni sociali e politiche del tempo. Quando 
le città si erano impoverite, l’Islam delle confraternite 
l'aveva fatta da padrone. Ma poi, con la colonizzazione, 
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le città avevano ritrovato la loro prosperità ed era nata 
una nuova classe mercantile, il cui stile di vita non ave- 
va nulla a che fare con le pratiche delle z4w:ya. Fu pro- 
prio da questa classe che la Salafiya attinse le forze che 
le permisero di fronteggiare l’amministrazione colonia- 
le, gli $ayb delle confraternite e i prudenti ‘u/2724’. Tut- 
tavia, essendo al contempo movimento religioso e mo- 
vimento sociopolitico, la Salafiya dovette adeguarsi al- 
l'evoluzione della società che, divenendo sempre più 
urbanizzata e politicizzata, l’obbligò ad assimilare pri- 
ma il liberalismo, poi il nazionalismo e infine il sociali- 
smo. In questo modo il movimento perdette la sua spe- 
cificità, come dimostrano le carriere del tunisino ‘Abd 
al-'Aziz al-Ta'‘alibi (morto nel 1937) e del marocchino 
‘Allal al-Fasi (morto nel 1974), i quali cominciarono co- 
me pensatori della Salafiya e finirono per diventare /e4- 
ders del nazionalismo. 

L'Islam politico. Nel Magreb di oggi, lo Stato con- 
trolla completamente sia la società sia il singolo. Le isti- 
tuzioni tradizionali — madrasa, zawiya, habis (fonda- 
zioni religiose) - sono poste sotto la stretta supervisio- 
ne dei loro rispettivi ministri. In Marocco, gli ‘lara’, 
organizzati a livello nazionale in una gar fyat ‘lama’ 
al-Magrib (Associazione degli ‘lam’ marocchini) e 
provinciale in un maglis ilmi (Consiglio degli “ulama’), 
sono consultati nelle questioni riguardanti il dogma o la 
vita della società in generale, ma non è loro permesso 
interferire nelle questioni politiche. In Algeria, l’FLN 
(Fronte di Liberazione Nazionale), l’unico partito poli- 
tico, monopolizza per legge l’attività pubblica; in Tuni- 
sia, predomina il PsD (Partito Socialista Desturiano); in 
Libia, i consigli del popolo, mentre gli ‘4/24’ non sono 
più che servitori della collettività. 

La nuova dicotomia. Dopo la liberazione dal giogo 
colonialista, gli Stati del Magreb adottarono la posizio- 
ne salafita come ideologia ufficiale. E che ne è stato del- 
l'Islam delle z4w#ya? Le risposte degli esperti non sono 
univoche. L'evoluzione religiosa del Magreb sembra 
aver seguito due sentieri distinti. Da un lato, ci sono gli 
scismi harigita e Si'ita che, contenendo elementi di poli- 
teismo preistorico, influenzarono gli Almohadi e le pra- 
tiche delle confraternite; dall’altro, il rigido monotei- 
smo, espresso dalla Malikiya di Kairouan prima, ridefi- 
nito poi dalla Sunna nei secoli XIII e XTV e ravvivato in- 
fine dalla Salafiya in epoca moderna. Questa dicotomia 
può forse essere spiegata con la teoria di Ibn Haldun, 
che vedeva un’opposizione tra civiltà rurale e civiltà ur- 
bana. Se così fosse, la crescente urbanizzazione e indu- 
strializzazione del Magreb indipendente porterebbe a 
un sempre maggiore razionalismo religioso, il quale co- 
stantemente rafforzerebbe la Salafiya a scapito delle 
pratiche di tipo naturalistico che ancora sussistono. 

Tuttavia, l’urbanizzazione stessa crea nuovi bisogni. 


La città non è mai composta soltanto dal ceto medio; 
contiene anche un sottoproletariato ancora legato alle 
proprie radici contadine e un’intellighenzia di vario 
stampo sociale e particolarmente soggetta alla disoccu- 
pazione. Il primo gruppo (le donne in particolare) in- 
dulge alle pratiche magiche, mentre il secondo si rivol- 
ge con zelo alle esperienze mistiche o all’attivismo poli- 
tico. Con questi presupposti, non sarebbe impossibile 
un revival delle z4wiya, che verrebbero a ricoprire un 
ruolo definito più dai bisogni presenti che dall’eredità 
del passato. E ciò, del resto, è comune a tutte le metro- 
poli del mondo. 

Tentazioni politiche. L'ideologia salafita, diffusa tra 
le masse dal meccanismo statale, ha mantenuto il suo 
originario carattere attivista. Dal momento che lo Stato 
non è sempre fedele, nella pratica, alle prescrizioni co- 
raniche, gli individui che adottano questa ideologia si 
trovano di fronte a un dilemma: si tratta di un puro 
esercizio spirituale o da essa dovrebbe derivare un pro- 
gramma di riforma politica? Ora, questo dilemma non 
interessa soltanto il Magreb, ma qui esso prende una 
forma particolare in quanto che nel Magreb l’esperien- 
za religiosa ha caratteristiche diverse. 

L'Africa settentrionale non ha mai prodotto mistici in- 
tellettuali come l’andaluso Ibn ‘Arabi, l’egiziano Ibn al- 
Farid (morto nel 1235) o il persiano Galal al-Din Romi 
(morto nel 1273); è piuttosto una terra di asceti, educa- 
tori, missionari e r2ug4bid (guerrieri della fede), tutte fi- 
gure vicine alla gente comune e sensibili ai problemi del- 
la comunità. Allo stesso modo, anche i grandi ‘4/24’ 
malikiti propendevano per la praticità e la moderazione, 
con poca considerazione per le sottigliezze metodologi- 
che. Ancor più significativo è il fatto che il più grande 
autore nato nel Magreb, Ibn Haldun, scelse la storia e 
l'evoluzione della società come proprio campo di inve- 
stigazione. Nel Magreb assai più che altrove, l'Islam 
sembra aver assunto forme meno individualistiche e in- 
tellettuali e più pragmatiche e comunitarie. Possiamo 
presumere che esso manterrà queste caratteristiche nel 
futuro, se non si manifesterà qualche tendenza opposta. 
La pratica della z4w#ya, che pur resta in vita, è sempre 
più purificata dagli “u/2724’. Nella mente delle persone 
l'Islam è soprattutto una legge (54x74) che esprime la so- 
lidarietà dei fedeli, come dimostra il fatto che la maggio- 
ranza sia ancora legata al digiuno del Ramadan e al pel- 
legrinaggio a Mecca. L'Islam proposto dalla Società dei 
Fratelli Musulmani (a/-Ibwan al-Muslimin) può avere 
una certa influenza sul pensiero ufficiale della Salafiya, 
ma fino ad ora tale influenza è rimasta periferica. 

[Vedi BERBERI, RELIGIONE DEI, vol. 14; CRI- 
STIANESIMO, articolo I/ Cristianesimo in Africa set- 
tentrionale, vol. 7; EBRAISMO, articolo L’Ebraismo in 
Medio Oriente e nell'Africa settentrionale dal 1492 in 


poi, vol. 6; e nel presente volume RITI DI PASSAGGIO 
MUSULMANI; TARIOA; MODERNISMO ISLAMI- 
CO e le biografie dei principali personaggi storici men- 
zionati]. 
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ABDALLAH LAROUI 


L'Islam in Spagna 


Non molto tempo dopo l’arrivo a Carteya di Tariq 
ibn Ziyad nel 711, i musulmani divennero padroni del- 
la maggior parte della Penisola Iberica. Al-Andalus, co- 
me i musulmani chiamarono la Spagna, che era stato fi- 
no ad allora governato dai Visigoti cristiani — converti- 
tisi dall’Arianesimo al Cattolicesimo — assistette ora al- 
l'introduzione di una nuova religione, l'Islam, che per 
nove secoli coesisterà in Spagna con il Cristianesimo e, 
in misura minore, con l’Ebraismo. Questo saggio trac- 
cerà le gesta religiose dei musulmani di Spagna che si 
avvicenderanno secondo il seguente schema cronologi- 
co generale: 

— Il periodo dei governatori (711-756) 

— L'emirato (756-912) 

— Il califfato (912-1031) 

—I re 14°ifa (1031-1091) 

- Gli Almoravidi in Spagna (1091-1146) e i loro 

ta’ifa (1146-1157) 
— Gli Almohadi in Spagna (1157-1212) e i loro t4°ifa 
(1212-1230) 

— I Nasridi di Granada (1230-1492) 

-—I moriscos (1492-1609) 

Il principale intento religioso dei conquistatori mu- 
sulmani era la duplice affermazione del ruolo profetico 
di Muhammad e del suo messaggio, ossia che non v'è 
dio all’infuori di Dio, unico, senza eguali e senza pari. 
In Spagna, come nelle altre regioni a prevalenza cri- 
stiana, questa affermazione era basilare, se si teneva 
conto dello scetticismo che i cristiani conquistati nutri- 
vano nei confronti del ruolo profetico di Muhammad e 
del rifiuto coranico delle dottrine cristiane della Tri- 
nità e dell’Incarnazione (così come della morte e resur- 
rezione di Cristo). Mantenendo fede a questa posizio- 
ne dogmatica, l'Islam spagnolo si mosse rapidamente 
in un ampio spettro di attività letterarie, intellettuali e 
spirituali che speculavano la profondità del messaggio 
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di fede. Sebbene i musulmani non si fossero mai ricon- 
ciliati con il «politeismo» dei cristiani, le polemiche 
contro il Cristianesimo e i suoi insegnamenti s’intensi- 
ficarono soltanto quando i musulmani vennero provo- 
cati. Nello stesso tempo, la compenetrazione con i loro 
compatrioti cristiani incoraggiò mutue influenze lette- 
rarie e sociali, seppur non in materia di dottrina reli- 
giosa. Sotto l'Islam, la Spagna divenne il paese cultu- 
ralmente più avanzato dell'Europa medievale: le sue 
città eccellevano nei diversi campi del sapere e delle 
arti, ma anche nell’agricoltura, nell’industria e nel 
commercio. 

La più antica documentazione religiosa. Fatta ecce- 
zione per il Corano, in Spagna i più antichi «documen- 
ti» contenenti un'attestazione di fede furono le monete 
emesse dai sovrani musulmani. Le iscrizioni presenti 
sulle più antiche di queste monete proclamano, in un 
latino abbreviato (e molto tempo prima che la traduzio- 
ne del Corano divenisse pratica comune) che Dio è uno 
e unico — «NONESTASNISIIPSESOLCISN», che sta per 
«Non est deus nisi ipse solus cui socius non est» («Non 
c'è dio all’infuori di Dio, unico; egli non ha pari»). Più 
tardi, venne usato anche l'equivalente arabo: «La ilaha 
illa Allah wahdahu la sarika lahu». Dopo la riforma nu- 
mismatica del 696, fu introdotta una moneta scritta 
completamente in arabo, sulla quale era incisa un'iscri- 
zione coranica che recitava «Allah ahad Allah al-samad 
lam yalid wa-lam yulad» («Dio è uno, Dio l'Eterno. 
Non generò né fu generato», sura 112), chiaro messag- 
gio diretto contro la dottrina della Trinità. Altre iscri- 
zioni in arabo affermanti il ruolo profetico di Muham- 
mad recitano «Muhammad è il Messaggero di Dio», 
oppure, più enfaticamente, riportano il verso indicato 
come la «missione profetica»: «Muhammad è il Mes- 
saggero di Dio. Egli lo mandò con la guida e la vera re- 
ligione» (sura 48,29 preceduto da parte del verso 28 o, 
con l’aggiunta più tarda di «Anche a dispetto degli ido- 
latri», sura 9,33 o 61,9). 

La kalima («parola» o «testimonianza»), «Non c’è 
dio all'infuori di Dio; Muhammad è il Messaggero di 
Dio», e la missione profetica continuarono ad apparire 
come iscrizioni sulle monete dei successivi sovrani mu- 
sulmani fino all’ascesa degli Almoravidi. A quel tempo, 
la missione profetica sulle monete più antiche fu sosti- 
tuita da un verso scelto per affermare la superiorità del- 
l'Islam: «E chiunque desideri una religione diversa dal- 
l'Islam, non gli sarà accettata da Dio, ed egli nell’altra 
vita sarà fra i perdentii» (3,85). Per i cristiani spagnoli, 
questo fu segno di un cambiamento nell’attitudine dei 
musulmani nei confronti dei non musulmani. 

Durante il periodo della dominazione almohade, le 
iscrizioni sulle monete proclamarono la dottrina mah- 
dista, che il movimento tentò, senza successo, di intro- 


durre in Spagna: «Dio è nostro Signore, Muhammad è 
il nostro messaggero (o profeta), il Mahdi è la nostra 
guida». Venne utilizzato anche un nuovo passo corani- 
co che metteva in evidenza la visione unitaria degli Al- 
mohadi: «L’Iddio vostro è un dio Unico, non c’è altro 
dio che Lui, il Misericordioso, il Clemente» (2,168. 
Anche i Nasridi di Granada usarono lo stesso verso sul- 
le loro monete, affiancandolo ad un altro che rifletteva 
la loro difficile situazione: «O voi che credete! Pazien- 
tate e con pazienza trattenetevi, state saldi e temete 
Dio, sì che possiate esser felici!» (3,200). 

Le scuole di fiqh in Spagna. La Spagna fu influenza- 
ta, a vari livelli, dalla maggior parte delle scuole ufficia- 
li di figh (giurisprudenza) dell’Oriente. Tuttavia, non 
passò molto tempo prima che i musulmani spagnoli svi- 
luppassero una loro identità in questo campo. 

La scuola di Awza'i. La prima scuola (madbab) di 
figb ad imporsi in Spagna fu quella del maestro siriano 
al-Awza’i (morto nel 774). Secondo il biografo musul- 
mano spagnolo Ibn al-Faradi (morto nel 1013), essa fu 
introdotta in Spagna da Sa'‘sa‘a ibn Salam (morto nel- 
1’808), che fu il mufti (capo del diritto canonico) di al- 
Andalus durante i regni di ‘Abd al-Rahman I (756-788: 
e Hisam I (788-796). In base agli insegnamenti di que- 
sta scuola, alcuni alberi furono piantati nel cortile della 
Grande Moschea di Cordova e poi di altre moschee 
spagnole, pratica questa disapprovata dalle altre scuole. 
Si ritiene infatti che Sa‘sa‘a abbia introdotto in Spagna 
una letteratura di badit per se. 

La rivale scuola hanafita, che aveva esteso la sua in- 
fluenza a occidente fino a Kairouan e anche in Maroc- 
co, non riuscì a mettere radici in Spagna. Per la verità, 
vi furono singoli seguaci di questa scuola, ma sembra 
che essa non abbia fatto presa sul conservatorismo reli- 
gioso che caratterizzava la Spagna musulmana. 

La scuola malikita. Durante tutta la sua storia, la 
Spagna musulmana fu identificata con la scuola maliki- 
ta che, nonostante la sua severità e la stretta adesione 
all’ortodossia, non riuscì a spegnere la fiamma della 
cultura che l’Islam aveva acceso. In molte occasioni, 
studiosi di questa scuola provarono, a volte con succes- 
so, a fermare la divulgazione di idee, religiose e non, 
che essi sentivano divergenti dall’ortodossia. Ma, a loro 
volta, essi stessi espressero questa ortodossia con una 
mole impressionante di dissertazioni che costituisce la 
maggior parte dell’eredità letteraria della Spagna mu- 
sulmana. Lévi-Provencal dichiara giustamente che gli 
stretti controlli applicati dai giuristi malikiti protessero 
la Spagna dalle lotte religiose che caratterizzarono il re- 
sto del mondo musulmano. L'erudizione dei giuristi 
malikiti spagnoli fu tale da permettere la formazione di 
una loro propria scuola derivata, parallela a quella del 
maestro malikita Sahnun di Kairouan, che li influenzò 


ma dalla quale si discostarono, e a quella irachena, con 
cui non ebbero contatti rilevanti. 

La legge malikita fu introdotta in Spagna durante i 
regni di Hisam I e di al-Hakam I (796-822). Secondo 
Ibn Haldiin, le ragioni per le quali essa fu adottata fu- 
rono due: lo bagg (pellegrinaggio alla Mecca), che mise 
i musulmani spagnoli in contatto con l’attività intellet- 
tuale di Medina ma non con quella dell'Iraq (che era 
superiore), e la mentalità prevalentemente nomade del- 
la gente di al-Andalus e del Marocco, che portò a pre- 
ferire le idee dei pensatori nomadi della Penisola Ara- 
bica piuttosto che quelle dei più raffinati iracheni. Il 
successo della scuola malikita in Spagna fu merito del- 
l'influenza esercitata a corte da Yahya ibn Yahya al- 
Layti e dai primi maestri malikiti ai quali, stando a quel 
che affermò Ibn Hazm, venivano assegnate cariche giu- 
diziarie e altre nomine. Sia come sia, la Malikiya si at- 
tirò il rispetto della gente grazie alla sua grande fedeltà 
agli obblighi coranici in materie che riguardavano di- 
rettamente il pubblico (la tassazione non è che un 
esempio). I loro giureconsulti agirono come difensori 
dell'ortodossia e dei comuni credenti di fronte alla ti- 
rannia o alla corruzione di alcuni sovrani. 

In Spagna, gli studiosi malikiti illustri furono molti e 
la letteratura biografica ispano-araba abbonda di mate- 
riale. Tra di essi, ne citeremo alcuni tra i più insigni. L’a- 
scesa della Malikiya in Spagna può essere attribuita a 
Ziyad ibn ‘Abd al-Rahman al-Lahmi, detto Sabatin, un 
discepolo di Malik. Si narra che questo fagiò (giurecon- 
sulto o dotto religioso) lodò la pietà e il buon governo 
di Hisam 1 (o di al-Hakam, secondo al-Maggari) presso 
Malik, eponimo medinese della scuola, che rispose elo- 
giando a sua volta HiSam: per questo motivo il sovrano 
spagnolo favorì la scuola e i suoi studiosi. Sabatin fu 
così tenuto in alta stima dal pio Hi$am; in una occasio- 
ne, per esempio, Hisam si astenne dall’eseguire l’ordine 
di tagliare la mano di un servitore quando Sabatùn citò 
Malik sulla questione. _ 

Un secondo eminente fagid malikita fu il giudice ‘Isa 
ibn Dinar, che arrivò a Medina subito dopo la morte di 
Malik e in seguito studiò a Fustat, in Egitto, con Ibn al- 
Qasim, un illustre discepolo di Malik. Al suo ritorno in 
Spagna fu nominato wufti di Cordova, carica che man- 
tenne fino alla morte, avvenuta nell’827. Il suo Kitàb al- 
hidaya (Libro della guida) è un compendio di figb ma- 
likita, basato sul lavoro del suo maestro e ampliato con 
le sue proprie interpretazioni. La sua opera contribuì 
all’affermazione di una scuola spagnola autonoma di 
figb malikita ed è uno dei quattro più importanti ma- 
nuali di legge religiosa malikita in Spagna. Più tardi, 
‘Isa ibn Dinar divenne insofferente alla rigidità della 
Malikiya, risentendosi in particolare per la semi-venera- 
zione tributata al Muwatta' di Malik (il compendio di 
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pratiche giuridiche, rituali e di altra natura, basato sul 
consenso dei musulmani di Medina), che veniva consi- 
derato dagli studiosi malikiti come fonte ultima di ogni 
formulazione legale. ‘Isa ibn Dinar auspicò dunque un 
distacco dalla Malikiya e un «ritorno al Corano e alla 
sunna», ma morì prima di raggiungere questo scopo. 

Un altro importante fagih fu Yahya ibn Yahya al- 
Layti, un discepolo berbero di Malik. Il suo Kitàb al- 
‘afaràt (Libro delle decine) fu uno dei più importanti 
manuali di legge malikita spagnola, ma egli acquistò 
potere soltanto dopo la morte di ‘Isa ibn Dinar, quando 
il frivolo ‘Abd al-Rahman II (822-852) gli diede pieno 
potere di amministrare gli affari dello Stato. 

Uno dei più autorevoli studiosi malikiti fu ‘Abd al- 
Malik ibn Habib (morto nell’854), al quale fu assegnato 
il titolo onorifico di ‘Alim al-Andalus («erudito di Spa- 
gna»). Il suo Kitàb al-wadiba (Libro dell’evidente) è 
uno dei più importanti manuali di fig malikita. Uno 
dei suoi discepoli, Muhammad ibn ‘Utba (morto 
nell’868 e conosciuto anche come al-'Utbi) compilò un 
altro tra i maggiori manuali malikiti, il Kit4b al-mustab- 
raga (Libro dei brani), che fu, secondo Ibn Haldun, 
uno dei più utilizzati in Spagna e Marocco. In esso egli 
riunì ciò che aveva imparato da Ibn Habib e da Sah- 
nùn, il rinomato maestro malikita di Kairouan. 

Il principale /a95 malikita del periodo dei re /4°fa (i 
re di parte musulmana che governarono una Spagna di- 
visa e dilaniata tra la caduta del califfato nel 1031 e la 
loro destituzione da parte degli Almoravidi poco dopo 
il 1086) fu Abù al-Walid al-Bagi (1012-1081). Scrittore 
fecondo in materia di figb e di studi coranici, difese l’I- 
slam con eloquenza in un periodo difficile della sua sto- 
ria. Ciò risulta evidente sia da un’epistola inviata a un 
monaco francese, il quale aveva domandato ad al-Muq- 
tadir ibn Hud di Saragozza (1046-1081) di convertirsi 
al Cristianesimo, sia da un dibattito avuto con Ibn 
Hazm della rivale scuola zahirita, e che finì per que- 
st'ultimo con un’accusa di non ortodossia e con l’umi- 
liazione di vedere i suoi libri banditi e bruciati in pub- 
blico. 

Tale zelo malikita, che tendeva a considerare uguali 
la libera indagine e la non ortodossia, condusse Ibn 
Hamdin, il gadi di Cordova e uno dei principali fagid 
durante il periodo degli Almoravidi, a raccomandare il 
bando dell’opera Ipya' “ulzm al-din (La rinascita delle 
scienze religiose) di al-Gazali. Il rogo pubblico del li- 
bro, avvenuto nel 1113, spinse i giureconsulti di Alme- 
ria a ribattere con una fatwà (giudizio legale) che con- 
dannava quest’azione. Un altro malikita illustre di que- 
sto periodo fu Abi al-Fadl ‘Iyad (1083-1149), nativo di 
Ceuta (nell’Africa settentrionale) e g4di di Granada. 
Oltre a una biografia di eminenti studiosi malikiti, il K:- 
tab tartib al-madarik wa-tagrib al-masalik (Libro che 
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prepara alla comprensione e che avvicina alle metodo- 
logie [dei maestri della scuola malikita]), egli scrisse 
molte opere religiose, tra le quali il Kitab al-Sifa” bi-ta"rif 
bugig al-Mustafi (Libro della guarigione attraverso la 
conoscenza delle verità dell’Eletto), che è una medita- 
zione sulla vita del Profeta, e il Kitàb gawa'id al-Islam 
(Libro dei fondamenti dell’Islam), un «catechismo» si- 
stematico che continua a esercitare la sua influenza nel- 
l'educazione religiosa dei musulmani dell’Africa Set- 
tentrionale. 

La scuola safi‘ita. Questa scuola che, a differenza 
della Malikiya, enfatizza il ruolo degli badit, fu intro- 
dotta in Spagna da Qasim ibn Sayyar (morto nell’891) 
di Cordova, il quale studiò il sistema $afi‘ita in Oriente 
e ne divenne il più illustre maestro in Spagna. Tra le sue 
opere vi è una critica al maestro malikita al-'Utbi, nella 
quale egli attacca la Malikiya per la sua «cieca» osser- 
vanza del Muwatta’. Ibn Sayyar fu protetto dall'ira dei 
suoi oppositori dal sagace Muhammad I (852-886), che 
gli assegnò la carica di notaio reale. Ma, ciò nonostante, 
la scuola $afi‘ita non riuscì a insediarsi in Spagna. 

La scuola zahirita. Eccetto che per la sua breve ado- 
zione durante il regno del sultano almohade Ya'‘qub al- 
Mansur (1184-1199), anche questa scuola ebbe poco 
successo in Spagna e fu presente soltanto attraverso le 
attività dei suoi singoli sostenitori, alcuni dei quali as- 
sunsero alte cariche nello Stato. 

La Zahiriya fu introdotta per la prima volta in Spa- 
gna dal gadi Mundir ibn Sa‘id al-Balluti (morto nel 
966) ed ebbe come principale esponente Ibn Hazm, 
che ne illustrò le dottrine nei suoi scritti. La sua eredità 
letteraria investe un’ampia gamma creativa che va dalla 
letteratura, alla filosofia e alle scienze religiose, alle 
quali si dedicò dopo aver lasciato l’attività politica. Dal 
suo Tawgq al-bamama (Il collare della colomba), un'o- 
pera sull’amore cortigiano (non senza un fondamento 
religioso), possiamo avere un quadro dell’educazione 
rigorosa che poteva vantare un uomo del suo calibro 
nella Spagna musulmana: Corano, hadit, figh e teologia, 
ma anche grammatica, lessicografia, filosofia, logica, re- 
torica e poesia. Nelle sue dissertazioni (ras4°) concer- 
nenti l’istruzione, egli dimostra che soltanto attraverso 
l'acquisizione di una simile educazione il livello cultu- 
rale umano potrà essere preservato e accresciuto. Egli 
afferma infatti che tutti i campi del sapere sono correla- 
ti e, seguendo un detto coranico e riflettendo sulla sua 
vita precedente, che la vera conoscenza è raggiungibile 
soltanto dopo l’abbandono di una vita ingannevole fat- 
ta di benessere e piacere. [Vedi IBN HAZMI]. 

Studiosi indipendenti. Non tutti i fagîò appartenne- 
ro a una specifica scuola. Un esempio rilevante è Bagi 
ibn Mahlad (817-889), che fu un discepolo del malikita 
Ibn Habib, ma che in Oriente studiò anche con maestri 


hanbaliti e Safi‘iti e, secondo Ibn Hazm, fu legato anche 
alla Zahiriya e ne introdusse il metodo in Spagna. Ben- 
ché talvolta lo si definisca Safi‘ita, sembra piuttosto che 
egli abbia scelto una via indipendente da tutte le scuo- 
le, pur utilizzandone le dottrine nella misura in cui glie- 
lo permetteva la propria metodologia. A lui è attribuito 
un tafsir (commentario del Corano) ormai perduto. 
che, secondo il parere di Ibn Hazm, era superiore a 
quello di al-Tabari. Nel fi9b, rifiutò l'approccio maliki- 
ta e la sopravvalutazione del Muwatta' e sostenne inve- 
tant'è che gli si attribuisce l'introduzione in Spagna del- 
l’opera Usa! al-figh (Fondamenti del figh) dell’imam al- 
Safi‘i. Introdusse, inoltre, anche il Musrad (Libro delle 
tradizioni tramandate) di Ibn Abi Sayba, che com- 
mentò nel suo Musarnaf (Libro delle tradizioni classifi- 
cate). Il suo comportamento infastidì la Malikîya, che si 
spinse fino all’accusa di non ortodossia. Ma ebbe la for- 
tuna di trovare la protezione del califfo Muhammad 1. 
che lo incoraggiò a continuare nei suoi studi. 

L'eredità letteraria. Esiste una quantità di letteratura 
ispano-araba tale da coprire quasi tutta l’area della 
creatività umana. Le opere biografiche di Ibn al-Abbar, 
Ibn al-Faradi e altri (pubblicate nel xtx secolo da Fran- 
cisco Codera nella collana Biblioteca hispano-drabe) 
portarono alla luce la vasta attività letteraria della Spa- 
gna musulmana. Tra le molte opere che si occupano 
della storia letteraria della Spagna musulmana troviamo 
il Kitàb al-dabira (Libro del tesoro) di Ibn Bassam e il 
Kitàb al-ibata fi abbr Garnata (Libro dell’informazione 
sugli affari di Granada) di Ibn al-Hatib, che ci danno 
un'idea della ricchezza della cultura musulmana spa- 
gnola. Il fascino di questa cultura portò al-Maggari, un 
marocchino vissuto nel XVII secolo, a scrivere un’opera 
enciclopedica intitolata Nafha al-tib min gusn al-Anda- 
lus al-ratib (L'olezzo profumato scaturito dal ramo deli- 
cato di al-Andalus), la quale, nonostante la sua ampiez- 
za, copre soltanto una parte delle opere letterarie dei 
musulmani spagnoli. Inoltre, merita di essere menzio- 
nata l’opera di Ibn Hayyan, A/-mugtabis, sulla cono- 
scenza della storia di al-Andalus, della quale esistono 
soltanto alcuni frammenti. 

Letteratura coranica. Oltre al figb, anche le altre aree 
delle scienze religiose suscitarono l’attenzione degli 
studiosi musulmani. Nel campo delle gir4°4? (letture del 
Corano), i musulmani spagnoli si servirono inizialmen- 
te delle tradizioni orientali; in seguito, intorno alla fine 
del periodo del califfato, Mugahid (lo schiavo istruito 
di al-Mansùr ibn ‘Amir e governatore di Denia) mostrò 
un interesse particolare per queste scienze. Fu sotto la 
sua protezione che Abu ‘Amr al-Dani (981-1053), con 
il suo Kitab al-taysir (Libro della facilitazione), si mise 
in luce come la principale autorità spagnola in questo 


campo. Anche il suo contemporaneo Makki ibn Abi 
Talib (morto nel 1045) si distinse in questo genere gra- 
zie al suo Kitab al-tabsira (Libro della spiegazione), che 
al-Maggari indicò come migliore opera sul Corano. 

Per quanto riguarda i tafsir, imusulmani spagnoli fu- 
rono sempre ben informati sulle opere dei principali 
esegeti come al-Tabari, al-Zamahsari, al-Razi e al-Bay- 
dawi, ma fu il commentario del Corano di Yahya ibn 
Salam al-Basri (morto nell’815), uno studioso malikita 
di Kairouan, che diede inizio alla tradizione esegetica 
andalusa. Una sintesi della sua opera, infatti, divenne la 
base del commentario del Corano di Ibn Abù Zamanin 
(936-1008) di Elvira, che continuò a essere utilizzato in 
Spagna fino alla fine del xVI secolo. Uno dei tre fram- 
menti di quest'opera giunti fino a noi è scritto in lingua 
aljamiada, il dialetto latinizzato usato dai moriscos (mu- 
sulmani assoggettati dal governo cristiano dopo la ca- 
duta di Granada). Un altro importante esegeta fu Ibn 
‘Atiya al-Mubharibi al-Garnati (1088-1151), un qddi di 
Almeria, il cui A/-mubarrar al-wagiz (Il documento con- 
ciso) fu assai acclamato in Spagna e all’estero. La tradi- 
zione degli studi religiosi continuò anche in quel diffici- 
le periodo che fu il XIV secolo, come appare evidente 
dall'opera di Abiù Hayyan al-Garnati, che emigrò al 
Cairo dove insegnò fino alla sua morte nel 1345. Il suo 
commentario del Corano, A/-babr al-mubit (Il mare che 
circonda), è caratterizzato da una grande cura per l’a- 
nalisi linguistica del vocabolario coranico. 

Letteratura filosofica. La filosofia non soltanto giun- 
se tardi in Spagna (IX secolo), ma dovette anche scon- 
trarsi con la rigida opposizione degli eruditi malikiti. 
Tuttavia, questa difficoltà non impedì lo sviluppo di au- 
torevoli scuole filosofiche. Grazie ai pellegrinaggi e ai 
viaggi d'istruzione (4/25), i musulmani spagnoli venne- 
ro in stretto contatto con gli sviluppi filosofici dell’O- 
riente musulmano. Così, le idee mu'tazilite, per esem- 
pio, furono introdotte da persone come Halil ibn ‘Abd 
al-Malik, la cui biblioteca personale venne data alle 
fiamme da alcuni seguaci malikiti dopo la sua morte. 

Uno dei primi a intraprendere meditazioni speculati- 
ve fu Muhammad ibn Masarra (883-931) di Cordova. 
Filosofo e asceta, visse con alcuni dei suoi discepoli in 
un «eremitaggio» nelle montagne vicino a Cordova. Se- 
condo Ibn Hazm, egli condivise alcune delle opinioni 
della Mu'tazila in un tempo in cui la difficile situazione 
politica della Spagna portava gli studiosi malikiti a eser- 
citare stretti controlli e censure. In seguito a un’accusa 
vergata, sotto forma di trattato, da un altrettanto esimio 
asceta e insigne fagib malikita, Ibn Masarra fu accusato 
di divulgare le idee dello pseudo-Empedocle e fu so- 
spettato di z4ndaga («eresia»), un'offesa capitale. Poco 
o nulla si conosce della sua fariga («via» [del sufi]), e 
nessuno dei suoi scritti è sopravvissuto; di lui sappiamo 
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soltanto il titolo di due delle sue opere: Kitàd a/-tabsira 
(Libro della spiegazione) e Kitab al-burif (Libro delle 
lettere). Siamo debitori ad Asîn Palacios per la sua rico- 
struzione del pensiero di Ibn Masarra, tratta dagli scrit- 
ti di Ibn Hazm e Ibn al-'Arabi, come pure dallo svilup- 
po che i membri della sua «scuola» diedero alle sue 
idee e dall’influenza che esse esercitarono sul successi- 
vo misticismo ebraico e cristiano. 

Un altro illustre filosofo fu Ibn Bagga (Avempace), 
che ricoprì in modo discontinuo alte cariche sotto gli 
Almoravidi, ma che fu anche talvolta incarcerato per le 
sue opinioni. Poeta e teorico musicale, egli fu uno dei 
primi filosofi della scuola peripaterica nella Spagna 
musulmana. [Vedi IBN BAGGA]. 

Un filosofo influenzato da Ibn Bagga fu Ibn Tufayl 
(1110-1185). Oltre alle sue opere sull’astronomia e la 
medicina (fu medico del sovrano almohade Yusuf al- 
Mansur), scrisse anche di filosofia morale. Nulla è so- 
pravvissuto delle sue opere oltre al celebre trattato 
Hayy ibn Yagzan (trad. it. Epistola di Hayy ibn Yagzan, 
P. Carusi [trad.], Milano 1983), elaborato in stile narra- 
TIVO. 

Non c'è dubbio, tuttavia, che il più grande filosofo 
della Spagna musulmana fu Ibn Ruîd (Averroé), con- 
temporaneo e amico di Ibn Tufayl, incoraggiato nelle 
sue ricerche da Yusuf al-Mansur, il sovrano almohade 
che si dilettava egli stesso di filosofia. Una lagnanza del 
sovrano a proposito delle farraginose traduzioni delle 
opere di Aristotele suggerì a Ibn Ruîd di scriverne dei 
commentari, che gli regalarono ampia fama in Occi- 
dente e che furono tradotti in latino ed ebraico, ma che 
non sono sopravvissuti nella versione araba. La scuola 
di filosofia che egli fondò in Spagna influenzò non sol- 
tanto i circoli intellettuali islamici ma anche il pensiero 
ebraico e cristiano. [Vedi IBN RUSDI. 

I sufi della Spagna e la loro letteratura. Data la ge- 
nerale tendenza nell’Islam alla meditazione e alla pietà 
che caratterizzò la vita dei musulmani in Spagna, colo- 
ro che scelsero di condurre una vita ascetica furono fa- 
voriti da tutti i livelli della società musulmana spagnola. 
Tuttavia, gli asceti, che all’inizio non rappresentavano 
una minaccia per l’ortodossia, cominciarono a destare 
sospetti quando, predicando la loro dottrina del wab- 
dat al-wugtd (l’unità degli esseri), sembrarono sposare 
il panteismo. Benché non venga messa in dubbio l’esi- 
stenza di asceti sin dai primi periodi della storia musul- 
mana in Spagna, la tradizione sufi attirò su di sé l’atten- 
zione soltanto in seguito agli insegnamenti di Ibn Ma- 
sarra. 

Ibn al-'Arif (1088-1141), insigne sufi che visse du- 
rante il periodo almoravide, ricevette la sua istruzione, 
di stampo sia tradizionale sia mistico, ad Almeria, cen- 
tro di attività sufi e di resistenza alla giurisprudenza 
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malikita che si era andata inasprendo sotto gli Almora- 
vidi. Nell'opera Mabdsin al-magalis (I meriti delle as- 
semblee), Ibn al-'Arîf descrive le qualità della vita di un 
sufi, il quale deve esercitare l’ascetismo in tutto quel 
che fa (incluso l’ascetismo stesso) eccetto che nella ri- 
cerca della conoscenza della verità, che è Dio, e dell’a- 
more illimitato per quella verità. 

Un contemporaneo e fedele compagno di Ibn al- 
‘Arîif fu Ibn Barrafan di Siviglia, che fu educato in ogni 
ambito delle scienze teologiche musulmane, badit, gi- 
ra'at e Sufismo. Come molti degli asceti suoi contempo- 
ranei, anch'egli fu influenzato dagli insegnamenti di al- 
Gazali, il quale era decisamente impopolare nei severi 
circoli malikiti. Ibn Barragan, che non intendeva l’asce- 
tismo come un totale ritiro dalle cose del mondo quan- 
do esse riguardano il benessere dei fedeli, promosse 
una campagna contro la Malikiya e i suoi sostenitori al- 
moravidi. Finì così per essere processato e giustiziato, 
mentre il suo compagno Ibn al-‘Arîf venne discolpato e 
riverito. Ibn Qasi, membro di questa associazione poli- 
tico-ascetica e autore del Kitàb bal” al-na‘layn (Libro 
dello sfilarsi i sandali), fu la guida della ribellione del 
1145 che accelerò la caduta degli Almoravidi nel Porto- 
gallo meridionale. 

Il più illustre tra i maestri sufi spagnoli fu Muhyi al- 
Din ibn al-'Arabi (1164-1240), che però scrisse all’este- 
ro gran parte delle sue opere. Educato anch'egli nelle 
tradizionali discipline degli studi coranici, degli padit e 
del figh da uno dei discepoli di Ibn Hazm, scrisse brevi 
note biografiche sui maestri sufi spagnoli suoi contem- 
poranei in Rab a/-quds (Libro dello Spirito Santo) e in 
Al-durra al-fibira (La splendida perla). Nel A/-futabat 
al-makkiya (Le rivelazioni meccane), riferisce del suo 
incontro con Ibn Ruîsd, che non condivideva il suo eso- 
terismo e il suo scarso interesse per la speculazione ra- 
zionale. [Vedi IBN AL- ARABI). 

Religione e governo. L'inseparabilità della religione 
dalla vita di tutti i giorni fu strettamente osservata nella 
Spagna malikita controllata dai fugabà’ (pl. di fagib), 
che a volte non si trattenevano dal destare la collera 
pubblica contro un sovrano che deviava dall’ortodos- 
sia. Ne risultò così un legame assai più stretto che in 
Oriente tra istituzioni governative e istituzioni religio- 
se, come mostrano tre delle cariche più vicine alla vita 
quotidiana della Spagna musulmana del tempo. 

Il califfato. Fino al 912 la Spagna musulmana rico- 
nobbe la sovranità del califfo, fosse egli omayyade di 
Damasco oppure abbaside di Bagdad. Dopo la caduta 
del califfato omayyade in Oriente (750), ‘Abd al-Rah- 
man I, un omayyade che era sopravvissuto al massacro 
della sua gente ad opera dagli Abbasidi, si insediò come 
emiro (principe) nella Spagna musulmana, riconoscen- 
do tacitamente l'autorità del califfo abbaside di Bag- 


dad. Tuttavia, quando il califfato abbaside divenne pre- 
cario e l’anticaliffo fatimide $i‘ita (grave minaccia per 
l’ortodossia) fu insediato nell'Africa Settentrionale, 
‘Abd al-Rahman m (912-961), con il benestare delle au- 
torità religiose, si autonominò califfo di Spagna. 

Più di un secolo dopo, gli Almoravidi ristabilirono la 
fedeltà al califfato abbaside come parte integrante della 
loro riforma. Tuttavia, questa fedeltà fu abrogata dagli 
Almohadi, alla fine del cui regno il califfato abbaside 
venne distrutto dai Mongoli (1258). Da allora in poi la 
rivendicazione del califfato fu comune a praticamente 
tutti i sovrani della Spagna musulmana. 

Il qadi. In Spagna, il qgadi («giudice») rivestiva una 
carica importante, seconda solo al califfo. Nella gerar- 
chia ideata da al-Nubahi di Malaga (morto alla fine del 
XIV secolo), giudice egli stesso, il 9447 era preceduto 
soltanto da un giusto e retto califfo e dai profeti. Seb- 
bene avesse la facoltà di presiedere da solo al giudizio. 
il gàdi spagnolo veniva spesso affiancato, specialmente 
nei casi di appello, da un consiglio consultivo (5r4) 
composto da fugabà’ qualificati. Lo si considerava, 
inoltre, capo della comunità, come si evince dal fatto 
che, nei momenti di crisi, era proprio il g4di ad assume- 
re la gestione di larga parte degli affari della città. 

Il muhtasib. A rigor di termini, bisba («calcolo») è il 
modo nel quale l'individuo adempie all'obbligo corani- 
co di «promuovere la giustizia e impedire l’ingiustizia» 
(sura 3,104 e altrove) in ogni faccenda riguardante l’eti- 
ca. Il mubtasib era il garante del comportamento degli 
individui nei loro affari pubblici secondo le normative 
dei codici e della legge. A parte il loro ovvio impiego 
nella piazza del mercato, le leggi della hisba erano an- 
che applicate (dai musulmani e anche dai non musul- 
mani) nell'adempimento degli obblighi religiosi e della 
pubblica morale. Ciò nonostante, di letteratura maliki- 
ta della bisba (trattati che espongono queste leggi e il 
modo di applicarle) ben poco è sopravvissuto; dalla 
Spagna sono pervenute le opere di Ibn ‘Abdun di Sivi- 
glia, al-Sagati di Malaga e Ibn Sahl di Jaén, tutte del pe- 
riodo almoravide. 

Pratiche religiose popolari. Un argomento che ha ri- 
cevuto modesta attenzione letteraria è la religione po- 
polare tra i musulmani di Spagna. Di fatto, per ragioni 
etniche, i movimenti incentrati sulla pseudoprofezia 
trovarono un sostegno attivo in alcuni circoli berberi. 
Quando, per esempio, Sagya ibn ‘Abd al-Walid, un 
berbero di Miknàsa, si dichiarò discendente del Profeta 
attraverso ‘Ali e Fatima (anche sua madre portava lo 
stesso nome), nacque un movimento di rivolta che nel 
768 mise a serio rischio il nascente regime di ‘Abd al- 
Rahman I. Un altro pseudoprofeta berbero, che com- 
parve verso la fine del regno di ‘Abd al-Rahman Il, die- 
de una nuova interpretazione al Corano e stabilì nuovi 


codici simbolici di comportamento religioso, come il 
bando sul taglio dei capelli e delle unghie. 

In parallelo con i dettami dell'ortodossia, comincia- 
rono ad apparire qui e là nella letteratura riferimenti al- 
l'astrologia, alla magia, alla divinazione, alla visita delle 
tombe dei «santi» per ricevervi la daraka («benedizio- 
ne») e ai dialoghi con i defunti. Prima della battaglia di 
Zallaca nel 1086, Ibn ‘Abbad di Siviglia consultò il suo 
astrologo, con grande fastidio del puritano principe al- 
moravide Yusuf ibn Tasfin. Anche Ibn al-'Arabi, per 
ragioni mistiche, consultò i defunti. Sono giunti fino a 
noi molti testi arabi sulla «fortuna» (manuali che istrui- 
scono gli utenti sui modi e sui significati della profezia e 
della predizione), e la pratica continuò tra i moriscos, 
per i quali i manuali sulla «fortuna» furono composti in 
lingua aljamiada. 

Cristiani spagnoli sotto il governo musulmano. Ai 
cristiani della penisola, che con gli Ebrei costituivano 
l’abl al-kitàb («gente del Libro»; venne impiegato an- 
che il termine ab! a/-dimma oppure dimmi, «gente della 
fede oppure del patto», ma gradualmente esso venne ri- 
servato agli Ebrei), fu lasciata la scelta di convertirsi al- 
l'Islam, godendo dei benefici (e delle responsabilità) 
che spettavano a tutti i musulmani, oppure di mantene- 
re la propria religione, soggetta a determinati obblighi, 
tra i quali il pagamento della gi2ya (tributo). Coloro che 
si convertirono, e molti lo fecero a causa del misero 
trattamento ricevuto dalle classi medie sotto i Visigoti, 
cominciarono ad essere chiamati mwwalladin (pl. di 
muwallad; mollitis nei testi cristiani), mentre coloro che 
mantenevano la loro fede cristiana soggetta al patto ve- 
nivano chiamati musalimin («contraenti di pace») o 
mu'Gbidun («contraenti del patto»). 

Le condizioni che governavano le relazioni tra i re- 
gnanti musulmani e i sudditi cristiani spagnoli possono 
essere dedotte dal trattato di Murcia, nel quale i musul- 
mani, sotto l’avallo di Dio e del Profeta, assicurarono 
Theodemir, lo sconfitto governatore cristiano di Mur- 
cia, che 


nessun torto verrà fatto a lui o alla sua gente; essi non saranno 
presi prigionieri né verranno separati dalle loro donne e dai 
bambini; non saranno uccisi; le loro chiese non saranno bru- 
ciate; non saranno oppressi a causa della loro religione [cioè, 
essi non saranno forzati alla conversione]... Egli e la sua gente 
dovranno pagare la $1zya. 


I cristiani ebbero infatti diritto di conservare le loro 
chiese, ma raramente ebbero il permesso di costruirne 
di nuove (o di ricostruire quelle in rovina), salvo in casi 
eccezionali come forma di compensazione dove i mu- 
sulmani avevano sottratto delle chiese per convertirle in 
moschee, come accadde a Cordova. Sotto il governo 
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musulmano, Toledo rimase la sede del metropolita del- 
la Spagna, mentre Cordova, Siviglia e Merida furono i 
centri con la maggiore concentrazione di cristiani. I ve- 
scovi erano nominati con l'approvazione del sovrano 
musulmano, e alcuni, come Rabi' ibn Zayd (Recemun- 
do, che fu inviato come ambasciatore a Bisanzio e in 
Germania), godettero di una grande stima al servizio 
della corte di ‘Abd al-Rahman mu. Il Kitab al-anwa’ (Li- 
bro delle stagioni) di Rabi' ibn Zayd offre un interes- 
sante quadro del calendario liturgico dei cristiani spa- 
gnoli. 

Molti cristiani spagnoli si arabizzarono (mozarabi), 
ma altri non accettarono il predominio musulmano. Al- 
cuni arrivarono al punto di provocare i musulmani in- 
sultando pubblicamente il Profeta e il Corano, attiran- 
dosi così la sentenza capitale. 

Le conversioni all’Islam erano incoraggiate, ma la 
coercizione venne praticata soltanto nell’offrire tale 
conversione come unica alternativa all’esecuzione, nei 
casi di persistente diffamazione pubblica del Profeta e 
della fede. D'altra parte, i tentativi cristiani di converti- 
re i musulmani facevano parte integrante della missione 
in Spagna dei benedettini cluniacensi e potrebbero 
aver indotto una reazione da parte degli Almoravidi, 
sotto il cui regno si ebbero alcune conversioni forzate. 

Ebrei spagnoli sotto il governo musulmano. Come 
alla loro controparte cristiana in Spagna e altrove, an- 
che agli Ebrei fu lasciata la scelta di convertirsi all'Islam 
oppure di mantenere la loro autonomia religiosa sog- 
getta alla gizya. Tuttavia, diversamente dai cristiani spa- 
gnoli, essi raggiunsero un alto livello di potere politico, 
diplomatico ed economico. Le loro opere nelle varie 
aree del sapere furono davvero imponenti e, spesso, 
scritte in arabo. Anziché essere un popolo conquistato, 
come i cristiani, gli Ebrei furono fin dall’inizio alleati 
all'Islam nella sua conquista della Spagna. 

La carenza di riferimenti agli Ebrei nelle fonti lette- 
rarie rende difficile ricostruire un quadro realistico del- 
la loro vita quotidiana nei primi quattro secoli di gover- 
no musulmano. Tuttavia, è possibile affermare che gli 
Ebrei della Spagna musulmana godettero di una vita 
relativamente prospera e sicura, fatta eccezione per 
qualche sporadico momento, specialmente nell’XI seco- 
lo a Granada (sotto gli Ziridi), e non vennero persegui- 
tati fino all’epoca degli Almohadi, un periodo di suc- 
cessivi rovesci militari per l’Islam. 

In un ambiente in cui prevalevano la prosperità e la 
tolleranza, la creatività religiosa ebraica (così come 
quella artistica, letteraria e scientifica) trovò terreno 
fertile per svilupparsi. Sotto la protezione di Hasday 
ibn Saprit, ministro dei califfi ‘Abd al-Rahman m (912- 
961) e al-Hakam Il (961-976), gli studi talmudici venne- 
ro sviluppati da Musa ibn Hanùk e dalla sua scuola. In- 


280 ISLAM 


fluenzato dall'importanza che i musulmani attribuiva- 
no allo studio della lingua delle sacre Scritture, lo stu- 
dioso ebreo Yahuda ibn Dawud (Hayyuùg) redasse, in 
arabo, la prima grammatica ebraica. Il suo esempio 
venne seguito da Marwan ibn Ganah (Merinos) di Cor- 
dova, che scrisse un’opera simile in ebraico, dopo aver 
scritto però in arabo il suo Kitàb al-mustalbig (Libro 
dell’appendice). 

Nell’x1 secolo, Sulayman ibn Yahya ibn Gabirol 
(1021-1070) scrisse il suo Yanba” al-bayàt (La sorgente 
di vita), che fu probabilmente la prima opera di filoso- 
fia ebraica scritta in Spagna. Anche il suo contempora- 
neo Bahya ibn Faquda (Ibn Paquda) scrisse in arabo e, 
come Ibn Gabirol, fu influenzato dalle idee di al-Gaza- 
li, come si evince dal suo libro A/-hidaya ila fard'id al- 
qulab (trad. it. I doveri del cuore, G. Ravasi [ed.], Cini- 
sello Balsamo 1988), un’opera pietista e mistica che 
contrasta nettamente con quella di Ibn Bagga, musul- 
mano razionalista suo contemporaneo. [Vedi IBN GA- 
BIROL e BAHYE IBN PAOUDA, vol. 6]. 

Il più grande tra gli scrittori e i pensatori religiosi 
ebrei di Spagna fu Musa ibn Maymin (Maimonide) di 
Cordova (1135-1204). Scrivendo in arabo, egli impiegò 
la sua educazione filosofica e religiosa per rispondere 
alle crisi che l’Ebraismo dovette affrontare in quel pe- 
riodo. Il suo Risdla fi al-ridda (Trattato sull’apostasia) fu 
scritto in risposta alle conversioni forzate imposte agli 
Ebrei in Marocco durante il fanatico governo degli Al- 
mohadi. Similmente, la sua Risélat al-aza’ (Lettera del 
conforto) fu indirizzata agli Ebrei dello Yemen, costret- 
ti dai Fatimidi a convertirsi all’Islam. Tra le altre sue 
opere religiose scritte in arabo, la più insigne è Daldlat 
al-ha'irin (La guida dei perplessi), che rimane di gran 
lunga la più importante opera religiosa (e filosofica) 
dell’Ebraismo. [Vedi MAIMONIDE, vol. 6]. 

Dopo il graduale ritiro dell'Islam dalla Spagna inizia- 
to nell’x1 secolo, gli Ebrei, come i mozarabi immigrati 
nella Spagna cristiana, occuparono importanti cariche 
nei circoli sia politici sia intellettuali. Tuttavia, due se- 
coli più tardi, nella nuova situazione culturale, la loro 
attività intellettuale rapidamente degenerò in semplice 
traduzione, in particolare nelle cristiane Toledo, Cata- 
logna e Provenza. Diversamente dai musulmani spa- 
gnoli, agli Ebrei fu concesso, fin dalla metà dell’xI seco- 
lo (dal Concilio di Coyonca nel 1050), di vivere nei cen- 
tri urbani della Spagna cristiana. Tuttavia, come accad- 
de ai loro compatrioti musulmani, essi non furono ri- 
sparmiati dalla scelta tra la forzata conversione al Cri- 
stianesimo e l'esilio, specialmente dopo la caduta di 
Granada, avvenuta nel 1492. 

I musulmani spagnoli sotto il governo cristiano. I 
mudéjares, ossia i musulmani ritrovatisi sotto il governo 
cristiano, specialmente tra la caduta di Toledo e quella 


di Granada (1085-1492), e i zzoriscos, ossia quelli che, 
finiti sotto il governo cristiano dopo la caduta di Gra- 
nada, avevano scelto il «battesimo» per non incorrere 
nell’espulsione (1502-1609), cercarono di mantenere la 
loro fede di fronte alla rapida crescita delle pressioni al- 
la conversione. Gradualmente essi dimenticarono la lo- 
ro lingua e furono quindi incapaci di recitare il Corano 
in arabo (uno dei requisiti della fede). Di conseguenza, 
i loro studiosi dovettero dare una traduzione in lingua 
aljamiada delle Scritture, di cui la prima fu quella di 
‘Isa ibn Gabir nel 1456, presto seguita da altre. 

Anche le opere in lingua aljamiada sul tafsir furono 
prodotte in questo periodo. Il testo di ‘Isa ibn Gabir, 
El-alquiteb segobiano. Brebiario sunni, memorial de los 
principales mandamientos y debedamientos de nuestra 
santa ley y sunna (Il libro di Segovia. Breviario sunnita 
e promemoria dei principali comandamenti e requisiti 
della nostra sacra legge e della suna), fu uno dei più 
diffusi, insieme all’opera di un autore anonimo, cono- 
sciuto soltanto con lo pseudonimo di Mancebo di 
Arévalo («giovane di Arévalo»), nella quale le idee di 
al-Gazali sono evidenti. Ci furono anche traduzioni in 
lingua aljamiada delle prime opere in arabo, inclusi il 
tafsir di Ibn Abù Zamanin, del quale abbiamo già par- 
lato, e l’opera non spagnola sul figh malikita, Kitàb al- 
tafri” (Libro delle ramificazioni) di Ibn al-Gallab al- 
Basti. 

Oltre a questa letteratura, che è più imitativa che 
creativa, esisteva un tipo di poesia che descriveva la 
pietà dei musulmani spagnoli. L'autore del Poema de 
José, in realtà, è sconosciuto e di lui non si può afferma- 
re con certezza che fosse musulmano o ebreo, benché 
egli riproduca in modo significativo la storia di Giusep- 
pe come viene narrata nel Corano. Un altro poema in 
lingua aljamiada, un inno in lode al Profeta, descrive la 
tenerezza con la quale i moriscos si indirizzavano a 
Muhammad anche in periodi di grande violenza. 

Come era accaduto per i cristiani sotto il governo 
musulmano nell’vm secolo, anche il benessere dei 
mudéjares e dei moriscos fu regolamentato da trattati. 
Secondo il trattato della resa di Granada, ai musulmani 
veniva garantita la libertà di rimanere musulmani, ma 
nel 1502 tale trattato fu abrogato e ai musulmani non 
rimase che la scelta tra la conversione e l'espulsione. A 
causa della loro incapacità (o avversione) ad assimilarsi 
alla maggioranza della società cristiana spagnola (cultu- 
ralmente inferiore a loro) e in seguito alla loro ribellio- 
ne del 1568-1570 (l’insurrezione nelle Alpujarras), la 
maggior parte dei discendenti dei convertiti al Cristia- 
nesimo fu costretta all’esilio nel 1609-1610 secondo 
l’ordine di Filippo MI, istigato dall’amorale duca di Ler- 
ma (viceré di Valencia). Così terminò la presenza dell’I- 
slam nella Penisola Iberica. 
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L’Islam nell'Africa subsahariana 


Le fonti principali per lo studio della storia dell’I- 
slam nell'Africa subsahariana prima del XVI secolo sono 
le opere dei geografi e degli storiografi arabi. Gli scavi 
archeologici (a Kumbi-Saleh, Awdaghust, Jenne, Niani 
e Kilwa) hanno fornito nuove prove alla ricostruzione 
storica. Le tradizioni orali, se interpretate correttamen- 
te, possono offrire la prospettiva attraverso la quale gli 
Africani interpretano la propria storia. Dal XVI secolo 
in poi, acquistano grande valore le opere in arabo dei 
musulmani africani. Per questo periodo, le tradizioni 
orali sono in certa misura più controllabili e anche i da- 
ti etnografici assumono maggior rilevanza. E infine, si 
può avere una conferma esterna dalle testimonianze eu- 
ropee. 

L'Islam nel Sahara e nel Sahel. I conquistatori arabi 
del Magreb si fermarono ai bordi del Sahara, dove l’I- 
slam venne introdotto più dai mercanti che non dai 
guerrieri. Nei secoli VI e Lx, questi mercanti erano per 
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lo più membri di sette harigite, che avevano i loro cen- 
tri commerciali nelle oasi alle porte settentrionali del 
Sahara (Sigilmasa, Tahart, Wargla e Gadames). Quan- 
do il commercio si intensificò, essi costituirono dei nu- 
clei cittadini anche nel Sahara meridionale (Awdaghust, 
Tadmekka e Kawwar). Queste città si trovavano ai con- 
fini degli Stati africani del Ghana, Gao e Kanem nella 
fascia settentrionale del Sudan, che gli Arabi chiamava- 
no sabil (la «riva» del deserto). 

Nei secoli x e XI, la conquista fatimide dell’Africa 
settentrionale, la migrazione dei nomadi Hilal e la na- 
scita degli Almoravidi contribuirono al declino dell’in- 
fluenza harigita. I dotti malikiti che arrivarono nell’A- 
frica settentrionale all’inizio del tx secolo fecero prose- 
liti tra la gente comune, in opposizione alle scuole do- 
minanti che avevano l’appoggio dei governatori, per 
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primi gli Aglabidi, che favorirono la scuola hanafita, e 
poi i Fatimidi, che erano una setta $î'ita. Grazie al favo- 
re popolare i dotti malikiti superarono le ordalie dei go- 
vernanti. Gli Almoravidi, che erano invece fedelissimi 
alla scuola malikita, le diedero finalmente uno status of- 
ficiale ed essa continua a dominare il Sahara e l’intera 
Africa occidentale ancor oggi. [Vedi supra, L'Islam in 
Africa settentrionale]. 

Tre stadi di islamizzazione. A partire dall’xI secolo, i 
mercanti dell’Africa settentrionale si stabilirono nelle 
capitali degli Stati africani del Sahel. Si può comprende- 
re il ruolo che aveva l’Islam in tre di questi Stati dalle os- 
servazioni del geografo andaluso al-Bakri, che scrisse 
nel 1067-1068. Nel Ghana, egli racconta, i musulmani 
vivevano in loro città, separate da quelle del re. Il re, che 
si considerava non musulmano, era però lodato per «il 





suo amore per la giustizia e la sua generosità nei con- 
fronti dei musulmani», e la maggior parte dei suoi mini- 
stri era musulmana. Anche il Gao, sulla riva orientale 
del fiume Niger, era diviso tra città musulmane e città 
sotto il controllo reale. Il re di Gao, tuttavia, era consi- 
derato musulmano, mentre i suoi sudditi aderivano alla 
loro religione avita e le usanze preislamiche continuava- 
no a sopravvivere a corte. Nel Takrùr, sul basso corso 
del fiume Senegal, il re musulmano aveva imposto ai 
sudditi l'Islam, introducendo la legge islamica e intra- 
prendendo una guerra santa contro gli infedeli. 

Queste tre situazioni contemporanee descritte da al- 
Bakri ben rappresentano tre stadi successivi dell’isla- 
mizzazione dell’Africa occidentale: il primo stadio vide 
la nascita di una comunità musulmana sotto un re non 
musulmano; il secondo fu caratterizzato dall’adozione 
dell'Islam come religione di corte; e il terzo fu segnato 
dal sorgere della militanza islamica, con la conseguente 
imposizione della legge islamica e della conversione po- 
polare. Ma fu il secondo stadio, quello rappresentato 
dal regno di Gao, il più tipico dell’ Africa occidentale fi- 
no al XVII secolo. 

Secondo la testimonianza del geografo al-Zuhriî, che 
scrisse nel 1137, il popolo del Ghana si convertì all’I- 
slam nel 1076-1077 sotto l’influenza degli Almoravidi 
tal-murabitiin)ì, un movimento militante berbero del 
Sahara sudoccidentale. Nel 1154, al-Idrisi descriveva il 
Ghana come uno Stato musulmano tra i più potenti del 
Sudan occidentale. Ma a metà del x secolo, il potere 
del Ghana cominciò a declinare e il centro di gravità si 
spostò a sud, dove il Mali, sul corso del Niger, emerse 
come potenza dominante. 

Il Mali: il modello di islamizzazione dell’Africa oc- 
cidentale. Dal x secolo in poi, gli sviluppi politici nel- 
l'Africa occidentale furono influenzati dall'aumento di 
strade che portavano ai nuovi giacimenti d’oro sempre 
più a sud e inglobavano via via nuovi territori e nuovi 
popoli all’interno di una rete commerciale in espansio- 
ne. I mercanti che operavano su queste strade erano 
africani, per lo più di origine Soninke (l’etnia dei gover- 
nanti del Ghana), noti nelle fonti arabe come Wangara 
e negli scritti moderni come Dyula. Attraverso i loro 
traffici con i mercanti dell’Africa settentrionale, an- 
ch’essi vennero in contatto con l’Islam, che adottarono 
con una certa facilità, avendo ormai abbandonato la vi- 
ta contadina nella quale le religioni africane tradiziona- 
li avevano le loro radici. Nelle loro peregrinazioni essi 
crearono comunità mercantili che finirono per diventa- 
re nuove forme di solidarietà in sostituzione delle vec- 
chie affiliazioni tribali. Ma finché rimase limitato ai soli 
mercanti, l'Islam fu una realtà periferica delle società 
africane, che ne furono interpenetrate soltanto quando 
gli ecclesiastici musulmani (assai più dei mercanti) co- 
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minciarono ad avere la meglio sui capi. Già nell’XI se- 
colo, al-Bakri racconta tale processo: 


Una piccola comunità di Malinke era afflitta dalla siccità. Pre- 
ghiere e sacrifici dei sacerdoti locali non avevano avuto alcun 
effetto. Il re se ne lagnò con un ospite musulmano, probabil- 
mente un chierico itinerante («egli era solito leggere il Corano 
e conosceva bene la sura»). Il musulmano promise che, se il 
re avesse abbracciato l’Islam, egli avrebbe pregato per risolve- 
re il suo problema. Il re accettò e il musulmano allora «gli fe- 
ce recitare alcuni facili versetti del Corano e gli insegnò gli ob- 
blighi e le pratiche religiose che non si possono ignorare». Il 
venerdì seguente, il re si purificò e gli fu fatto indossare un 
abito bianco di cotone (che ancora distingue il musulmano da 
chi nono è). I due si diressero a una collina poco lontano e ri- 
masero in preghiera per tutta la notte. All’alba Dio fece pio- 
vere abbondantemente. «Il re ordinò che gli idoli fossero 
spezzati e le streghe espulse dalla sua terra. Lui e i suoi di- 
scendenti, così come i nobili del suo seguito, si fecero musul- 
mani, mentre le persone comuni del suo regno rimasero poli- 
teiste (rmufrikin)». 


Come suggerisce il racconto di al-Bakri, il musulma- 
no ebbe successo dimostrando l’onnipotenza di Dio: 
pregando Allah, egli salvò il regno, dopo che i sacerdo- 
ti locali avevano fallito. Infatti l’Islam, al suo primo ap- 
parire, si mise subito in competizione con la religione 
tradizionale africana. I capi erano le persone più inclini 
a cercare preghiere e amuleti musulmani, a causa delle 
forti tensioni cui erano sottoposti nel processo di crea- 
zione statale: la competizione per diventare capo, il ti- 
more di complotti, le guerre con gli altri Stati e, soprat- 
tutto, la responsabilità per il benessere sociale dell’inte- 
ra comunità. La gente comune, invece, sia pure all’in- 
terno dei nuovi Stati, non subì radicali cambiamenti so- 
ciali ed economici, tali da giustificare una modifica nel- 
la vita religiosa. La religione tradizionale — i riti della 
fertilità, il culto degli antenati e la supplica alle divinità 
— rimase compatibile con il loro stile di vita. E, inoltre, i 
capi, assai più dei loro sudditi, avevano modo di venire 
personalmente in contatto con musulmani per tutto ciò 
che riguardava il controllo delle attività commerciali, le 
informazioni sulle condizioni di altri Paesi e l’impiego 
di letterati nell'’amministrazione. Per queste ragioni i 
capi, che erano i primi destinatari dell'influenza islami- 
ca, svolsero un ruolo importante nel processo di isla- 
mizzazione. Uno sguardo alla diffusione dell’Islam in 
Africa occidentale mostra, infatti, come la nuova reli- 
gione non fosse adottata da certi segmenti della società 
se non nei luoghi e nei tempi in cui erano presenti mer- 
canti e chierici musulmani. 

In questa situazione, l'Islam avrebbe potuto trasfor- 
marsi in un fattore di divisione tra i capi, che ne erano 
venuti in contatto, e il popolo, che era rimasto legato al- 
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la religione avita. Per questa ragione, i capi, la cui auto- 
rità era radicata nel sistema tradizionale, scelsero piut- 
tosto di mantenere una posizione intermedia tra l'Islam 
e la tradizione. Si comportavano da musulmani in certe 
situazioni, e seguivano l’etichetta tradizionale in altre; 
proteggevano i religiosi musulmani, ma si rivolgevano 
anche ai sacerdoti e ai luoghi di culto tradizionali; una 
dinastia, o un singolo capo, poteva optare per un mag- 
giore impegno in direzione dell’Islam, o ritornare piut- 
tosto verso la tradizione. Un esame dal caso particolare 
del Mali servirà a illustrare le circostanze storiche che 
soggiacciono a queste scelte. 

Le fonti arabe e le tradizioni orali concordano nel- 
l’affermare che i capi dei Malinke aderirono all'Islam 
prima dell’avvento di Sundiata, il fondatore dell’Impe- 
ro del Mali. Ma Sundiata compare nei miti tradizionali 
come un grande cacciatore e un mago, con poca o nes- 
suna attinenza all'Islam. Sundiata guidò il suo popolo 
in una guerra di liberazione contro i Soso, ma per fare 
appello alle forze nazionali dei Malinke egli si servì del- 
l'eredità tradizionale, non dell'Islam. Più tardi, il Mali 
quando arrivò fino al Sahel incorporò città come Wala- 
ta e Dia, che erano già importanti centri islamici di 
commercio e che, mediante i loro traffici nel Sahara, 
erano venute in contatto con il resto del mondo musul- 
mano. Tre dei loro capi erano anche andati a Mecca. 
Quando il piccolo regno malinke si trasformò in un va- 
sto Impero multietnico, l'attaccamento dei suoi gover- 
nanti alla religione ancestrale lasciò posto a una pro- 
spettiva più islamica. 

Il Mali raggiunse l’apice del suo potere nel XIV seco- 
lo, quando, come riferisce Ibn Battuta, aveva ormai as- 
sunto l'aspetto di uno Stato islamico, con molte mo- 
schee, studiosi musulmani e feste ufficiali musulmane. 
Durante la sua visita alla capitale del Mali nel 1352- 
1353, Ibn Battuta assistette a queste feste che, pur es- 
sendo state istituite come celebrazioni nazionali, non 
attiravano i non musulmani se non per la presenza del 
re. E infatti Ibn Battuta condannò la persistenza di usi 
preislamici (fonte della legittimità del re), ma lodò il 
popolo del Mali per la sua assidua osservanza della pre- 
ghiera del venerdì e il suo impegno nello studio a me- 
moria del Corano. 

Nel xv secolo, il Mali dovette cedere ai Tuareg, e più 
tardi al Songhay, il controllo del Sahel, dove l’Islam era 
più radicato e, di conseguenza, fu privato anche delle co- 
municazioni dirette con il resto del mondo musulmano. 
Via via che i gruppi etnici sfuggivano alla dominazione 
del Mali, lo Stato si contrasse intorno al suo originale nu- 
cleo malinke sull’Alto Niger. I religiosi musulmani rima- 
sero al servizio delle corti dei capi, ma i loro protettori 
non dimostrarono più l'impegno che aveva caratterizza- 
to i loro predecessori nei confronti dell'Islam. 


Letterati e governanti: Timbuctù nel Songhay. I 
mercanti, come abbiamo visto, avevano aperto nuove 
strade e fondato città commerciali, diventate ben pre- 
sto arterie e sbocchi per l'espansione dell’Islam. Ma i 
veri propagatori dell'Islam furono gli uomini di religio- 
ne, in arabo ‘lama’ (sing. lim). Nelle lingue africane 
essi vennero conosciuti con vari nomi: karazzoro nelle 
lingue mandinka, 4/fa in songhay, tierno in fulfulde, 
mallam in hausa. Questi termini coprono l’intera gam- 
ma delle personalità religiose, dall’erudito che fa parte 
dell’élite culturale internazionale ai chierici che rendo- 
no servizi magico-religiosi ai capi non musulmani. Co- 
storo vennero integrati nelle società africane perché 
svolgevano un ruolo religioso, sociale e politico assai si- 
mile a quello dei sacerdoti tradizionali. Come loro, i 
chierici musulmani erano pacificatori che intercedeva- 
no per i colpevoli, e le loro moschee, come i luoghi di 
culto tradizionali, avevano la funzione di santuari. Da 
loro ci si attendeva che non interferissero con le com- 
petizioni politiche delle società africane, e il diritto al- 
l'immunità per le loro persone e per i loro beni, dovuto 
al loro ruolo magico-religioso, fu effettivo soltanto fin- 
ché i musulmani non costituirono una minaccia per 
l’ordine socio-politico esistente. 

Alcuni musulmani servivano alle corti dei capi, ma 
molti altri vivevano in città mercantili autonome, come 
Timbuctù. Centro di commercio e di cultura, Tim- 
buctù costituì un legame importante tra la savana suda- 
nese e il Sahara berbero. Nel XIV secolo, sotto il domi- 
nio del Mali, i suoi insegnanti erano di colore. Mansa 
Musa, il più famoso re del Mali (1312-1337), mandò dei 
dotti del suo paese a studiare a Fez. Nel xv secolo, 
quando i Tuareg (popolazioni berbere del Sahara cen- 
trale) presero il potere, la preminenza culturale passò ai 
Sanhaga, che facevano parte della loro etnia. Costoro 
vennero chiamati «la gente di Sankore», perché viveva- 
no nel quartiere della moschea di Sankore. 

I dotti sanhaga di Timbuctù sembravano interessati, 
assai più degli altri ‘/224’ dell’Africa occidentale, ai 
contenuti politici dell'Islam e non si conformarono al 
modello che aveva reso possibile ai musulmani l’integra- 
zione nelle società africane. In qualità di portavoce dei 
mercanti di Timbuctù, essi tutelavano l'autonomia della 
città, ma questa situazione generò un aspro scontro nel 
1469, quando Timbuctù venne conquistata da Sonni 
‘Ali, colui che trasformò il piccolo regno di Gao nel va- 
sto Impero del Songhay. Come i suoi predecessori alla 
guida di Gao dal Xx secolo, Sonni ‘Ali era uno di quei mu- 
sulmani che erano rimasti legati all'eredità tradizionale. 
Comandante spietato, perseguitò quei dotti di Timbuctù 
che considerava una minaccia, ma rispettò quelli che col- 
laborarono con lui. Questo fu forse il primo caso di ten- 
sione tra eruditi e governanti in Africa occidentale. 


Nel 1493, dopo la morte di Sonni ‘Ali, suo figlio ven- 
ne rovesciato da un generale che si era alleato con gli 
elementi musulmani scontenti delle province occiden- 
tali del Songhay. Col nome di Askiya Muhammad que- 
sto generale fondò una nuova dinastia e consolidò l’Im- 
pero perseguendo una politica filomusulmana in colla- 
borazione con i dotti di Timbuctù. Tre anni dopo la sua 
ascesa al potere, andò in pellegrinaggio e tornò col tito- 
lo di amir al-mu’minin («comandante dei fedeli»), che 
lo fece assurgere a capo sia politico che religioso della 
comunità musulmana (774) del Sudan occidentale. 

La politica conciliatoria di Askiya Muhammad fu 
d'aiuto nell’integrazione dei Tuareg sahariani all’inter- 
no dell'Impero, e ciò andò a favore degli interessi com- 
merciali di Timbuctù. I dotti di Timbuctù, a quanto 
sembra, non si scomposero per il cambiamento radica- 
le nell’Impero Songhay e, anzi, respinsero il fervore mi- 
litante di al-Magili, un erudito proveniente dall’oasi di 
Tuat, nel Sahara settentrionale. Le Risposte di al-Magili 
‘a domande probabilmente postegli da Askiya Muham- 
mad) rappresentano la più severa denuncia della situa- 
zione politica e religiosa in Africa occidentale prima 
delle rivoluzioni islamiche dei secoli XVII e XIx. 

La vita intellettuale di Timbuctù venne influenzata 
da quella egiziana alla fine del XV e nel corso del XVI se- 
colo, quando i rappresentanti malikiti diretti a Mecca 
sostavano in visita al Cairo. Qui essi poterono assistere 
alle lezioni di eminenti studiosi, la maggior parte dei 
quali apparteneva alla scuola legale $afi‘ita. In questo 
modo essi acquisirono non tanto l’erudizione in mate- 
ria legale quanto piuttosto la conoscenza di badit (tra- 
dizioni profetiche), tasamwuf («misticismo») e balaga 
‘«retorica»), emancipandosi così dal ristretto provin- 
calismo della scuola malikita, che sembrava soffocare 
la vita intellettuale nel Magreb del tempo. Alla fine del 
XVI secolo la bravura di uno studioso di Timbuctù, 
Ahmad Baba, divenne notoria, poiché le sue conferen- 
ze a Marrakesh attirarono sapienti dalle maggiori città 
del Marocco. 

Ma Ahmad Baba non si era recato a Marrakesh di 
sua spontanea volontà: egli faceva parte di quei maestri 
di Timbuctù che erano stati esiliati in seguito alla con- 
quista marocchina del 1591. Infatti, com’era accaduto 
già ai tempi di Sonni ‘Ali, anche questa volta i dotti ave- 
vano preso le redini della resistenza quando l’antica 
città indipendente si era ritrovata nuovamente sede di 
un governo militare oppressivo. E Timbuctù seppe 
mantenere la sua preminenza intellettuale, come ripor- 
tano due fra le più importanti cronache arabe dell’Afri- 
ca occidentale, il Ta'rib al-Sadan (La storia del Sudan) e 
il Ta'rib al-Fattà$ (La storia del ricercatore [di Takrur]), 
entrambe scritte intorno alla metà del XVII secolo. 

Timbuctù decadde, tuttavia, sotto il governo dei di- 
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scendenti dei conquistatori marocchini. Fazioni feudali 
entrarono in conflitto con la capitale per il predominio 
e i nomadi Tuareg l’attaccarono ripetutamente dall’e- 
sterno. Nel 1737 i Tuareg conquistarono la supremazia 
sull’ansa del Niger. Anche l’istruzione islamica, così le- 
gata al commercio di Timbuctù, declinò. Quando il po- 
tere politico e militare passò nelle mani dei Tuareg, an- 
che l'insegnamento e la leadership spirituale passarono 
dalla città al campo dei nomadi. Già alla metà del xv 
secolo i Kunta, un clan nomade di ascendenza arabo 
berbera, influenzavano largamente l’intera Africa occi- 
dentale musulmana. 

Nel tipo di società nomade del Sahara, il prestigio 
dei capi religiosi, chiamati marabutti, assurse a influen- 
za politica attraverso la loro opera di mediazione tra i 
vari gruppi in perenne conflitto. Inoltre, nel Sahara gli 
esponenti del clero si dedicavano al contempo all’atti- 
vità mercantile, intessendo così una fitta rete di disce- 
poli e seguaci. La conversione del prestigio religioso in 
risorsa economica e ruolo politico spiega il successo dei 
Kunta. Il loro capo Sidi al-Muhtar al-Kabir (1728- 
1811), uomo di cultura e grande mistico, rinvigorì l’or- 
dine sufi della Qadiriya, che per più di due secoli aveva 
svolto un ruolo piuttosto confuso nella vita religiosa del 
Sahara. Grandemente onorato dai Tuareg, grazie alla 
sua influenza egli estese il suo predominio su Tim- 
buctù. Ma la sua autorità religiosa aumentò ancor più 
quando i discepoli diffusero gli insegnamenti della Qa- 
diriya tra molti gruppi musulmani della savana. 

L'Tslam nella savana. In conseguenza del collasso del 
sistema imperiale nel Sudan occidentale, sostenuto pri- 
ma dall’egemonia del Mali e poi del Songhay, l'Islam 
subì nella savana una battuta d’arresto. I musulmani 
avevano infatti perduto l’appoggio dei grandi re, come 
Mansa Musa e Askiya Muhammad, fortemente impe- 
gnati nei confronti della nuova religione, e a partire dal 
XVII secolo avevano vissuto sotto gli auspici di capi mi- 
nori, i quali mantenevano più stretti legami con i loro 
retaggi tradizionali. Tuttavia, quel che l'Islam perdette 
in intensità lo guadagnò in estensione. I commercianti 
musulmani, che si spingevano ora sino ai limiti della fo- 
resta, conquistarono infatti nuove aree all’influenza 
islamica. Se nell’età dei grandi Imperi l'Islam era stato 
un fenomeno urbano, ristretto a mercanti, dotti e reli- 
giosi, nei secoli XVII e XVII esso fece l’ingresso nelle 
campagne conquistando proseliti tra contadini e pesca- 
tori che fino ad allora non ne avevano subito l’influsso. 

Sul medio corso del Niger, nella parte centrale del- 
l’attuale Stato del Mali, i Bambara, che avevano oppo- 
sto resistenza all’islamizzazione quando erano sudditi 
dell'Impero del Mali, si avvicinarono all’Islam ora che 
essi stessi avevano avviato un processo di formazione 
statale. I capi bambara cominciarono così a mettere in 
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pratica i rudimenti dell’Islam, senza però abbandonare 
del tutto i rituali tradizionali. 

Il ruolo dei musulmani come consiglieri dei sovrani e 
detentori di poteri soprannaturali passò dal medio cor- 
so del Niger al bacino del Volta, dove si svilupparono 
diversi modelli di islamizzazione e integrazione. Sulla 
riva orientale del Volta Nero — a Gonja, Dagomba, 
Mamprusi e Wa (oggi Ghana settentrionale) — i musul- 
mani di origine dyula e hausa adottarono i linguaggi e 
molti tratti culturali del luogo, integrandosi completa- 
mente nel sistema sociopolitico di quegli Stati. Sulla ri- 
va occidentale del Volta Nero (l’attuale costa d'Avorio), 
i Dyula mantennero invece la loro identità culturale e 
linguistica sia come residenti di Stati quali Buna e Gya- 
man sia come comunità autonome e apolidi, mentre a 
Kong e Bobo-Dyulasso (un tempo Alto Volta, ora Bur- 
kina Faso) essi crearono loro propri Stati. 

Nella regione più occidentale, su di un’estesa area 
che attualmente comprende le frontiere dei moderni 
Stati della Costa d'Avorio, della Guinea e del Mali, i 
Dyula, che erano commercianti e musulmani, vivevano 
tra guerrieri e contadini malinke. La differenza tra Ma- 
linke e Dyula corrisponde pienamente alla dicotomia 
tra guerrieri e musulmani che prevaleva sull’intero Su- 
dan occidentale e nel Sahara. I guerrieri, che esercitava- 
no l’autorità politica, spargevano sangue e indulgevano 
a bere alcoolici, spesso professavano l'Islam ma non si 
comportavano da veri musulmani. In qualità di capi, 
essi costituivano una categoria religiosa a sé, una via di 
mezzo tra l'Islam e la tradizione, e i musulmani accetta- 
vano questo stato di fatto come un ordine stabilito dal- 
la volontà divina che non doveva essere perturbato. 

I primi movimenti di gihad. Col sorgere della mili- 
tanza islamica alla fine del xvII secolo si arrivò ad una 
crisi. Nel Sahara sudoccidentale, dove il movimento al- 
moravide aveva avuto origine più di sei secoli prima, un 
ecclesiastico sfidò la supremazia politica dei guerreri 
hassanidi. Nasir al-Din, come si faceva chiamare, fu un 
dotto asceta noto per il suo potere taumaturgico (b4- 
raka). Egli, in nome dell’invito a pentirsi, alla testa di 
un manipolo di devoti discepoli diede inizio ad un 
gihad intorno al 1675. 

Questo fu il primo di una serie di movimenti definiti 
solitamente come movimenti di $:h44. Per i capi musul- 
mani militanti tali conflitti erano davvero intesi come 
gihad (guerra contro gli infedeli), con tutti i suoi sottin- 
tesi legali e teologici. Ma le circostanze storiche in Afri- 
ca occidentale differivano notevolmente dal modello 
classico di g/94d intrapreso per estendere le frontiere 
del dar al-Islîm («la dimora dell'Islam») a spese del dar 
al-barb («la dimora della guerra»). In Africa occidenta- 
le il gih4d determinò l’ascesa politica dell’Islam non at- 
traverso una conquista straniera, bensì mediante una 


sollevazione di militanti musulmani che vivevano all’in- 
terno di società pluralistiche includenti sia infedeli sia 
credenti a diversi stadi di islamizzazione. Il gih44 del- 
l'Africa occidentale constò di una serie di rivoluzioni 
che conobbero un lungo processo di evoluzione. 

Nasir al-Din estese la sua predicazione alla valle del 
Senegal tra i Tokolor del Futa Toro e ai Wolof, facendo 
nascere tra questi popoli attese millenaristiche: in segno 
di pentimento, la gente si rasò i capelli e raddoppiò le 
preghiere, ma i capi dei Wolof e quelli del Futa Toro 
respinsero l’invito a pentirsi giacché non ritenevano ne- 
cessaria per se stessi alcuna conversione, dal momento 
che si sentivano musulmani in tutto e per tutto, salvo 
l'adozione di uno stile di vita clericale ritenuto antiteti- 
co alla loro etica guerriera. I religiosi ebbero qualche 
successo capeggiando le sollevazioni popolari, ma dal 
1677 i guerrieri ripresero il sopravvento e ristabilirono 
la loro supremazia. È significativo notare, però, che le 
alleanze tra guerrieri in opposizione ai musulmani su- 
perarono i confini etnici, sia nel Sahara sia nella valle 
del Senegal. 

Il gihad di Nasir al-Din fallì, ma ispirò, più o meno 
direttamente, i movimenti rivoluzionari del XVII seco- 
lo, quando i religiosi presero le armi e s'impadronirono 
del potere politico nel Bundu, ora Senegal (circa 1700), 
nel Futa Jalon ora Guinea (circa 1725) e nel Futa Toro 
(circa 1776). Tutti, come già aveva fatto Nasir al-Din, 
assunsero il titolo di 4/-1m24r («l’imam», alternativa- 
mente elimani o almamy) che implicava al contempo 
autorità politica e autorità religiosa. Costoro proveniva- 
no dai Torodbe, ossia dai gruppi che detenevano 1 titoli 
religiosi nel Futa Toro. Nel Bundu, Malik Si fece emi- 
grare i Tokolor in un’area scarsamente popolata, rita- 
gliando così uno Stato alla sua stessa popolazione fino 
ad allora sotto il giogo dei Soninke di Gadiaga. Nel Fuù- 
ta Jalon, religiosi torodbe e malinke offrirono il loro ap- 
poggio ideologico e organizzativo ai pastori fulbe nei 
conflitti contro Susu, Jallonke e altre etnie contadine. 
Dopo un cinquantennio di guerra, l’imamato del Futa 
Jalon fu consolidato, e nel Fùta Toro i chierici torodbe 
rovesciarono la dinastia denianke che aveva governato 
dall'inizio del XVI secolo tra propositi islamici e revivi- 
scenze tradizionaliste. 

Nel Futa Jalon, lo Stato nato in seguito al g:044 fu 
travagliato da conflitti interni. La carica di 4/r2472y ven- 
ne ricoperta a rotazione da due famiglie, ma la sua au- 
torità effettiva fu circoscritta dal potere di nove emiri, 
discendenti dai nove chierici che avevano proclamato il 
gihad, causando così una crescente tensione tra essi e il 
concilio degli ‘/2774’, ultimi guardiani degli ideali del 
gihad e desiderosi di guidare i discendenti dei chierici. 
Gli abitanti del Futa Jalon di etnia non fulbe furono as- 
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tra i gruppi subalterni venne scoraggiata, così che la lo- 
ro religione potesse essere addotta a scusante per giu- 
stificarne lo stato d’inferiorità. In questo modo, l’Islam 
non svolse un ruolo positivo nell’integrazione nel Futa 
Talon, come accadde invece, per esempio, nel territorio 
hausa dopo la fine del $;hdd. 

Nel Futa Toro, ‘Abd al-Qadir, primo 4a/m47:y dello 
Stato nato in seguito al $1h4d4 (1776-1806), costruì mo- 
schee ed elesse degli imam incaricati di rafforzare l'I- 
slam a livello locale. Ma né lui né i suoi successori furo- 
no in grado di costituire un potere centralizzato, neces- 
sario a sostenere una riforma radicale, poiché l’autorità 
dell’a/m24:y continuava ad essere limitata dalla vecchia 
aristocrazia terriera, che non aveva perduto i propri 
possedimenti, e dalla nuova aristocrazia torodbe che 
aveva partecipato al $1544, garantendosi così vasti feu- 
di. Il Futa Toro non aveva dunque ancora una capitale 
permanente e ogni a/r2412y governava dal proprio vil- 
laggio. Per un riformatore come ‘Umar Tal (al-Hagg 
‘'Umar), il Fita Toro non poteva rappresentare che una 
rivoluzione incompleta. [Vedi FULBE, RELIGIONE 
DEI, vol. 14]. 

Kanem-Bornu e il territorio hausa fino al 1800. Il 
Kanem, che corrisponde oggi alla regione che sta sulla 
riva nordorientale del lago Ciad, è uno dei primi Stati 
ad essere menzionati dalle fonti arabe già intorno alla 
metà del rx secolo. L'Islam, però, venne introdotto nel 
Kanem da mercanti musulmani provenienti da Tripoli e 
dal Fezzan (nell’odierna Libia) soltanto all’inizio del XTI 
secolo, almeno un secolo dopo che esso si era garantiro 
una solida base nel Takrur e nel Gao. 

Mentre nel Sudan occidentale il diffondersi dell’I- 
slam fu aiutato dal commercio dell’oro, con la sua fitta 
rete di strade che portavano ai giacimenti, nel Sudan 
centrale esso venne frenato dal traffico di schiavi verso 
l'Africa settentrionale che ne dominava l'economia. 
Anziché una rete di strade in espansione vi era un con- 
fine di ostilità e violenza, attraversato soltanto da pre- 
doni e non da mercanti e chierici. Durante i periodi di 
lotta militare, Kanem prima e poi anche Bornu estesero 
i loro territori a nord verso il Sahara e non a sud. Fu 
soltanto nel XVI secolo che l'Islam arrivò a Baghirmi, il 
primo Stato islamizzato a sud del lago Ciad. 

Sebbene l'Islam sia arrivato tardi nel Kanem, il suo 
impatto sembra essere stato più grande che negli Stati 
del Sudan occidentale. Nel xm secolo, grazie a potenti 
sovrani, il Kanem si espandette fino al Fezzan. I suoi re 
andarono in pellegrinaggio e, negli anni ’40 dello stesso 
secolo, al Cairo fu costruita una m4drasa («scuola») per 
studenti e ricercatori che provenivano da questo Paese. 
Intorno alla metà del xTv secolo, la dinastia Saifawa fu 
costretta ad abbandonare il Kanem e a spostarsi nel 
Bornu, sulla riva sudoccidentale del lago Ciad (l’attuale 
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Nigeria). Il Bornu raggiunse il suo apice sotto Mai Idris 
Alawma (1570-1603), quando tutti i dignitari dello Sta- 
to erano musulmani e la capitale, N'Gazargamu, era un 
importante centro di insegnamento islamico. In qualità 
di giudici, imam e insegnanti, dotti musulmani influen- 
zavano le decisioni del governo, avevano privilegi ed 
erano esentati dalle tasse. Altri dotti preferirono invece 
dedicarsi soltanto alle opere di pietà rifiutando ogni as- 
sociazione con l’autorità politica, e costituirono delle 
comunità musulmane autonome nelle campagne. Nel 
Bornu, più che in altri Stati africani, l'Islam si diffuse 
anche tra la popolazione. Eppure, in questo Stato, forse 
il più islamizzato degli Stati africani prima del $:h4d, gli 
elementi preislamici continuarono a persistere a livello 
simbolico e organizzativo. All’inizio del XIX secolo, la 
sopravvivenza di culti preislamici venne presa a prete- 
sto per giustificare l’estensione del $:h44 dal territorio 
hausa al Bornu. Muhammadu Bello, figlio di Usaman 
dan Fodio, scrisse nel suo Infég al-maysir: «Abbiamo 
detto che i loro governanti e i loro capi oggigiorno oc- 
cupano posti ai quali sono assurti quando ancora offri- 
vano sacrifici e versavano il sangue sulle porte delle lo- 
ro città... Essi svolgono riti lungo il fiume...» (p. 9). 

L'Islam arrivò nel territorio degli Hausa soltanto nel 
XIV secolo, ossia quando la dinastia Saifawa mosse dal 
Kanem al Bornu e, contemporaneamente, una strada 
commerciale diretta venne aperta dall’Hausa a Tripoli, 
cosicché i mercanti Wangara del Mali poterono esten- 
dere le loro operazioni commerciali anche all’Hausa. I 
Wangara vennero accompagnati da religiosi, che offri- 
rono i loro servizi ai regnanti degli Stati Hausa, così co- 
me avevano fatto con i capi delle corti del Sudan occi- 
dentale. Tradizioni riportate nella Cronaca di Kano 
(scritta, nella forma attuale, nel XTX secolo) descrivono 
come i chierici Wangara fossero incaricati di diverse 
funzioni religiose alla corte di Kano. Com'era prevedi- 
bile, i custodi della religione tradizionale reagirono a 
questa situazione e i successivi regnanti di Kano oscilla- 
rono tra l'appartenenza all’Islam e il ritorno alle fonti 
della tradizione. 

Alla fine del xv secolo, il re Rumfa di Kano mise in 
atto una riforma, ordinando di tagliare l’albero sacro 
sotto il quale era stata costruita la prima moschea, per 
eliminare in questo modo un simbolo della simbiosi tra 
Islam e tradizione precedente. Egli, inoltre, nominò dei 
giudici islamici e incoraggiò la costruzione di moschee. 
La fede riformista di Rumfa venne forse influenzata da 
al-Magili, il musulmano militante originario dell’ Africa 
settentrionale che visitò Kano nel 1493. Le tradizioni di 
Kano suggeriscono inoltre che al-Magili abbia lasciato 
sul posto un discepolo affinché gli succedesse nel com- 
pito di istruire il re. Anche nel Katsina, lo Stato Hausa 
rivale a nord di Kano, l’influenza islamica acquistò vi- 
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gore in quel periodo, dal momento che diversi studiosi 
di Timbuctù, in marcia per il pellegrinaggio, visitarono 
Kano e Katsina insegnando per qualche tempo in quel- 
le città e la loro presenza, a sua volta, contribuì alla na- 
scita di un corpo di dotti e chierici hausa locali. 

Fin dal xVI secolo, dunque, religiosi musulmani ave- 
vano servito alle corti dei regnanti hausa, ricevendone 
titoli ufficiali e partecipando all’elezione dei re. Questi 
religiosi divennero bersaglio delle critiche dei riforma- 
tori, che li definirono «vili ‘ular24’» poiché avevano ac- 
cettato l'ordine sociopolitico esistente. E furono loro, 
insieme con i dotti di Yandoto, la città musulmana au- 
tonoma nel territorio hausa, ad opporsi al g;h4d. 

Rivoluzione e riforma nel territorio hausa e nel 
Bornu. I pii e dotti musulmani evitavano non soltanto 
le corti dei capi, ma anche le città commerciali, prefe- 
rendo vivere nelle campagne, in comunità indipendenti 
(Jamd'at) insieme con i loro discepoli, predicando tra i 
contadini e contribuendo così a radicare tra di essi l’I- 
slam. I dotti, che prima erano stati portavoce dei soli 
mercanti, cominciarono ora ad articolare in termini 
islamici anche le necessità dei contadini. Inoltre, a par- 
tire dal XVII secolo, i trattati religiosi cominciarono ad 
essere scritti anche in hausa, rendendoli così accessibili 
a un pubblico più vasto, non limitato a quei pochi lette- 
rati che conoscevano l’arabo. 

Le idee riformiste si fecero strada nel mondo musul- 
mano nel xv secolo. Gli ordini sufi, che dal x seco- 
lo avevano sviluppato pratiche estatiche popolari e ten- 
denze antinomiche, si orientarono di nuovo verso una 
maggiore adesione alla 54r7‘. Il misticismo speculativo, 
che aveva incoraggiato la fuga nell’oltremondano, co- 
minciò a seguire ora la via di una maggiore partecipa- 
zione a livello sociale e nel campo dell’attivismo politi- 
co. A differenza del movimento wahhabita dell'Arabia, 
che respingeva in blocco il Sufismo, questi movimenti 
insistevano sulla riforma del Sufismo al suo interno. Gli 
ordini sufi riformati svolsero un ruolo importante nel- 
l’Africa occidentale dei secoli XVII e XTX e vi furono an- 
che alcuni legami diretti con il movimento generale. 
Gibril ibn ‘Umar, per esempio, il musulmano militante 
mentore di Usuman dan Fodio, era un affiliato dell’or- 
dine halwatita, che aveva contributo al risorgere dell’I- 
slam in Egitto, nell’Africa settentrionale e in Sudan. 
in questo contesto che anche l’attivismo politico dei 
Kunta, e la rinvigorita Qadiriya di cui si fecero portavo- 
ce, può trovare una spiegazione. 

Usuman dan Fodio, il condottiero del $:544 fulbe, ap- 
parteneva alla comunità dotta dei Toronkawa (la forma 
hausa dei Torodbe), che vivevano in comunità autono- 
me nelle campagne e non si occupavano di commercio. 
Tenendosi in contatto, ma a distanza, con i capi hausa di 
Gobir, essi evitarono accomodamenti e integrazioni e 


portarono avanti ad alto livello la tradizione letteraria di 
Timbuctù. Attraverso i Kunta, anch'essi erano affiliati 
con la Qadiriya. Parlavano fulfulde e, sebbene fossero 
sedentari e musulmani praticanti, condividevano i me- 
desimi valori culturali dei pastori fulbe, tant'è che, no- 
nostante la loro vocazione letteraria, continuavano ad 
essere dei buoni cavalieri e portavano le armi. 

Usuman e i suoi discepoli predicavano anche nei vil- 
laggi, dove trovavano l’attenzione dei contadini oppres- 
si e sfruttati: questi sant'uomini, infatti, invocavano un 
sovvertimento dei governi arbitrari e la creazione di un 
nuovo ordine governato dalla legge di Dio; in poche 
parole, una forma alternativa di governo per la gente 
comune. Questi ideali, però, fecero crescere la tensione 
tra Usuman e il re di Gobir, che respinse il programma 
riformista dello $ehu. Sentendosi ormai in pericolo di 
vita, Usuman si trasferì da Degel a Gudu, a circa cin- 
quanta chilometri a nord-ovest: tale evento divenne no- 
to come la bigra o «emigrazione» di Usuman che, così 
facendo, aveva seguito l'esempio del profeta Muham- 
mad. Questo fatto portò al distacco dei musulmani pra- 
ticanti dal resto della società e si delineò come uno sta- 
dio preparatorio del $hd4d. 

A questo punto, i riformatori adottarono una più se- 
vera definizione del termine infedele (ku/r), dandogli 
un significato più politico che teologico. Coloro che 
collaboravano col nemico, o quei musulmani che non si 
facevano avanti, divennero bersagli ormai legittimi del 
gihad e, dal momento che il $ih4d può essere condotto 
soltanto contro gli infedeli, l’anatema (takfir), presso- 
ché sconosciuto presso i primi sunniti, divenne pratica 
comune. Non vi era più posto per l'ambiguità che ave- 
va prevalso per secoli: i regnanti che avevano mantenu- 
to una posizione incerta, a metà tra Islam e tradiz'one, 
vennero bollati come infedeli. 

I pastori fulbe, il cui sostegno militare si rivelerà più 
tardi decisivo, aderirono al gib4d soltanto dopo le pri- 
me vittorie di Usuman, mossi non tanto da zelo islami- 
co quanto dal loro vecchio antagonismo con i regnanti 
hausa e dalla solidarietà con i Toronkawa, ai quali era- 
no culturalmente legati. 

Da Gobir il gibd4d si diffuse agli altri Stati Hausa, do- 
ve una simile coalizione di Toronkawa, pastori fulbe e 
contadini hausa insoddisfatti diede inizio alla rivolta. I 
capi locali del $ih4d, alcuni dei quali erano antichi di- 
scepoli o compagni di Usuman, riconobbero la sua au- 
torità, simboleggiata dall’accettazione di una bandiera. 
Quando tutti costoro ebbero stabilito un proprio emi- 
rato, riconobbero a Usuman e ai suoi successori il gra- 
do di arzir al-muslimin (in hausa, sarkin musulmi), ossia 
supremo capo politico e religioso della comunità. 

Nel califfato del Sokoto venne attuato un deciso ade- 
guamento del governo ai princìpi della $ar7 ‘4, ma le di- 


namiche politiche portarono a un divario tra ideali e 
realtà. I letterati che avevano condotto il $:h44, una vol- 
ta divenuti governatori avevano mantenuto i loro titoli 
religiosi (come sebu o mallam), ma i loro successori 
adottarono presto titoli politici (come sultan o emir). 
Inoltre, dal momento che le formazioni statali nate in 
seguito al $:h4d erano state create sulle fondamenta dei 
precedenti Stati Hausa, riemersero radicate strutture e 
pratiche precedenti che interferirono con l’applicazio- 
ne di un modello purista di governo islamico, mentre 
gli interessi locali degli emirati incoraggiarono tenden- 
ze centrifughe all’interno del califfato. Ma gli ideali e i 
valori del gih4d, seppur non pienamente realizzati, 
mantennero il loro valore normativo e guidarono i go- 
vernanti: l'essenza della rivoluzione stava nel fatto che 
l'Islam, che fino ad allora aveva svolto un ruolo perife- 
rico, ora costituiva la raison d’étre dello Stato. Le istitu- 
zioni islamiche gradualmente trasformarono la vita del- 
la società tutta e degli individui al suo interno. Negli 
Stati nati dopo il gbdd in Africa occidentale, così come 
era avvenuto nelle regioni centrali dell’Islam molti se- 
coli prima, la conversione ebbe luogo sotto la domina- 
zione politica musulmana. Ai non musulmani fu per- 
messo di praticare le loro fedi, ma si ebbe comunque 
un processo irreversibile di conversione alla religione 
dei governanti. Tuttavia, ancora nel XxX secolo, perma- 
nevano delle comunità non musulmane parlanti hausa, 
note come Maguzawa. 

Territorialmente, dagli Stati Hausa il g144 si estese a 
sudest sino alle regioni politicamente frammentate del- 
l’Adamawa e del Bauchi, e a sudovest sino al Nupe e al- 
le parti settentrionali del territorio Yoruba. Le forze 
militari si arrestarono nella foresta della Nigeria occi- 
dentale, ma l'Islam andò più avanti, inoltrandosi nel- 
l'interno dello Yoruba nel corso dei secoli XIX e XX. 

I capi dei clan fulbe alle frontiere sudoccidentali del 
Bornu, seguendo l’esempio dei loro parenti nell’Hausa, 
si ribellarono al re. Sebbene il Bornu fosse Stato musul- 
mano da molti secoli, i Fulbe considerarono la loro lot- 
ta come un'estensione del gih44. La causa del Bornu 
venne difesa da Muhammad ibn al-Amin al-Kanimi, 
che riuscì a tener da parte i Fulbe e ad assumere l’auto- 
rità effettiva, sebbene il re continuasse a regnare. Sotto 
al-Kanimi, il Bornu fu accettato come legittimo Stato 
musulmano anche da quei capi del Sokoto che avevano 
giustificato un gib4d contro di esso. Nel 1846, Sehu 
‘'Umar, figlio di al-Kanimi, depose l’ultimo re di Bornu 
e mise fine all’antica dinastia saifawa e ai suoi retaggi 
culturali. 

I gihad del xx secolo nel Sudan occidentale. I suc- 
cessi e il consolidamento del movimento di riforma nei 
territori hausa e nel Bornu avevano già cominciato a 
configurare quelli che saranno poi i contorni politici 
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della moderna Nigeria settentrionale all’inizio del xx 
secolo, mentre nel Sudan occidentale si preparavano 
ancora molti sconvolgimenti. 

Nel 1818, un chierico fulbe, Sehu Ahmadu Lobbo, 
dichiarò un gihdd contro i capi del clan fulbe di Massi- 
na, sul medio corso del Niger, a sud di Timbuctù, accu- 
sati di praticare un Islam spurio. Più militante che col- 
to, Sehu Ahmadu diede vita ad uno Stato teocratico bi- 
gotto e provinciale, criticato dai più raffinati $ayh kun- 
ta e dai capi del califfato del Sokoto. Nel 1862, questo 
Stato, governato allora dal nipote di Sehu Ahmadu, 
venne conquistato e distrutto da un g:b4d rivale, guida- 
to da al-Hagg ‘'Umar (‘Umar Tal), che accusò Massina 
di collaborare con i non musulmani Bambara. 

Al-Hagg ‘'Umar (1794/97-1864) considerava i gover- 
nanti degli Stati nati dopo il g44d — con l'eccezione del 
califfato del Sokoto — indegni successori dei capi di tali 
movimenti. Il suo principale obiettivo era di portare a 
termine la rivoluzione incompleta della sua patria, il 
Futa Toro, ma le strade erano bloccate dai Francesi che 
proteggevano i loro interessi sul fiume Senegal. Al- 
Hagg 'Umar allora si diresse ad oriente e conquistò gli 
Stati bambara di Segu e Kaarta e lo Stato di Massina, 
formando così un nuovo Stato su buona parte dell’at- 
tuale repubblica del Mali. Benché non avesse preso il 
controllo del Futa Toro, al-Hagg ‘Umar si conquistò i 
cuori di migliaia di Tokolor, che risposero alla sua chia- 
mata, parteciparono alla sua 4igr4 e costituirono il nu- 
cleo della sua forza militare. 

Nel corso del suo pellegrinaggio a Mecca (circa 
1830), al-Hagg ‘'Umar fu nominato capo (mugaddam) 
dell’ordine sufi Tiganîya dell’Africa occidentale. La Ti- 
Janiya era un nuova confraternita, fondata da Ahmad 
al-Tigani (1737-1815) in seno al movimento di rinascita 
sufi del xv secolo. Al-Hagg ‘Umar, tornato dal pelle- 
grinaggio, si dedicò alla riforma dell'Islam, sfidando 
non soltanto il vecchio modello di Islam spurio, pro- 
prio dell’Africa occidentale, ma anche gli altri ordini 
sufi come la Qadiriya. La Tiganiya, nei termini in cui 
venne propagandata da al-Hagg ‘Umar, faceva appello 
a tutti gli strati della popolazione inglobandoli nel suo 
radicalismo e la confraternita si diffuse tanto da soprav- 
vivere allo Stato creato dal $1hdd. 

Al-Hag$g ‘'Umar venne ucciso mentre combatteva a 
Medine nel 1864. Per un trentennio il vasto Stato da lui 
creato venne minacciato dai Francesi, che sobillarono 
rivolte di gruppi etnici soggiogati e rivalità tra i membri 
della sua famiglia. Anche altri movimenti di $:h4d, ori- 
ginatisi nel Sudan occidentale nella seconda metà del 
XIX secolo, furono ostacolati dall’avanzante coloniali- 
smo francese, come accadde nel caso di Samori Touré 
(circa 1830/35-1900), che tentò di formare un potente 
Stato musulmano tra i Malinke meridionali, di Ma Ba 
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(morto nel 1867) sul fiume Gambia e di Mamadu La- 
mine (circa 1835/40-1887) tra i Soninke del Bundu. 
[Vedi GIHAD e UMAR TALI. 

L'Africa occidentale in epoca moderna. Al-Hagg 
‘Umar e Samori sono ricordati nel patrimonio narrativo 
nazionalista dell’Africa occidentale come simboli della 
resistenza al colonialismo europeo, e i gruppi storica- 
mente associati a questi due leaders continuarono ad 
essere attivi come movimenti anticolonialisti radicali in 
Mali e in Guinea. 

Nel Futa Jalon, i sistemi politici nati in seguito al 
gihad sopravvissero fino alla fine del periodo coloniale. 
Ma poiché l’aristocrazia fulbe al potere non aveva inte- 
grato nello Stato i gruppi di etnia non fulbe mediante la 
conversione all'Islam (come aveva fatto, invece, l’ari- 
stocrazia fulbe della Nigeria settentrionale), Seku Turé, 
capo del partito radicale della Guinea, continuò nella 
stessa politica e tenne separati i non Fulbe, cercando 
anche di eliminare la carica di capo tribù dal Fita Ja- 
lon. 

Il califfato del Sokoto fu il solo Stato nato dopo il 
gihad a sopravvivere nel periodo postcoloniale. Sotto la 
bandiera dell'Islam, e fedeli agli ideali del $:544, politi- 
ci vecchi e nuovi cooperarono per assicurare il predo- 
minio del nord musulmano nella Federazione della Ni- 
geria, in particolare negli anni immediatamente succes- 
sivi all'acquisizione dell’indipendenza (1960-1966). 

In Senegal, il declino del tradizionale potere dei Wo- 
lof sotto l'occupazione coloniale aprì la via ai chierici 
musulmani, che presentarono la propria candidatura 
come potere alternativo. Nell'arco di venti o trent'anni, 
quasi tutti i Wolof divennero musulmani praticanti e si 
affiliarono all’uno o all’altro dei due ordini sùfi della 
Tiganiya e della Muridiya. Quest'ultima costituiva un 
ingegnoso contributo dei Wolof al Sufismo. Il fondato- 
re, Ahmad Bamba (1850-1927), aveva infatti riorganiz- 
zato i contadini e i guerrieri wolof, che si erano dispersi 
qua e là, in nuovi stanziamenti sorti intorno a pianta- 
gioni di arachidi. Enfatizzando l’importanza spirituale 
del lavoro e l'obbedienza allo sayh, elevò il lavoro dei 
campi a dovere religioso. Lo $ayh, chiamato in Senegal 
marabutto, aveva la responsabilità del benessere spiri- 
tuale dei discepoli, e il suo prestigio religioso era con- 
vertito in potere economico grazie all’ampia percentua- 
le delle entrate ricavate dalla produzione di arachidi 
che gli spettava. Le tensioni con le autorità coloniali 
aprirono la strada ad accordi lavorativi, e all’epoca del 
governo coloniale, e anche dopo l'indipendenza, i ma- 
rabutti della Muridiya operarono come intermediari tra 
il governo e i loro discepoli, ottenendo così benefici 
materiali e considerevole influenza politica. Anche i 
marabutti della TiJaniya presto crearono strutture con- 


simili. 


L'influenza che i marabutti esercitarono in Senegal 
non ha eguali in altri Paesi dell’Africa occidentale: in 
nessun altro posto essi riuscirono ad ottenere una tale 
influenza religiosa, economica e politica, ma il loro pre- 
stigio non oltrepassò i confini del Senegal. Soltanto uno 
di loro, Ibrahim Niass (1900-1975), acquistò fama in- 
ternazionale poiché, mentre la Muridiya aveva svilup- 
pato una forma particolaristica di Islam «wolofizzato», 
egli promosse invece un Islam universalistico, insisten- 
do soprattutto sull'importanza dell’insegnamento del- 
l’arabo e delle scienze islamiche ed entrando a far parte 
delle organizzazioni musulmane internazionali. La sua 
branca della Tiganiya divenne la confraternita più dif- 
fusa dell’Africa occidentale, conquistandosi adepti a 
Kano, nella Nigeria settentrionale, dove le vecchie ten- 
sioni politiche tra Kano, lo Stato più vasto, e Sokoto, 
sede di sultanato, assunsero il nuovo aspetto di lotte tra 
la Tiganiya e la Qadiriya. Questi conflitti svolsero un 
ruolo importante nella politica di partito della Nigeria 
settentrionale. 

Negli anni '30 del xx secolo, sotto l’influenza della 
Salafiya dell’Egitto e dell’Africa settentrionale, anche 
nell'Africa occidentale francese si sviluppò un movi- 
mento di riforma. I suoi aderenti, educati al Cairo e in 
Africa settentrionale, si proponevano di purificare l’'I- 
slam e di combattere l’ignoranza insegnando l’arabo e 
l'Islam secondo i metodi moderni. Attaccarono i mara- 
butti perché sfruttavano la credulità del popolo, ma le 
autorità coloniali francesi si schierarono in difesa dei 
poteri religiosi tradizionali e repressero le loro attività, 
ritenendoli «wahhabiti». Allora, influenzati dall’ideolo- 
gia antioccidentale del fondamentalismo islamico, i 
riformisti si schierarono a fianco dei movimenti antico- 
loniali radicali della Guinea, del Mali e del Senegal. 

Sotto il governo coloniale l'Islam poté diffondersi ra- 
pidamente nelle aree finalmente raggiunte dai moderni 
mezzi di trasporto e dall’urbanizzazione. Nel Sahel e 
nella savana settentrionale, l'Islam raggiunse tutti i li- 
velli della società e 1'80-90% della popolazione di Sene- 
gal, Gambia, Guinea, Mali, Niger e Nigeria settentrio- 
nale divenne musulmana. Nella savana meridionale — 
Burkina Faso, le parti settentrionali della Costa d’Avo- 
rio, Ghana, Togo, Benin e Nigeria centrale — la revivi- 
scenza delle religioni tradizionali e le attività missiona- 
rie cristiane limitarono i progressi dell'Islam, e soltanto 
il 20-40% della popolazione di quest'area è musulma- 
na. Nella Nigeria sudoccidentale, si convertirono all’I- 
slam gli Yoruba della foresta, ma altrove nella foresta e 
sulle coste dell’Africa occidentale i musulmani sono di 
solito emigrati del nord. I loro quartieri, che portano il 
nome di zongo, divennero un crogiolo di nazionalità e 
gruppi etnici differenti. 

Dopo la prima guerra mondiale, missionari indiani 


introdussero il movimento dell’Ahmadiya nelle città 
costiere delle ex colonie britanniche — Nigeria, Ghana e 
Sierra Leone. I membri dell’Ahmadiya sono oggi mi- 
gliaia in Africa occidentale, ma la maggior parte di loro 
proviene dall’Islam e pochi sono i convertiti da religio- 
ni tradizionali. L’attrattiva del movimento stava nel fat- 
to che esso offriva una via islamica alla modernizzazio- 
ne, basata in gran parte su una pionieristica educazione 
musulmano-occidentale. [Vedi AHMADIYA]. 

L’Etiopia e il Corno d’Africa. A causa delle lunghe 
relazioni economiche, culturali e politiche tra l'Arabia e 
l'Etiopia, che si trovano sulle due opposte sponde del 
Mar Rosso, i musulmani si stanziarono in questa regio- 
ne fin dall’inizio dell’vm secolo e già dal secolo succes- 
sivo crearono comunità musulmane lungo le vie com- 
merciali che portavano all’interno, dove il regno cristia- 
no sopravviveva tra molte vicissitudini. I musulmani 
non riuscirono a far proseliti nell’Etiopia cristiana, ma 
più a sud la loro influenza portò all'emergere di unità 
politiche musulmane, la più importante delle quali fu il 
sultanato di Ifat, nel XII secolo. Con l’appoggio dei go- 
vernanti musulmani, l'Islam si diffuse tra il popolo. 
Questo sviluppo segnò l’inizio di un lungo conflitto tra 
Islam e Cristianesimo in Etiopia. 

Il crescente potere di Ifat e di altri principati musul- 
mani minacciava il regno cristiano che, con una serie di 
spedizioni militari all’inizio del XIV secolo, sconfisse 
Ifat (1332). Dopo la sua caduta, il primato dei regni 
musulmani passò ad Adal, che controllava Harar, il più 
importante centro di commercio e di cultura islamica 
dell'interno. Nei loro conflitti con l'Etiopia cristiana, i 
sovrani di Adal si servirono dei Somali, che rappresen- 
tarono un’inesauribile fonte di mano d’opera, e dell’ap- 
poggio del sultanato di Mogadiscio. 

Le tradizioni somale fanno risalire i fondatori dei lo- 
ro clan agli Arabi musulmani che si stanziarono sulla 
costa e si sposarono con gente del luogo. I nomadi so- 
mali diffusero poi l’Islam nei loro spostamenti lungo la 
costa e nell’interno. Alcuni insediamenti costieri diede- 
ro vita a fiorenti città. A partire dal XII secolo, secondo 
i geografi arabi, Mogadiscio fu la città più importante 
della costa e sede di un sultanato. 

Alla fine del xv secolo, ad Adal il comando fu preso 
da un generale, Ahmad ibn Ibrahim, che introdusse 
una politica più aggressiva nei confronti dei cristiani 
etiopi, articolandola in termini religiosi. Si assicurò 
l'appoggio dei capi religiosi ed egli stesso adottò il tito- 
lo politico-religioso di #47. Con il nome di Imam 
Ahmad Gran, incorporò i Somali e altri popoli musul- 
mani in uno Stato islamico ristrutturato, che nel 1527 
fu pronto a lanciare un g:54d contro l'Etiopia. Il suo 
esercito penetrò profondamente nel territorio cristiano, 
incontrando poca o nessuna resistenza. Nel 1529 giun- 
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se ad una vittoria decisiva che spezzò completamente la 
forza del regno cristiano. Già nel 1535 la maggior parte 
delle province aveva un governatore musulmano e sem- 
brava che l'Islam si fosse aggiudicato la vittoria finale. I 
cristiani, invece, vennero salvati dal tempestivo arrivo 
dei Portoghesi nel Mar Rosso. Una forza portoghese si 
unì così all’armata dell’imperatore etiope e insieme 
sconfissero e uccisero Ahmad Gran nel 1543. 

La devastazione causata dalle guerre tra musulmani e 
cristiani aprì la via ai pastori galla che spingevano dal 
nord. Per qualche tempo musulmani e cristiani vennero 
separati dai pagani Galla che invasero l’altopiano. I 
Galla occuparono anche i principati dei sedentari Sida- 
ma a sudovest dell'Etiopia cristiana, adottandone i co- 
stumi sociali e le istituzioni politiche, tanto che all’ini- 
zio del XIX secolo si erano già sviluppati diversi Stati 
galla centralizzati. 

Sulla costa e lungo le strade costiere i musulmani se- 
guirono la scuola $afi‘ita, come in Arabia. Ma in quelle 
parti d'Etiopia in cui l’Islam era arrivato dal Sudan, 
predominava la scuola malikita. 

Tra i Somali, la resistenza contro l’Etiopia e contro 
l'imperialismo britannico venne incarnata da Muham- 
mad ibn ‘Abd Allah, conosciuto come il Mullah Pazzo 
(1864-1920). Come aveva fatto al-Hagg ‘Umar, egli 
portò avanti la causa di un nuovo ordine forte, la 
Salihiya, e sfidò la leadership religiosa consolidata, dive- 
nendo così il simbolo di un nazionalismo somalo del 
quale l’Islam era parte integrante. L'Islam fu identifica- 
to a sua volta con l’arabismo, e la Somalia, benché non 
sia un paese arabofono, è entrata a far parte della Lega 
Araba nel 1974. 

L'Africa orientale. Le coste e l’interno dell’Africa 
orientale furono sempre scarsamente popolate. La pri- 
ma popolazione di lingua bantu arrivò soltanto nel VI- 
VII secolo d.C., quasi in contemporanea con i primi 
emigrati dalla Persia e dall’Arabia. Nel corso dei secoli 
si sviluppò una nuova civiltà, detta swahili dal termine 
arabo sawdbila, «gente della costa». 

L'Islam raggiunse la parte orientale e quella occiden- 
tale dell’Africa quasi nello stesso periodo, ma se in Afri- 
ca occidentale alla fine del xv secolo riuscì a raggiunge- 
re l’interno, fino ai limiti della foresta, in Africa orienta- 
le rimase limitato alla costa e incentivato soltanto dalle 
conversioni individuali. Gli abitanti dell’interno che ar- 
rivavano sulla costa, volontariamente o come schiavi, 
erano tagliati fuori dai loro gruppi etnici e venivano in- 
tegrati nella comunità musulmana swahili: l’islamizza- 
zione implicava dunque una swahilizzazione. Con un 
tale processo, pochi furono i convertiti, e l'Islam non 
ebbe un’espansione territoriale, com'era accaduto nella 
parte occidentale. 

Il primo periodo musulmano. A partire dal XII se- 
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colo, l'Oceano Indiano divenne un mare musulmano, 
poiché i musulmani controllavano il commercio e ave- 
vano impiantato stanziamenti costieri in India, nell’A- 
sia sudorientale e in Africa orientale. Alcune tra le pri- 
me città edificate in Africa orientale sorsero sulle isole a 
ridosso della costa, meglio protette dagli attacchi di po- 
polazioni del continente. Con quest’ultimo il commer- 
cio era scarso, se si escludono la Somalia a nord e Sofa- 
la, sulle coste del Mozambico, a sud. 

Sofala era il porto in cui si svolgeva il traffico dell’o- 
ro con lo Zimbabwe, e poiché, per via dei monsoni, 
non poteva essere raggiunto dall'Asia con un solo viag- 
gio, l’isola di Kilwa divenne un luogo di sosta dove i 
battelli potevano passare l’inverno. La vita sull’isola nel 
XIV secolo, all'apice del suo successo commerciale, è 
narrata nella Cronaca di Kilwa (scritta in arabo nel XVI 
secolo) e si riflette anche nelle moschee e nei palazzi 
messi in luce dagli scavi archeologici. Ibn Battuta, che 
visitò la costa nel 1332, lodando la pietà, la generosità e 
l'umiltà del sultano di Kilwa scrisse che lì, come a 
Mombasa e Mogadiscio, si sentiva a casa propria, per- 
ché viaggiava in terre islamiche. 

Gli scontri coloniali. La conquista portoghese nel 
XVI secolo pose termine al primo periodo musulmano 
sulle coste dell’Africa orientale. Alla fine del XVII seco- 
lo, i Portoghesi vennero cacciati dall’area costiera a 
nord del Mozambico grazie a una coalizione tra la resi- 
stenza locale e il crescente potere dell'Oman. Il gover- 
no dell'Oman divenne effettivo, tuttavia, soltanto nel 
1832, quando il sultano spostò la capitale a Zanzibar 
con l’esplicito proposito di sfruttare la potenzialità eco- 
nomica dell’Africa orientale. 

Nei secoli XVII e XIX si venne a sviluppare quella che 
è la società swahili odierna. A capo di questa società 
non c’era una chiara linea di demarcazione tra Arabi e 
Africani, sebbene certi Arabi avessero scelto di mante- 
nere una propria identità, in particolar modo i membri 
dell’Ibadiya (la vecchia setta degli harigiti) dell'Oman, 
la cui specifica affiliazione religiosa permetteva loro di 
mantenere la purezza razziale araba. Lo swahili, lingua 
di ceppo bantu, testimonia l’interpenetrazione cultura- 
le con il suo largo numero di prestiti dall'arabo. 

Nel corso dei secoli XVII e XVII, il commercio venne 
avviato non dalle popolazioni costiere, bensì da quelle 
dell’interno e, a partire dal XIX secolo, i Nyamwezi con- 
trollarono il traffico tra le miniere di rame del Katanga 
(nell’attuale Zaire) e la costa. Negli anni ’30 del XTx se- 
colo, gli Arabi Swahili, spalleggiati da finanzieri india- 
ni, presero il controllo del commercio, che a quel tem- 
po era costituito soprattutto dal traffico degli schiavi, e 
stabilirono centri mercantili nell’interno, tra cui Tabora 
e Ujiji. I loro più importanti referenti commerciali era- 
no i Nyamwezi e gli Yao. 


Presso gli Yao, nella zona del lago Nyasa, il commer- 
cio, le razzie di schiavi e le forniture di armi da fuoco 
contribuirono all’ascesa di potenti capi locali che si 
servivano di chierici swahili in qualità di scribi e sacer- 
doti col compito di offrire amuleti e preghiere. L'ado- 
zione dell'Islam fu d’aiuto ai capi yao per sedare le ten- 
sioni che si erano venute creando nel processo di for- 
mazione statale. La cultura matrilineare non frenò l’i- 
slamizzazione; piuttosto, i capi consolidarono la loro 
posizione servendosi dell’Islam per aggirare l'antico si- 
stema sociale secondo il quale il marito viveva nello 
stanziamento matrilineare della moglie. Anche l’isla- 
mizzazione delle cerimonie tradizionali e i riti di inizia- 
zione aiutarono a diffondere l’Islam a tutti i livelli del- 
la società yao. 

Il commercio dalle coste del Kenya verso l’interno 
era scarso. I primi mercanti musulmani arrivarono nel 
Buganda, a nord del lago Vittoria, percorrendo la via 
che portava al lago Tanganica. In uno Stato centralizza- 
to come il Buganda, l'Islam poteva essere introdotto 
soltanto dalla corte. Per un decennio (1867-1876), il ka- 
baka («re») Mutesa fu sotto l’influenza islamica e qual- 
che nobile della corte si convertì, ma si generarono del- 
le tensioni quando i custodi della tradizione si resero 
conto che per loro l’Islam avrebbe rappresentato una 
minaccia, e ancor più quando le aggressive truppe mu- 
sulmane, formate da Egiziani e Nubiani, avanzarono 
dal nord. L'arrivo dei missionari cristiani nel 1877 die- 
de luogo a una forte competizione tra Islam e Cristiane- 
simo, che rimase però insoluta fino alla conquista bri- 
tannica, la quale permise ai cristiani di avere la meglio. 
Ai musulmani, tuttavia, venne assicurata una base nel 
nuovo sistema, che lasciava spazio a protestanti, cattoli- 
ci, musulmani e alla religione tradizionale. 

Nella seconda metà del xIx secolo, la tratta degli 
schiavi ebbe luogo in gran parte a ovest del lago Tanga- 
nica. Questa zona, che diverrà in seguito provincia 
orientale del Congo, era politicamente frammentata, e i 
guerrieri arabi swahili, il più famoso dei quali fu Tippu 
Tip, crearono proprie organizzazioni politiche e com- 
merciali. Genti disperse e sradicate si mossero verso i 
centri arabi swahili e vennero reclutate nelle loro bande 
armate. Imitando gli Arabi Swahili negli usi, negli abiti 
e nei rituali, costoro si trovarono ad essere gli unici mu- 
sulmani del luogo dopo la cacciata dei primi dal bacino 
del fiume Congo nell'ultimo decennio del XIX secolo. 

Nello spartiacque tra Nilo e Congo, i razziatori arabi 
di schiavi e i commercianti che arrivavano dalla costa 
orientale ebbero modo di incontrare quelli che prove- 
nivano dalla fascia settentrionale del Sudan e del Ciad; 
insieme, penetrarono a sud, tra popolazioni debolmen- 
te organizzate, e stabilirono una rete di insediamenti 
(zariba), dove vennero presto raggiunti, come accadeva 


ovunque, dai chierici musulmani. La caccia agli schiavi 
e il traffico d’avorio avevano distrutto la regione, ma in- 
torno alle zariba, come risultato della fusione tra gli 
Arabi e i loro servi, gli schiavi e la gente senza più radi- 
ci, si svilupparono dei nuclei musulmani locali. Sono 
questi gruppi che tuttora costituiscono le sparpagliate 
comunità musulmane dello Zaire nordorientale e della 
Repubblica Centrafricana. 

La conquista coloniale fermò l’avanzata degli Arabi, 
ma la popolazione locale che aveva adottato l'Islam 
sotto l'influenza araba rimase fedele alla propria reli- 
gione e cooperò a diffonderla sotto il governo colonia- 
le. In Tanganica, anche gli Arabi Swahili che fungeva- 
no da agenti dell’amministrazione tedesca contribuiro- 
no a diffondere l'Islam, che fece progressi dopo gli 
sconvolgimenti causati dalla ribellione dei Maji Maji 
(1905-1907) e dalla prima guerra mondiale. Dagli anni 
"20 del xx secolo in poi si ebbe una rinascita dell'Islam 
grazie soprattutto all’attività della confraternita sùfi 
Qadiriya. 

Tuttavia, l'Islam non svolse un ruolo significativo 
nello sviluppo politico dell’Africa orientale prima del- 
l'indipendenza. Negli anni ’60, i musulmani della costa 
del Kenya non raggiunsero i loro obiettivi politici di 
fronte alla crescente dominazione del popolo Kikuyu 
dell’interno. La creazione della Tanzania non portò alla 
reale integrazione di Zanzibar e Tanganica, che avrebbe 
potuto dare all'Islam più peso nella politica nazionale. 
Negli anni ”70, Idi Amin cercò di promuovere l'Islam in 
Uganda che, pur con una popolazione che contava ap- 
pena il 15% di musulmani, venne internazionalmente 
identificato come Stato islamico, ma il suo sforzo ebbe 
termine con il suo rovesciamento nel 1979. 

La grande maggioranza dei musulmani in Africa 
orientale è sunnita e segue la scuola legale Safi‘ita. I non 
sunniti discendono tutti da emigrati che hanno mante- 
nuto una loro propria identità etnica e culturale. 

Dinamiche culturali. L’islamizzazione dell’Africa fu 
enormemente aiutata dall’africanizzazione dell’Islam. 
Qualche esempio servirà a illustrare le dinamiche cul- 
turali che non soltanto spiegano l’integrazione dell’I- 
slam nelle società africane, ma mostrano anche come 
l'Islam africano ha potuto restare parte integrante del 
mondo musulmano. 

L’arabo è la lingua dell’Islam, diffusa e mantenuta vi- 
va dal sistema educativo. La stragrande maggioranza 
dei musulmani è in grado di recitare il Corano, ma ha 
una conoscenza assai limitata dell’arabo, e soltanto i 
letterati hanno acquisito una buona padronanza della 
lingua. 

Nel corso della storia, l'arabo ha dato origine a ric- 
che testimonianze librarie e ha prodotto opere nei di- 
versi campi delle scienze islamiche, in particolare testi 
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di diritto, commentari su trattati teologici, poemi sul- 
l’unità di Dio e in lode del Profeta e, contributo impor- 
tantissimo, biografie e cronache storiche. Significativa- 
mente, la storiografia musulmana in Africa fu influen- 
zata in egual misura sia dalla storiografia araba musul- 
mana sia dalle tradizioni orali africane. 

Alcune delle maggiori lingue africane, come lo 
swahili, lo hausa, il mandinka e il fulfulde, che fungono 
anche da lingua franca regionale, possono essere consi- 
derate lingue musulmane. Esse hanno in comune alme- 
no due caratteristiche: circa un terzo del loro vocabola- 
rio è dato da prestiti dall’arabo e tutte sono state messe 
in forma scritta con grafia araba. Così, mentre la com- 
prensione dell’arabo parlato resta limitata, la conoscen- 
za dell’arabo scritto è pratica comune. Con l’introdu- 
zione della grafia araba per scrivere le lingue africane, 
la letteratura cominciò a diffondersi. A partire dal xvm 
secolo, vennero scritti nelle lingue musulmane dell’A- 
frica poemi religiosi, sermoni e litanie e furono tradotti 
dall'arabo i manuali di diritto. 

Nelle prime tappe del processo di islamizzazione, 
prevalse il rituale sugli aspetti legali dell'Islam. La paro- 
la scritta era considerata più importante del messaggio 
stesso in virtù delle sue qualità magiche, e il Corano era 
visto come un oggetto sacro piuttosto che come fonte 
di legislazione. L'Islam acquistò fedeli, ma ad un prez- 
zo, ossia nella misura in cui esso sapeva adottare la vi- 
sione «terrena» che, insieme con la tolleranza, caratte- 
rizzava le religioni africane. Gli usi tradizionali conti- 
nuarono, a meno che non fossero apertamente in con- 
flitto con le ingiunzioni base dell'Islam. Le nozioni isla- 
miche vennero interpretate in termini tradizionali: l’in- 
terdizione riguardante la carne di maiale, per esempio, 
venne spiegata come un tabu che rende quest’animale 
sacro, e che quindi non può essere mangiato, perché il 
profeta Muhammad è stato una volta salvato da un 
maiale. 

Nelle società islamizzate le feste musulmane hanno 
sostituito la maggior parte delle altre feste, eccetto 
quelle agricole, strettamente associate con il ciclo delle 
stagioni. Eppure sono pochi i musulmani praticanti — 
ecclesiastici e mercanti — che osservano queste feste co- 
me prescritto. Per gli altri, sia i capi sia la gente comu- 
ne, le feste sono state trasformate al punto che è diffici- 
le riconoscerne l'originale struttura islamica. I riti di 
passaggio combinano cerimonie islamiche e tradiziona- 
li, e solo nel caso dei funerali l'Islam svolge il ruolo pre- 
dominante. 

I culti della possessione degli spiriti sopravvivono 
nelle società islamizzate perché l’Islam non nega l’esi- 
stenza di tali poteri, e così gli spiriti e le divinità minori 
sono state intese in senso islamico come girn e angeli. 

Da un punto di vista islamico, le relazioni simbioti- 
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che con le religioni tradizionali devono essere tempora- 
nee. Perciò molti movimenti di riforma premoderni e 
moderni si sono schierati contro le credenze e i costumi 
tradizionali, e a favore di una più stretta aderenza alla 
legge dell'Islam. Tuttavia, ancora oggi l'Islam in Africa 
oscilla tra accomodamenti e riforme, particolarismo e 
universalismo, quietismo e attivismo politico. 


BIBLIOGRAFIA 


Per uno studio preliminare sull’Islam nelle maggiori regioni 
dell’Africa subsahariana, cfr. J.S. Trimingham, Islam in the Su- 
dan, Oxford 1949; Islam in Ethiopia, Oxford 1952; Islam in West 
Africa, Oxford 1959; A History of Islam in West Africa, Oxford 
1962 e Islam in East Africa, Oxford 1964. Una nuova fase di stu- 
di più dettagliati, è venuta in luce nel corso di un seminario a Za- 
ria, i cui atti sono stati raccolti da I.M. Lewis (cur.), Islam in Tro- 
pical Africa, Oxford 1980 (2? ed.). Il saggio introduttivo, ad ope- 
ra del curatore, affronta i maggiori argomenti dal punto di vista 
antropologico. Per avere una panoramica storica dei Paesi afri- 
cani in cui si è diffuso l’Islam, cfr. The Cambridge History of Afri- 
ca, -vii, London 1975-. 

Le più importanti fonti arabe sono state tradotte in inglese o 
in francese; i testi più recenti compaiono nella collana «Fontes 
Historiae Africanae», mentre le fonti arabe anteriori al XVI seco- 
lo sono invece raccolte in J.FP. Hopkins e N. Levtzion (curr.), 
Corpus of Early Arabic Sources for West African History, Cam- 
bridge 1981, rist. 2000. 

Quattro cronache di Timbuctù sono tradotte in francese: il 
Ta'rib al-fattài, con il titolo Tarikhel-fettach. Cronique du cher- 
cheur, pour servir à l’histotre des villes, des armées et des princi- 
paux personnages du Tekran, O. Houdas e M. Delafosse (tradd.), 
Paris (1913) 1964, 2? ed.; il Ta'rib al-Sidan, con il titolo Tarikh 
es-Soudan, O. Houdas (trad.), Paris (1899) 1964, 2? ed.: il Tadk:- 
rat al-nisyan, con il titolo Tedzkiret en-Nisian, O. Houdas (trad.) 
Paris 1913-1914; e Tombouctou au milieu du dix-hbuttième siècle 
d'après la Chronique de Mawlay al-Qasim, M. Abithol (trad.) Pa- 
ris 1982. 

Il testo di al-Magili è stato tradotto col titolo Shari ‘6 in Sun- 
ghay. The Replies of al-Maghili to the Questions of Askiya al-Hajj 
Mubammad, J.O. Hunwick (trad.), London 1985. Sul g:h4d nel 
Sokoto, cfr. ‘Abd Allah Muhammad, Tazyin al-waragat, M. His- 
kett (trad.), Ibadan 1963 e ‘Utman ibn Fùdi (Usuman dan Fo- 
dio), Bayan wujub al-bijrab, FH. El-Mastri (trad.). Cfr. anche M. 
Mabhibou e J.L. Triaud, Voilà ce qui est arrivé. Bayin ma waqa'a 
d'al-Hagg "Umar al-Fati, Paris 1983. 

Sull’Islam nelle prime formazioni statali del Sudan occidenta- 
le, cfr. N. Levtzion, Ancient Ghana and Mali, London 1973; J.O. 
Hunwick, Religion and State in the Songhay Empire, in IM. 
Lewis (cur.), Islam: in Tropical Africa, Oxford 1980 (2? ed.), pp. 
296-317; e E.N. Saad, Social History of Timbuktu. The Role of 
Muslim Scholars and Notables, 1400-1900, New York 1983. L.O. 
Sanneh, The Jakhanke. The History of an Islamic Clerical People 
of the Senegambia, London 1979, Lanham 1989 (2? ed.) offre un 
nuovo approccio allo studio delle figure dei religiosi musulmani. 
N. Levtzion, Muslim Chiefs and Chiefs in West Africa, Oxford 


1968 analizza i modelli di integrazione dei musulmani nei sistemi 
socio-politici degli Stati dell’Africa occidentale. 

Sull’Islam di due società del Sahara meridionale che ha in- 
fluenzato quello dell’Africa occidentale, cfr. H.T. Norris, The 
Tuaregs. Their Islamic Legacy and Its Diffusion in the Sahel, War- 
minster 1975 e C.C. Stewart, Islam: and Social Order in Maurita- 
nia, Oxford 1973. 

B.G. Martin, Muslim Brotherboods in Nineteenth Century 
Africa, New York 1976 sottolinea l’importnza del Sufismo nei 
movimenti di g:54d. J.R. Willis (cur.), Studies in West African 
Islamic History. The Cultivators of Islam, London 1979 contiene 
dei saggi sui precursori e sui leaders dei gibad. Per quanto ri- 
guarda i maggiori movimenti di gh4d, cfr. M. Hiskett, The 
Sword of Truth. The Life and Times of Shebu Usuman dan Fodio, 
New York 1973, Evanston/Ill. 1994 (2? ed.); M. Last, The Sokoto 
Caliphate, London (1967) 1977, 2? ed.; L. Brenner, The Shehus of 
Kukawa, Oxford 1973, sul Bornu; D. Robinson, Chiefs and Cle- 
rics. Abdul Bokar kan and Futa Toro, 1853-1891, Oxford 1975; 
B.O. Oloruntimehin, The Segu-Tokolor Empire, London (1972) 
1978, 2? ed.; e Y. Person, Sarzori. Une révolution dyula, 1-11, Nî- 
mes 1968-1975. 

Sull’Islam nel contesto politico moderno dell’Africa occiden- 
tale, cfr. D.B.C. O'Brien, The Mourides of Senegal, Oxford 1971; 
J.N. Paden, Religion and Political Culture in Kano, Berkeley 
1973; L. Kaba, The Wabbabiyya. Islamic Reform and Politics in 
French West Africa, Evanston/Ill. 1974; e H.J. Fisher, Ahrza- 
diyva. A Study in Contemporary Islam on the West African Coast, 
London 1963. 

In italiano esiste qualche studio di carattere prevalentemente 
economico. Tra questi segnaliamo: C. Cerreti, Interventi di svi- 
luppo nell’area sabeliana. L'esempio del Niger, Roma 1987; M. Ai- 
me, La casa di nessuno. I mercati in Africa Occidentale, Torino 
2002; Potere e territorio in Africa Occidentale, F. Viti (cur.), Roma 
1994; S. Baldi, Etnologia sociale delle popolazioni dell’Africa Oc- 
cidentale, Napoli 1975; e P.G. Magri, Colonialismo e istituzioni 
consuetudinarie nell'Africa sub-sabariana, Milano 1984. 

In confronto all'Africa occidentale, il materiale specialistico 
sull’Islam riguardante le altre parti dell’Africa subsahariana è as- 
sai più scarso. Alcune delle analisi migliori sullo sviluppo dell’I- 
slam sono apparse in studi dedicati alla storia di quelle regioni e 
in studi antropologici sui diversi popoli che vennero a contatto 
con le religione islamica. Tra di essi, cfr. E.A. Alpers, Towards a 
History of the Expansion of Islam in East Africa. The Matrilineal 
Peoples of the Southern Interior, in T.O. Ranger e I.N. Kimambo 
(curr.), The Historical Study of African Religion, Berkeley 1972; 
A. Oded, Islam in Uganda. Islamization through a Centralized 
State in Pre-Colonial Africa, New York 1974; e A.H. Nimitz, Jr., 
Islam and Politics in East Africa. The Sufi Order in Tanzania, 
Minneapolis 1980. Un saggio interpretativo, illustrato da novan- 
tuno tavole che rappresentano il meglio dell’arte musulmana in 
Africa è R. Bravmann, African Islam, London 1983. 

In italiano esistono pochi studi recenti riguardanti l'Africa 
Orientale. Tra questi segnaliamo F. Prattico, Nel Corno d'Africa. 
Eritrea ed Etiopia tra cronaca e storia, Roma 2001; e G.L. Pode- 
stà, Sviluppo industriale e colonialismo. Gli investimenti italiani 
in Africa Orientale, 1869-1877, Milano 1997. 


NEHEMIA LEVTZION 


L'Islam nel Caucaso e nel Medio Volga 


Quando nel vII secolo i primi invasori arabi compar- 
vero nella Transcaucasia orientale, il Caucaso era una 
terra di confine tra il mondo nomade a nord e il vecchio 
mondo sedentario a sud, e tra la civiltà greca a occiden- 
te e quella iranica a oriente. Aveva una civiltà urbana al- 
tamente raffinata in cui molte tra le maggiori religioni 
del mondo, come l’Ebraismo, il Manicheismo, lo Zo- 
roastrismo e il Cristianesimo, erano già ben radicate. 
Tra i cristiani, Georgiani e Alani erano ortodossi, men- 
tre Armeni e Albani erano monofisiti. A differenza del- 
l'Asia centrale, caratterizzata dalla tolleranza religiosa, 
il Caucaso sarà invece per secoli terreno di scontro del- 
le tre grandi religioni monoteistiche, ossia Cristianesi- 
mo, Ebraismo e Islam. 


L'Islam nel Caucaso 


La diffusione dell’Islam venne frenata da forti riva- 
lità politiche che a loro volta rafforzarono le rivalità re- 
ligiose. L'Impero turco cazaro nel nord formava una 
barriera efficace contro i progressi dei conquistatori 
arabi a nord di Derbent; i principati cristiani di Geor- 
gia e Armenia, spalleggiati dall'Impero bizantino, pre- 
sentavano un ostacolo insuperabile all'avanzata musul- 
mana a occidente. 

La lenta islamizzazione del Daghestan. Gli Arabi ar- 
rivarono in Azerbaigian nel 639; i sovrani locali accetta- 
rono la subordinazione al califfo, ma mantennero la lo- 
ro fede cristiana. Nel 643, gli Arabi arrivarono a Der- 
bent (che essi chiamarono Bab al-Abwab, «la porta del- 
le porte») e nel 652 si accinsero a muovere a nord della 
città, ma vennero pesantemente sconfitti dai Cazari. 
Per almeno un secolo il territorio dell’attuale Daghe- 
stan fu disputato tra Cazari e Arabi, e spedizioni e con- 
trospedizioni si succedettero l’una all’altra quasi senza 
interruzione e senza alcuna decisiva vittoria, finché, al- 
l'epoca del governatore Marwan ibn Muhammad (734- 
744), i Cazari vennero definitivamente battuti nell’Ar- 
ran. Derbent, solidamente in mano a una guarnigione 
araba, divenne il bastione più settentrionale dell'Islam 
di fronte al mondo dei nomadi turchi. Migliaia di Arabi 
stanziali, provenienti dalla Siria e dall'Iraq settentriona- 
le, vennero stabiliti nell’Azerbaigian settentrionale dal 
governatore Maslama ibn ‘Abd al-Malik. 

Prime incursioni. Nonostante le spedizioni cazare 
tra il 762 e il 799, alla fine dell’viui secolo l'Islam era già 
la religione dominante dell’Arran e delle piane costiere 
a sud di Derbent. Nell’area, tuttavia, sopravvissero co- 
munità cristiane ed ebraiche: ancora nel 1979 nell’A- 
zerbaigian settentrionale e nel Daghestan meridionale 
vi erano 5.919 Udini cristiani monofisiti, gli ultimi so- 
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pravvissuti della Chiesa Albana, oltre a circa 30.000 
«Ebrei montani», o Dagh Chufut, discendenti dei colo- 
ni militari ebrei che i re sasanidi avevano stabilito nel 
Caucaso, e che in anni recenti sono quasi tutti emigrati 
in Israele. 

I progressi dell’Islam sulle montagne furono, al con- 
trario, lenti e difficili. Secondo le leggende del Daghe- 
stan, Maslama ibn ‘Abd al-Malik (che regnò dal 723 al 
731), conquistato tutto il Paese, impose l’Islam ai re- 
gnanti locali. In realtà, la sottomissione dei capi indigeni 
fu puramente formale. Non appena il controllo arabo si 
indebolì, infatti, la popolazione locale tornò alle antiche 
religioni. Talvolta, benché i comandanti daghestani aves- 
sero abbracciato la nuova religione, i loro sudditi erano 
rimasti cristiani, Ebrei o animisti. L'area montuosa del 
Caucaso settentrionale non fu di fatto toccata dall’Islam 
fino al x secolo. Nel Daghestan meridionale, il sovrano 
di Tabasaran professava l'Islam, il Cristianesimo e l’E- 
braismo contemporaneamente. Le tre religioni erano 
rappresentate anche tra gli Zirihgaran del Daghestan 
centrale, mentre i Lesghi del Dagestan meridionale era- 
no «infedeli». Sarîr, nella regione degli Avari nel Daghe- 
stan occidentale, aveva un principe cristiano ortodosso 
di rito georgiano, ma i suoi sudditi erano in maggioranza 
animisti, con tracce di Zoroastrismo. Samandar, nel Da- 
ghestan settentrionale, aveva un principe ebreo imparen- 
tato con il khagan cazaro, ma tutte e tre le religioni ave- 
vano adepti tra i suoi sudditi. La maggioranza degli Ala- 
ni iraniani del Caucaso centrale era cristiano-ortodossa 
di rito bizantino, mentre i Cabardini e i Circassi erano 
animisti, con una minoranza cristiana. Sulla costa del 
Mar Nero, gli Abcasi pagavano tributo agli Arabi ma ri- 
manevano cristiani. Alla fine del x secolo, la frontiera del 
dar al-Islam («la dimora dell'Islam») era ancora situata 
tre miglia a nord di Derbent. L'Islam si radicò saldamen- 
te soltanto a Derbent, che era un'importante fortezza, un 
prospero centro economico e una delle città più ricche 
del califfato arabo, e così pure nella regione dei Lachi 
(Daghestan centrale) nella cui capitale Kazi-Kumukh, 
secondo una leggenda locale, venne costruita una mo- 
schea nel 777. 

Questo primo periodo di islamizzazione del Caucaso 
(fino al x secolo d.C.) fu segnato da una eccezionale tol- 
leranza religiosa. Non solo le tre religioni monoteisti- 
che coesistevano pacificamente, ma erano tollerati an- 
che coloro che originariamente non facevano parte del- 
la «gente del Libro» (45/ a/-kitàb), ossia zoroastriani e 
animisti. In breve, l’Islam si sovrappose, in modo piut- 
tosto superficiale, su di una serie di dottrine, usi e riti 
preislamici fortemente radicati. 

Successiva espansione. Nell’x1 secolo, ebbe inizio una 
nuova fase di islamizzazione. Nel 965, i Russi avevano di- 
strutto l'Impero cazaro, eliminando così il principale 
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ostacolo che si frapponeva, da un lato, alle relazioni fra le 
terre del califfato e il regno bulgaro musulmano nel lon- 
tano nord e, dall’altro, all’islamizzazione dei nomadi tur- 
chi al di là di Derbent. Intanto, nel sud, la creazione del- 
l'Impero selgiuchide aveva portato sicurezza lungo le 
strade commerciali e favorito la penetrazione pacifica 
dell'Islam nelle montagne. Questo movimento di espan- 
sione venne inoltre facilitato da due altri fenomeni. Nel x 
secolo, innanzitutto, nel Daghestan le antiche formazioni 
di clan vennero sostituite da più forti principati feudali: il 
Nutzal degli Avari, l’Usmiîyat di Kaytak nella regione dei 
Dargha, lo Sambhalat di Kazi-Kumukh nel Daghestan 
centrale e il Ma‘sùmat di Tabasaran nel Daghestan meri- 
dionale, la regione dei Lesghi. Alla fine dell’x1 secolo, i 
sovrani di questi principati erano tutti musulmani, e i lo- 
ro vassalli e i loro sudditi tendevano a seguire l'esempio 
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dei signori. In secondo luogo, scomparvero completa- 
mente i vecchi alfabeti (aramaico, pahlavi, albano), pri- 
ma adoperati nella trascrizione delle lingue locali, e furo- 
no sostituiti dall’arabo che divenne, e rimase da quel mo- 
mento, la sola lingua letteraria dell’area. 

Nei secoli XI e xII, la maggior parte dei Dargha e dei 
Lachi del Daghestan centrale si convertì all'Islam, che 
riuscì così a penetrare nel Daghestan occidentale e set- 
tentrionale. Al contrario, i territori più remoti, non toc- 
cati dalle strade commerciali — in particolare la Cecenia 
e l’Inguscezia — conservarono una società prefeudale 
basata sui clan e opposero resistenza all'Islam. 

A metà del x secolo, Abi Hamid al-Andalusi di 
Granada, in visita nel Daghestan, scoprì tracce di Cri- 
stianesimo e Zoroastrismo tra i Zirihgaran, e trovò an- 
cora molti cristiani e animisti presso gli Avari. 


L’era mongola. L'invasione mongola non modificò la 
complicata situazione religiosa del Caucaso settentrio- 
nale. Come era già accaduto in Asia centrale, nel terri- 
torio bulgaro, in Iran e altrove, la prima ondata di inva- 
sori mongoli professava l’animismo, il Cristianesimo 
nestoriano o il Buddhismo ed era generalmente ostile 
nei confronti dell'Islam. Ma la distruzione causata dalle 
spedizioni di Subetey e Djebe (1220) e di Batu (1239) 
non fu seguita da una persecuzione religiosa. Durante il 
dominio mongolo, l'Islam caucasico cessò di essere la 
religione dei soli regnanti e delle élites e si radicò sem- 
pre più profondamente nel popolo. Il Caucaso fu sud- 
diviso in due khanati mongoli rivali, l’Orda d’Oro a 
nord e il khanato ilkhanide in Iran. Il terzo khan del- 
l'Orda d’Oro, Berke (che regnò dal 1257 al 1266), ab- 
bracciò l'Islam, e i suoi successori, che pure tornarono 
alle loro antiche religioni, rimasero tolleranti e persino 
favorevoli nei confronti dell'Islam. 

Nel 1313, il musulmano Uzbek Khan salì al trono 
dell’Orda d’Oro. Il suo regno segnò la vittoria finale 
dell'Islam tra i nomadi turchi che vagavano nell’im- 
mensa steppa tra la Crimea e il Volga. Una di queste 
tribù, i Nogai, svolse nel XTV secolo un ruolo importan- 
te nell’islamizzazione del Caucaso settentrionale, por- 
tando per la prima volta la nuova religione presso i Cir- 
cassi, i Cabardini e i Ceceni. Inoltre, nella prima metà 
di quello stesso secolo, cominciarono ad apparire nel 
Caucaso settentrionale anche le prime confraternite su- 
fi. Lo sayh Muhammad al-Bata'ihî, della fariga (confra- 
rernita) rifa‘ita, fondò un bangà («ostello») a Machar, 
nelle steppe del Caucaso settentrionale, ma la sua fariga 
non ebbe vita lunga e scomparve un secolo dopo. 

Il dominio timuride. La fase finale di islamizzazione 
del Daghestan ebbe corso alla fine del xTv e nella prima 
parte del xv secolo, durante il regno di Timur (Tamerla- 
no). Il grande conquistatore aveva guidato diverse spe- 
dizioni nell’Azerbaigian e nel Daghestan tra il 1385 e il 
1395, nutrendo un personale interesse per la distruzione 
degli ultimi retaggi preislamici: da quel momento T'I- 
slam divenne quindi la sola religione dei Lachi del Da- 
ghestan centrale. A loro volta, i Lachi divennero i cam- 
pioni dell’Islam contro i loro vicini rimasti cristiani o 
animisti. La città di Kazi-Kumukh, capitale del princi- 
pato di Sambhalat, divenne il nuovo centro direttivo per 
l’islamizzazione del Daghestan e delle terre al di là delle 
frontiere occidentali, e furono proprio missionari lachi a 
portare l'Islam a Ceceni e Calmucchi. Timur inflisse an- 
che un colpo mortale al potere degli Alani cristiani (gli 
antenati degli Osseti) del Caucaso centrosettentrionale. 
Gli Alani cristiani erano stati la nazione più potente del 
Caucaso e il loro declino fu seguito da una nuova espan- 
sione dell’Tslam nel Caucaso settentrionale. 

Durante il regno di Timur, la maggior parte dei 
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Kaytak, considerati prima «genti senza fede» (bi-din) o 
«di cattiva fede», divenne musulmana e, in seguito, an- 
che i Lesghi del Daghestan meridionale e gli Avari se- 
guirono il loro esempio. 

Il Cristianesimo si mantenne più a lungo nelle regio- 
ni montuose e poté sopravvivere soprattutto grazie agli 
sforzi dei re georgiani che proteggevano i loro correli- 
gionari. Il villaggio di Karakh, nell’altipiano avaro, 
adottò l’Islam soltanto nel 1435, mentre le tribù Dido e 
Andi rimasero cristiane fino al 1469, e Gidatl divenne 
musulmano nel 1475 o 1476. 

Alla fine del xv secolo, due nuovi poteri musulmani 
si affacciarono sulla scena caucasica e la loro influenza 
nel processo di islamizzazione si rivelò decisiva: l’Impe- 
ro ottomano, che portò nel Caucaso lo spirito del $1544 
(la guerra religiosa), e i sovrani del khanato di Crimea 
che dominava i bassopiani del Caucaso centrale e occi- 
dentale. L'avanzata ottomana fu segnata dalla graduale 
conversione dei Lasi delle regioni caucasiche sudocci- 
dentali, prima cristiani, e degli Abcasi sulle rive del Mar 
Nero. Nello stesso tempo, i Tatari di Crimea introdus- 
sero la nuova religione fra le tribù circasse orientali e 
occidentali. Derbent e Shirvan, nella Transcaucasia 
orientale, vennero conquistate dai Safavidi nel 1538 e, 
in conseguenza di ciò, il rito Si‘ita duodecimano della 
corte safavide divenne la forma di Islam dominante in 
Azerbaigian. 

Verso la metà del XVI secolo, l'Islam sunnita di rito 
Safi‘ita s'insediò stabilmente nel Daghestan, mentre il 
rito hanafita conquistava proseliti nel Caucaso occiden- 
tale. Le tribù del Caucaso centrale, tuttavia — Circassi 
orientali, Cabardini, Osseti, Balcari, Caraciai, Ceceni e 
Ingusci — erano ancora in larga maggioranza cristiane o 
pagane, e soltanto l’alta aristocrazia feudale aveva ab- 
bracciato l'Islam. 

La battaglia con Mosca. Dopo il 1556, nel Caucaso 
fece la sua comparsa il potere moscovita. Di conse- 
guenza, le relazioni tra Islam e Cristianesimo subirono 
una tragica modifica: ebbe fine l’era di tolleranza reli- 
giosa e il Caucaso entrò in un nuovo periodo di scontri 
per la fede. Sia Mosca sia Istanbul favorivano i propri 
correligionari. Temrik, grande principe musulmano 
della Cabardia, accettò la sovranità russa e sposò la fi- 
glia Maria, convertitasi al Cristianesimo, a Ivan il Terri- 
bile. Da quel momento, il Caucaso centrale si aprì al- 
l'influenza russa. Vennero inviati molti missionari cri- 
stiani e vennero costruite delle chiese in Cabardia, tra i 
Circassi orientali e in Ossezia. Nel 1584, i moscoviti 
avanzarono verso sud e, tre anni dopo, raggiunsero la 
valle di Terek. Nel 1590, le loro avanguardie comparve- 
ro sul fiume Sunzha, minacciando il Daghestan, ma già 
i Tatari di Crimea e gli Ottomani si apprestavano a rea- 
gire con forza. Gli Ottomani, avanzando da sud, occu- 


298 ISLAM 


parono Derbent quello stesso anno, mentre il khan di 
Crimea, nel 1587, aveva già invaso e devastato la Cabar- 
dia, principale alleato di Mosca nel Caucaso settentrio- 
nale. Nel 1594, si venne allo scontro finale: sulle rive 
del fiume Sulaq, nel Daghestan settentrionale, un’ar- 
mata russa si trovò di fronte una coalizione di Ottoma- 
ni, Tatari e Daghestani. In una furiosa battaglia, che 
aveva tutte le caratteristiche di una «guerra santa», i 
Russi vennero respinti; tornati nel 1604, furono una se- 
conda volta pesantemente sconfitti. E così, il primo 
gihad in Daghestan e la competizione religiosa tra cri- 
stiani e musulmani in Cabardia ebbe termine con la 
completa vittoria dell'Islam. L'influenza russa venne re- 
spinta fino all’Astrakhan e al Basso Volga. La Cabardia, 
l’area strategicamente più importante del Causcaso set- 
tentrionale, divenne un solido bastione musulmano. 

Nei secoli XVII e XvIu, i Turchi Ottomani e i Tatari di 
Crimea continuarono i loro sforzi per islamizzare i cri- 
stiani e i pagani che ancora rimanevano nel Caucaso 
nordoccidentale, ossia le tribù dei Caraciai, dei Balcari, 
dei Circassi occidentali, degli Abazini e degli Abcasi. 
Nel 1627, i Turchi conquistarono la regione sudocci- 
dentale della Georgia e parte della popolazione si con- 
vertì all'Islam. I discendenti di questi Georgiani musul- 
mani, gli Agiari, alla fine del xx secolo contavano 
100.000-150.000 persone. 

Il periodo delle «guerre sante». L'avanzata russa ver- 
so il Caucaso, arrestata nel 1604, riprese nel 1783 con la 
conquista della Crimea e l'occupazione delle steppe a 
nord del fiume Kuban. 

La Nagsbandiya. L'arrivo dei Russi, questa volta con 
forze imponenti, coincise con la comparsa nel Caucaso 
settentrionale della confraternita sufi della Nag$ban- 
diya, un ordine fondato a Bukhara, nel Turkestan, da 
Muhammad Baha' al-Din Nagsband (1317-1389). Per 
più di un secolo, gli adepti della NagSbandiya si adope- 
rarono a organizzare la «guerra santa» contro i conqui- 
statori che avanzavano. Nella lotta contro gli «infedeli» 
e i «cattivi musulmani», fu loro di grande aiuto il fatto 
che l'Islam fosse diventato la religione dominante nel 
Caucaso settentrionale e che avesse sostanzialmente 
modificato il proprio carattere. Alla fine del XVI seco- 
lo, infatti, le comunità superficialmente islamizzate era- 
no ancora tolleranti nei confronti dei loro vicini rimasti 
cristiani, così come tolleravano coloro che non avevano 
abbandonato le varie dottrine e i riti preislamici e se- 
guivano leggi e usanze non musulmane (‘44t). Ma nel 
secolo successivo l'Islam caucasico, ormai profonda- 
mente radicato presso le masse rurali, assunse un carat- 
tere rigorosamente conservatore, intollerante nei con- 
fronti dei non musulmani e rigidamente legato alle nor- 
me della sari‘a. [Vedi GIHADI. 

Il primo gihdd della Nagsbandiya contro i Russi ven- 


ne guidato dall’imam Mansiur USurma, un ceceno che 
era stato probabilmente discepolo di uno $Sayh di 
Bukhara. Il movimento, sorto in Cecenia nel 1785, si 
diffuse nel Daghestan settentrionale e nel Caucaso oc- 
cidentale. Mansùr, però, venne catturato nel 1791 ad 
Anapa e morì due anni dopo nella fortezza di Schliis- 
selburg. Il suo fu un tentativo estemporaneo di fermare 
l'avanzata degli invasori, ma ebbe comunque come ri- 
sultato un rafforzamento dell’Islam in Cecenia, dove, 
prima del suo regno, soltanto la metà della popolazione 
era di religione islamica. 

Dopo la sconfitta di Mansur, la NagSbandiya scom- 
parve dal Caucaso settentrionale per quasi un trenten- 
nio e, in questo periodo, i Russi poterono avanzare qua- 
si incontrastati. La farîga ricomparve negli anni "20 del 
xIX secolo nella provincia di Shirvan, guidata questa 
volta da missionari provenienti dall’Impero ottomano. 
Il secondo muriid («guida») della confraternita a predi- 
care la «guerra santa» fu lo sayh Muhammad di Yara- 
glar, maestro di Gazi Muhammad e di Samil, rispettiva- 
mente primo e terzo imam del Daghestan. La lunga e 
fiera resistenza sulle montagne durò dal 1824 al 1859, 
quando Samil fu infine sconfitto e catturato. Nonostan- 
te la sconfitta, questo secondo g:h4d della NagSbandiya 
ebbe un impatto indelebile sull’Islam del Caucaso set- 
tentrionale. Samil, infatti, aveva liquidato per sempre il 
vecchio sistema legale tradizionale, sostituendolo con la 
fari ‘a. Inoltre, nel xIX secolo, l’arabo classico era diven- 
tato lingua scritta ufficiale dell’imamato e lingua inter- 
tribale di comunicazione orale in Daghestan e in Cece- 
nia. Così, per la prima volta nella storia, la popolazione 
del Caucaso settentrionale fu unita da un forte legame 
religioso, linguistico e culturale. E infine, l'intenso lavo- 
ro dei missionari della confraternita sufi nagSbandita 
nel Caucaso centrale e occidentale aveva portato all’i- 
slamizzazione di tutte le tribù circasse e abazine. Du- 
rante il regno di Samil, il Daghestan divenne così un 
importante centro di cultura araba e i suoi letterati ara- 
bofoni acquistarono fama in tutto il mondo islamico. 

La Qadiriya. Dopo il 1859, e la conseguente occupa- 
zione russa del Caucaso, la NagSbandiya divenne illega- 
le. I suoi leader emigrarono in Turchia o furono depor- 
tati in Siberia. Qualcuno di loro si fece abrek, «bandito 
d'onore», e diede vita a gruppi di guerriglieri sulle 
montagne. Un altro ordine sufi, la Qadiriya (o tariga 
Kunta Haji) sostituì la Nagsbandiya sul fronte della re- 
sistenza religiosa. Questa confraternita apparve in Ce- 
cenia negli anni ’60 del xIx secolo, quando la domina- 
zione «infedele» si era ormai comunemente imposta. 
Essa si differenziava, nelle sue stesse linee programma- 
tiche, dalla militante NagSbandiya, giacché la sua ideo- 
logia era ispirata piuttosto alla ricerca mistica di Dio 
che alla «guerra santa». Ciò nonostante, anche la Qadi- 


riva venne ben presto messa al bando dalle autorità e fu 
obbligata all’azione clandestina, diventando così essa 
stessa un punto di forza della resistenza armata alla pre- 
senza russa. Sia la Nagsbandiya sia la Qadiriya ebbero 
dunque parte attiva alla rivolta contro i Russi del 1877- 
1877 nel Daghestan e in Cecenia. 

La Qadiriya attuò una vigorosa attività missionaria, 
grazie alla quale gli Ingusci, che erano rimasti animisti 
fino alla caduta di Samil, si convertirono infine all’I- 
slam: l’ultimo villaggio animista ingusceto divenne mu- 
sulmano nel 1864. 

La Rivoluzione russa fornì agli adepti sufi l'occasione 
buona di scrollarsi di dosso il dominio russo. In questo 
periodo, la Nagsbandiya riemerse e fece un ultimo ten- 
tativo di espellere gli «infedeli». La lotta proseguì per 
quattro anni, dal 1917 al 1921, prima contro le Armate 
Bianche di Denikin e poi contro l'Armata Rossa. La re- 
sistenza dei sufi alla fine fu piegata nel 1921, e per le 
due confraternite ebbe inizio un lungo periodo di san- 
guinose persecuzioni. Ma entrambe sopravvissero e, 
nel 1928, la Nagsbandiya e la Qadiriya di nuovo riunite 
scatenarono una rivolta nel Daghestan e nella repubbli- 
ca della Cecenia-Inguscezia. La sollevazione armata fu 
seguita da altre due rivolte, nel 1934 e nel 1940-1942. 
Quest'ultima, durante la Seconda Guerra Mondiale, 
venne guidata dai nazionalisti, ma la Qadiriya contava 
numerosi adepti tra i guerriglieri. 

L'Islam del Caucaso sotto il regime sovietico. Am- 
ministrativamente, il Caucaso è ora diviso tra due Con- 
sigli spirituali musulmani, quello del Daghestan e del 
Caucaso settentrionale e quello della Transcaucasia. 

Il Consiglio spirituale del Daghestan e del Caucaso 
settentrionale si trova a Makhachkala, nel Daghestan. 
La lingua amministrativa è l’arabo e il rito è quello sun- 
nita Safi‘ita. La sua autorità si estende su tutte le repub- 
bliche e le regioni autonome caucasiche ex sovietiche 
(Agiara, Caraciaio-Circassa, Cabardino-Balcara, Osse- 
zia settentrionale, Ceceno-Inguscezia e Daghestan). Es- 
so ha inoltre autorità amministrativa sui territori di 
Krasnodar e Stavropol. La popolazione musulmana 
sotto la sua giurisdizione (che contava tre milioni e 
mezzo di persone nel 1983) è tutta sunnita (di rito $a- 
fi‘ita in Daghestan, Cecenia e Inguscezia; di rito hanafi- 
ta nelle altre repubbliche). 

Il Consiglio spirituale della Transcaucasia si trova a 
Baku ed è presieduto da uno $ayh al-Islam $f'ita, il cui 
sostituto è il r24fti sunnita hanafita. La lingua ammini- 
strativa è il turco azero. La sua autorità si estende su 
tutte le comunità $i‘ite duodecimane dell’ex Unione 
Sovietica, che nel 1983 ammontavano a circa quattro 
milioni di persone (3.800.000 Azeri; 150.000 Tagichi e 
Uzbechi dell'Asia centrale; circa 20.000 Tati del Da- 
ghestan e circa 20.000 Beluci del Turkmenistan). L'au- 
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torità di questo Consiglio si estende anche alle co- 
mintà sunnite hanafite delle tre ex repubbliche sovie- 
tiche transcaucasiche di Georgia (incluse le repubbli- 
che autonome Abcasa e Agiara), Armenia e Azerbai- 
gian. All’interno di esse, i sunniti sono rappresentati 
da Curdi (116.000 nel 1979), Abcasi (circa 25.000), 
Lasi (1.000), Agiari (approssimativamente 100.000- 
150.000) e Ingiloi (ipoteticamente 5.000). All’inizio 
degli anni ’80 la popolazione musulmana sotto la giu- 
risdizione di questo Consiglio ammontava a circa 
4.300.000 persone (di cui 4.000.000 $i'iti e 300.000 
sunniti). 

L'apparato direttivo islamico nel periodo sovietico 
venne ridotto all'osso, senza scuole religiose, né entrate 
da gestire (w49f) o tribunali da amministrare (proibiti 
dalla legislazione sovietica). Nel 1982, il numero delle 
moschee «attive» si era ridotto a una cinquantina sul- 
l’intera area del Caucaso settentrionale, tra cui ventiset- 
te nel Daghestan, sette in Ceceno-Inguscezia e tre nella 
repubblica Caraciaio-Circassa). La Transcaucasia con- 
tava meno di trenta moschee attive, delle quali sedici 
(che accoglievano $i'iti e sunniti insieme) in Azerbai- 
gian. 

Il livello di coscienza religiosa della popolazione mu- 
sulmana del Caucaso si è però mantenuto alto, soprat- 
tutto in Daghestan e in Ceceno-Inguscezia, dove più 
dell’80% della popolazione si considera «credente». La 
forza dell’Islam nel Caucaso settentrionale è dovuta, in 
parte, all’intensa attività delle confraternite sufi che, nel 
periodo sovietico, controllavano una rete di case di pre- 
ghiera e di scuole coraniche clandestine, dove ai bambi- 
ni venivano insegnati l'arabo e i rudimenti della fede 
musulmana. Queste scuole e moschee clandestine era- 
no spesso organizzate attorno a luoghi santi di pellegri- 
naggio, di solito tombe di sayh sufi. 

Le tariga sufi furono particolarmente attive nella re- 
pubblica della Ceceno-Inguscezia e nel Daghestan set- 
tentrionale, mentre non erano rappresentate nel Cauca- 
so centrale e occidentale. La NagSbandiya dominava in 
Daghestan, nell’Azerbaigian settentrionale e nei di- 
stretti occidentali della Cecenia. Nel Caucaso setten- 
trionale, la Qadiriya, più popolare e più dinamica, si di- 
vise in quattro fariga secondarie, chiamate wird: la Ba- 
tal Haji, la Bammat Giray Haji, la Chim Mirza e la Vis 
(Uways) Haji. La Qadiriya predominava nella repubbli- 
ca della Ceceno-Inguscezia e nel Daghestan occidenta- 
le. Secondo le osservazioni sociologiche sovietiche de- 
gli anni ‘70, il numero totale degli adepti sufi nel Cau- 
caso settentrionale si aggirava sulle 150.000 persone: 
una proporzione eccezionalmente alta, se si considera 
che era già trascorso un sessantennio di propaganda 
fortemente antireligiosa diretta soprattutto contro di 
loro. 
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L'Islam nel Medio Volga 


Già nel Vv o VI secolo alcune tribù turche, antenate 
dei Bulgari del Volga, divennero stanziali nel territorio 
del Medio Volga. I Turchi di queste tribù furono i primi 
a stanziarsi su di un territorio e ad abbandonare la vita 
nomadica. 

Islamizzazione: commercio, conquista, Sufismo. Que- 
st'area, che comprendeva le rive del fiume Kama e gli 
Urali, si trovava all’incrocio delle due principali strade 
commerciali del Medioevo: la strada delle pellicce, che 
correva dalla Russia e dalla Siberia settentrionale (Ard al- 
Zulm, la «terra delle tenebre» dei geografi arabi) fino al 
Medio Oriente musulmano, e la via della seta, che colle- 
gava l'Europa settentrionale e centrale alla Cina. I Bulga- 
ri Turchi commerciavano in pellicce, schiavi, ambra e 
avorio e, dunque, viaggiavano molto. Alcuni, arrivati sino 
a Bagdad e a Gurganj sull’Amu Darya, entrarono in con- 
tatto con mercanti arabi almeno sin dal Ix secolo. Fu gra- 
zie a queste relazioni commerciali che l'Islam penetrò nel- 
l’area del Medio Volga, partendo inizialmente dal Kho- 
rezm e poi da Bagdad, spingendosi sempre più a ovest. 

Il regno bulgaro. Nel 921, il re bulgaro Almas rice- 
vette un’ambasceria del califfo al-Mugtadir e si con- 
vertì all'Islam il 12 maggio 922. Il suo esempio fu rapi- 
damente seguito dall’é/ite dominante del regno. Alla fi- 
ne del x secolo, la maggior parte dei Bulgari era già mu- 
sulmana e praticamente ogni villaggio aveva la propria 
moschea e la propria scuola. Per trecento anni, l’area 
del Medio Volga rimase un’isola musulmana — l’avan- 
guardia più settentrionale del dar a/-Islgr: — completa- 
mente circondata da vicini cristiani o animisti. I legami 
con il resto del mondo musulmano vennero mantenuti 
attraverso la via commerciale del Volga. 

Per colpa, o forse in virtù del loro isolamento, i Bul- 
gari furono sin dal principio musulmani zelanti. Fecero 
la loro parte nel convertire alcune tribù turche nomadi, 
i Peceneghi e i Cumani, e giunsero persino ad accarez- 
zare la speranza di portare l'Islam ai Russi, che a quel 
tempo erano ancora animisti. Nel 986, un’ambasceria 
bulgara venne inviata a Kiev col proposito di convertire 
il grande principe Vladimir. La Cronaca dei Fonda- 
menti di Russia racconta che qualche tempo dopo, Vla- 
dimir, in cerca di una religione che gli si confacesse, ri- 
cevette anche rappresentanze del Cristianesimo orien- 
tale e occidentale e dell’Ebraismo e ascoltò ciascuno 
parlare dei meriti e delle dottrine della propria fede. 

Pochissimo si sa della storia culturale del regno bul- 
garo prima del xmI secolo. Possiamo supporre che V'I- 
slam fosse la religione dei Turchi urbanizzati, dell’élite 
feudale e della classe dei mercanti, mentre la popolazio- 
ne rurale, di etnia prevalentemente finnica, rimanesse 
animista. 


L’Orda d’Oro. Il regno bulgaro fu distrutto dai Mon- 
goli intorno al 1236. Si trattò di un’immane catastrofe 
che lasciò la regione devastata e rovinata, ma che non 
poté sopprimerne il carattere islamico. Il centro politi- 
co ed economico venne trasferito dalla valle del Kama 
al Volga, vicino a quella che oggi è la città di Kazan e 
che, col tempo, divenne uno dei centri mercantili più 
prosperi dell’Orda d’Oro. In quest'area si vennero bio- 
logicamente e culturalmente amalgamando Turchi mu- 
sulmani indigeni e, in parte minoritaria, invasori mon- 
goli, che si assimilarono alla popolazione di etnia turca 
e di fede islamica. Nonostante ciò, la nuova nazione fu 
chiamata Tataria, dal nome di una tribù mongola. 

Durante il periodo dell’Orda d'Oro, Uzbek Khan 
(1313-1341) adottò l’Islam come religione ufficiale dei 
sovrani mongoli, e il suo esempio venne seguito da tut- 
te le tribù turche e mongole che vagavano per le steppe 
tra l'ex regno bulgaro e il Mar Nero e il Mar Caspio. 
L'Islam, inoltre, cominciò a penetrare saldamente an- 
che in Crimea. 

Sufismo. Fu durante il periodo dell’Orda d’Oro - tra 
il xm e il XIV secolo — che il Sufismo venne portato nel- 
la regione del Volga, dove fu introdotto dagli adepti di 
una confraternita mistica nata in Turkestan, la tariga 
Yasawiya, fondata dal poeta e mistico di etnia turca 
Ahmad Yasawi (morto nel 1166?). Grazie agli sforzi dei 
predicatori sufi, l’Islam non si limitò più ad essere la re- 
ligione dei sovrani e dei dotti, ma si radicò profonda- 
mente nelle campagne tra la popolazione rurale e anche 
tra le tribù nomadi. 

Nel 1445, con l’indebolimento dell’Orda d’Oro, Ka- 
zan divenne la capitale di un khanato tataro indipen- 
dente che durò fino al 1552. Fu una città ricca, capitale 
mondiale del traffico di pellicce e brillante centro cul- 
turale, famoso per le sue numerose moschee e madrasa. 
Alla fine del xv e all’inizio del XVI secolo, una nuova 
confraternita sufi divenne attiva a Kazan: la tariga della 
Nagsbandiya che, come abbiamo detto prima, più tardi 
si opporrà alle avanzate russe nel Caucaso settentriona- 
le. Ordine intellettuale delle élite cittadine, la Nag$ban- 
diya praticava il dikr silenzioso, o litania sufi. Al contra- 
rio, la Yasawiya propugnava il dikr «sonoro», accompa- 
gnato da canti e danze estatiche che ricordavano gli an- 
tichi rituali sciamanici turchi. L'influenza della Nags- 
bandiya sulla letteratura tatara divenne predominante, 
e dal XVI al XIX secolo quasi tutti i poeti tatari furono af- 
filiati all'ordine, inclusi Muhammadiyar, autore, nel XVI 
secolo, del Tubfat-i mardan (Il dono ai coraggiosi) e del 
Nar-u sudir (La luce dell'anima), Mawla Quli nel xvu 
secolo, Utyz Imani al-Buhari (1754-1815), ‘Abd al-Ma- 
nih Kargaly (1782-1826), ‘Ubayd Allah Sahib (1794- 
1867) e Sams al-Din Zaki Sufi (1825-1865). [Vedi 
TARIQAI. 


Il dominio russo. Nel 1552, il khanato venne distrut- 
to dai Russi e il suo territorio fu incorporato nello Stato 
moscovita. Nel 1556 e nel 1598, due altri resti musul- 
mani dell’Orda d’Oro, il khanato dell’Astrakan sul Bas- 
so Volga e quello di Sibir (o Tumen) nella Siberia occi- 
dentale, vennero conquistati e annessi al regno di Mo- 
sca. I loro abitanti, musulmani e animisti, vennero in- 
corporati nel tessuto della società russa ortodossa, trat- 
tati come sudditi russi, ma privati dei diritti riservati ai 
cristiani. Soltanto attraverso l'assimilazione religiosa, 
che significava in pratica la conversione alla fede orto- 
dossa, i Tatari potevano raggiungere l’eguaglianza con i 
Russi. La Russia, oltre alla Spagna, fu la sola potenza 
europea a cercare sistematicamente di convertire i pro- 
pri sudditi musulmani al Cristianesimo. L'attività mis- 
sionaria ebbe inizio nel 1555 sotto la guida del primo 
arcivescovo di Kazan, Gurii. Questo primo tentativo di 
conversione fu di stampo relativamente liberale. Lo zar 
Ivan il Terribile, tollerante nelle faccende religiose, or- 
dinò ai missionari di operare «con la persuasione e non 
con la costrizione». Lo sforzo ebbe un discreto succes- 
so e ottenne la conversione al Cristianesimo di una nu- 
trita comunità di Tatari, che verranno chiamati i Vecchi 
Convertiti (Starokriasheny i in russo; Taze Kryash i in ta- 
taro), la maggior parte dei quali, però, proveniva dal 
credo animista e non dalla fede musulmana. 

Le campagne antimusulmane. La campagna di con- 
versione, interrotta nel XVII secolo, fu ripresa con rin- 
novato vigore da Pietro il Grande e imperversò con vio- 
senza fino al regno di Caterina I. Le moschee vennero 
distrutte, le scuole coraniche chiuse e sostituite con 
scuole speciali per i figli dei convertiti. Il controproseli- 
smo musulmano divenne un crimine passibile di mor- 
ze. L'apice della campagna antimusulmana fu raggiunto 
sorto il regno dell'imperatrice Anna (1730-1740), quan- 
do almeno quaranta o cinquantamila Nuovi Convertiti 

Novokriasheny in russo; Yeni Kryash o Aq Kryash in 
zataro) si andarono ad aggiungere ai convertiti del XVI 
secolo. 

La coercizione civile ed economica servì a rafforzare 
2 pressione religiosa: la nobiltà terriera feudale, che i 
soxtani russi consideravano il loro avversario più peri- 
zoloso, venne liquidata fisicamente o privata dei diritti 
seudali (ai signori terrieri musulmani fu impedito di 
=vere servi non musulmani), subì la confisca della pro- 
metà e venne così mandata in rovina. I musulmani che 
2siedevano in città, mercanti, chierici e artigiani, ven- 
zero espulsi da Kazan, mentre ai contadini tatari fu im- 
mosto di lasciare le terre più fertili nelle vallate irrigue, 
che vennero assegnate a contadini russi. 

Dopo più di un secolo di tali intense pressioni, l’esi- 
stenza stessa della civiltà musulmana nel Medio Volga 
= trovò in serio pericolo. Tuttavia, tali pressioni pro- 
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dussero effetti contrastanti: la nobiltà terriera scompar- 
ve come classe sociale perché, nonostante alcune con- 
versioni al Cristianesimo, i suoi elementi più dinamici 
rimasero musulmani, trasformandosi in mercanti e pic- 
coli industriali. Espulsi dalle città, i Tatari trovarono ri- 
fugio nelle campagne. A partire dal XVII secolo, l'Islam 
tataro presentò un tratto distintivo curioso e unico nel 
mondo musulmano: era diventato una religione rurale, 
e le sue moschee e madrasa più famose sorgevano in 
piccoli villaggi. Allo stesso modo, i mercanti tatari 
espulsi dalle città dell’area dei fiumi Volga e Kama emi- 
grarono ad oriente, dove formarono colonie mercantili 
in Siberia, nelle steppe kazake, lungo il Basso Volga, nel 
Caucaso, nel Turkestan e anche in Cina. Già nel XVI se- 
colo, l’etnia tatara, ridotta a minoranza nella propria 
patria, si era trasformata in una comunità della diaspo- 
ra, guidata da una dinamica classe mercantile, e le per- 
secuzioni religiose contro l'Islam avevano fatto nascere 
in tutti i Tatari, musulmani e cristiani, un astio duraturo 
contro la Russia e i Russi. 

Durante il regno di Caterina Il, la campagna antimu- 
sulmana subì una battuta d’arresto, e anzi quasi invertì 
di tendenza. L'imperatrice, che personalmente conside- 
rava l'Islam una «religione ragionevole», cominciò a 
guadagnarsi le simpatie dei Tatari: fece chiudere le 
scuole per i convertiti cristiani e permise ai Tatari di 
tornare a Kazan e di ricostruire moschee e scuole cora- 
niche nelle città del Medio Volga e degli Urali. La per- 
secuzione religiosa ebbe termine e si raggiunse final- 
mente un w0dus vivendi tra lo Stato russo e i suoi sud- 
diti musulmani. E, anzi, furono le stesse autorità russe 
ad aiutare economicamente i «chierici» tatari nella co- 
struzione di moschee negli Urali e nelle steppe kazake. 
Nel 1773 un decreto garantì ai musulmani libertà di 
culto e, nel 1782, un Consiglio spirituale musulmano 
(muftiat) venne stabilito a Orenburg: esso era investito 
d’ogni autorità per ciò che concerneva le questioni reli- 
giose e il suo presidente veniva nominato dal Ministero 
degli Interni di San Pietroburgo. Quei Tatari che si era- 
no convertiti al Cristianesimo cominciarono a tornare 
all'Islam. E infine, l’ultimo decennio del xvII secolo fu 
segnato da un nuovo fenomeno: la massiccia conversio- 
ne all'Islam delle tribù indigene finniche della regione 
del Medio Volga. Queste tribù — Ceremissi, Mordvini, 
Udmurti - che erano state animiste o superficialmente 
cristianizzate dopo la conversione subirono un rapido 
processo di «tatarizzazione». 

Tuttavia, le pressioni contro l'Islam ricominciarono 
sotto Nicola I e Alessandro II, che tentarono questa vol- 
ta di attirare i Tatari al Cristianesimo con i nuovi meto- 
di dell'educazione e della propaganda. Nel 1854, l’Ac- 
cademia Teologica di Kazan istituì uno speciale diparti- 
mento missionario antimusulmano. Nel 1863, Nikolai 
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Il'minskii, missionario e professore di orientalistica al- 
l'Accademia Religiosa di Kazan, elaborò una nuova po- 
litica educativa allo scopo di creare una nuova élite di 
intellettuali tatari cristiani di nascita, educati all’euro- 
pea ma legati ancora all’uso della lingua natia. Questa 
élite cristiana, che non aveva spezzato i propri legami 
con il passato nazionale, venne incaricata del lavoro 
missionario tra i fratelli musulmani. Come risultato di 
tale politica, sostenuta da una intensa e brillante cam- 
pagna di propaganda, più di 100.000 musulmani e qua- 
si tutti gli animisti ancora presenti nell’area del Volga 
vennero convertititi. 

La minaccia economica russa. Una nuova minaccia, 
però, stava per abbattersi sull’etnia tatara, mettendone 
a rischio la prosperità. Alla fine del xvmI secolo e nella 
prima metà del xIX secolo, la classe mercantile tatara si 
era venuta alleando con i nuovi capitalisti russi e aveva 
assunto il ruolo di intermediario tra le città industriali 
russe e i mercati del Turkestan. Ma questa fertile coo- 
perazione non doveva durare: nella seconda metà del 
XIX secolo, quando le armate russe aprirono la strada 
del Turkestan alle imprese russe, i capitalisti russi pote- 
rono fare a meno della mediazione tatara. Le due so- 
cietà borghesi divennero così rivali, e la borghesia tata- 
ra, più debole, venne assoggettata. La minaccia econo- 
mica, accompagnata da una rinata politica di assimila- 
zione religiosa ed educativa, produsse fra i Tatari una 
viva reazione sotto il regno di Alessandro I. Il movi- 
mento riformista gadid, chiamato più propriamente 
«partito della rinascita tatara», che si formò nel XIX se- 
colo, fu la diretta conseguenza di tale minaccia e del 
concomitante desiderio di unificare tutti i popoli mu- 
sulmani e turchi sulla base di un’ideologia religiosa, et- 
nica e culturale. I mercanti tatari, sostenuti dai giovani 
intellettuali e dagli ‘/2774’, ossia i religiosi eruditi, mo- 
dernisti si resero conto che il successo della loro resi- 
stenza sarebbe dipeso da un confronto tra l’imperiali- 
smo russo e un altro imperialismo. Capirono dunque 
che sarebbe stato necessario estendere la loro prospet- 
tiva economica e culturale a tutti i popoli musulmani 
dell’Impero, e che essi stessi, prese le redini dell’Islam 
russo e avvantaggiati dalla somiglianza linguistica e dal- 
la loro comune religione, avrebbero dovuto propagare 
nozioni pan-islamiche e pan-turche. [Vedi MODERNI- 
SMO ISLAMICO]. 

La rinascita Gadid. A metà del xTx secolo, la comu- 
nità tatara costituiva un elemento anomalo nel mondo 
musulmano dell’epoca. Sopravvissuta a secoli di pres- 
sioni politiche e religiose, e guidata dalla sua borghesia 
mercantile, aveva raggiunto un alto livello economico e 
culturale tanto che, nell’area del Medio Volga, la per- 
centuale di letterati fra i Tatari era maggiore che fra i 
Russi, specialmente tra le donne. La borghesia tatara 


era aggressiva e dinamica, capace di competere con 
successo con la controparte russa. Ma allo stesso tem- 
po, l'élite tatara viveva intellettualmente in un mondo 
conservatore e medievale. Se il suo severo conservatori- 
smo in passato aveva protetto la comunità dalla conta- 
minazione di una società russa tecnicamente più avan- 
zata e ne aveva preservato il carattere islamico, alla fine 
del xIX secolo era ormai chiaro che «il carro tataro» 
non avrebbe potuto competere più a lungo con la «lo- 
comotiva» russa. Per sopravvivere nel mondo moder- 
no, era necessario che i Tatari modernizzassero in fretta 
e radicalmente la loro Wel/tanschauung. Senza mettere 
in discussione i fondamenti religiosi della società mu- 
sulmana, i riformisti tatari si misero così all'opera per 
modernizzare l’Islam imitando lo spirito del liberalismo 
occidentale. 

Il movimento di riforma si manifestò in quasi tutti i 
Paesi musulmani, dall’Impero ottomano all’Indonesia, 
ma in nessun luogo fu così drammatico e così profondo 
come nelle regioni tatare. Qui il problema che le élite 
dovevano affrontare non era soltanto quello di recupe- 
rare un perduto potere, ma piuttosto quello di garantir- 
si la sopravvivenza stessa. 

Riforme tecnologiche. Il movimento si originò all’i- 
nizio del XIX secolo, quando gli “u/2774’ tatari educati a 
Bukhara, tentarono di distaccarsi dall’ala tradizionali- 
sta e conservatrice dell'Asia centrale che aveva domina- 
to fino ad allora la vita spirituale dei musulmani di Rus- 
sia. Il primo che ne sfidò la mentalità scolastica fu Abu 
Nasr Kursavi (1783-1814), un giovane tataro che inse- 
gnava in una wadrasa di Bukhara. Accusato di empietà 
dall’emiro della città e dal wzfti di Orenburg, dovette 
cercare scampo in Turchia. Più tardi fu la volta di 
Shihabeddin Mayani (1818-1889), il maggiore e il più 
considerato tra i letterati tatari, e di tutta una genera- 
zione di teologi modernisti, tra cui Ibrahim Khalfin, 
Husein Faizkhanov (1825-1902), Rizaeddin Fahreddin 
Oglu (1859-1936) e Musa Jarullah Bibi (1875-1945). La 
loro azione riportò vita e vigore alla fede islamica in 
Russia ed esercitò un'influenza innegabile sulle regioni 
vicine, in particolare sull’Impero ottomano, dove il pre- 
stigio dei pensatori tatari Jadid veniva chiamato in cau- 
sa da tutti quelli che cercavano di minare l’autorità del- 
la scolastica medievale. 

All’inizio del secolo, l'Islam tataro poteva contare su 
di un potente establishment religioso, formato da mi- 
gliaia di moschee e di scuole (waktab e madrasa) dove si 
insegnava facendo uso del sistema gadid, e su di una 
brillante nuova letteratura, ispirata alla sfida del mondo 
moderno e impegnata nelle riforme politiche e religio- 
se, oltre a una stampa periodica in lingua tatara ricca, 
varia e sofisticata. 

Lingua e letteratura. La figura dominante nel pano- 


rama letterario tataro fu Ismail Gaspraly (Gasprinskii) 

1851-1914), storico, filologo, romanziere e politico 
originario della Crimea. Nella sua celebre rivista, il 
«Terjuman», pubblicata a Bakhchisarai dal 1883, per 
più di venticinque anni sviluppò la dottrina di un mo- 
dernismo liberale pan-turco ben riassunto dal motto 
«unità di lingua, di pensiero e d’azione» (dilde, fikirde, 
rste birlik). Gaspraly si fece portavoce, infatti, dell’u- 
nione di tutti i popoli turchi di Russia e di una nuova 
cultura musulmana che sarebbe entrata in contatto con 
l Occidente attraverso i modelli russo e ottomano. Per 
raggiungere quest’unità, elaborò, e utilizzò nel suo 
«Terjùuman», una lingua pan-turca comune, basata sul 
turco ottomano semplificato, che avrebbe potuto esse- 
re intesa da tutti i Turchi, dai Balcani alla Cina. 

Inoltre, Gaspraly riorganizzò il sistema educativo e la 
sua madrasa di Bakhchisarai divenne il modello di tutte 
le madrasa di Russia, specialmente di quelle dell’area 
del Volga tataro. Alcune di queste scuole riformate, co- 
me la Huseiniye di Orenburg, la Aliye di Ufa, la Rasu- 
live di Troitsk e la Mohammadiye di Kazan, divennero i 
punti di forza dell'educazione nel mondo musulmano. 

All’inizio del secolo, dunque, in risposta al grande 
storzo compiuto da tutta la popolazione musulmana, il 
tivello culturale dei Tatari del Volga aveva raggiunto un 
zrado altissimo e le città, in particolar modo Kazan, 
Orenburg, Ufa, Troitsk e Astrakhan avevano acquisito 
il carattere di veri e propri centri di cultura. 

Politica. Dopo il 1905, il movimento di rinascita 
riformista superò i propri confini educativi, linguistici e 
teologici e divenne un vero e proprio movimento politi- 
co, volto a scrollarsi di dosso la pressione occidentale 
senza abbandonare le basi islamiche della società tata- 
ra. La disfatta della Russia contro il Giappone nel 1905, 
che aveva messo a nudo la debolezza dello Stato e riac- 
ceso la speranza di rivalsa tra i popoli assoggettati al- 
l'Impero, rappresentò il trauma psicologico che tra- 
stormò il riformismo culturale in un movimento politi- 
co. Per i musulmani, e in particolare per i Tatari, che al 
quel tempo svolgevano il ruolo di incontrastati leader 
intellettuali dell’Islam russo, questa disfatta fu la prova 
che l’Impero degli zar non era invulnerabile e che una 
lotta politica poteva davvero essere attuata. 

Tra il 1905 e il 1917, la scena politica tatara venne a 
diversificarsi e ad elaborarsi sempre più, coinvolgendo 
tutti i settori della politica. All’estrema destra vi erano 
gli ultraconservatori, rappresentati da una confraterni- 
ta sufi puritana, il Reggimento di Dio di Vaysov, un dis- 
sidente espulso dalla NagSbandiya. Fondata mezzo se- 
colo prima, nel 1862, la confraternita respingeva l’auto- 
rità dello Stato russo e si rifiutava di pagare le tasse o di 
svolgere il servizio militare. Inoltre, condannava tutti 
gli altri musulmani come «infedeli» per la loro sotto- 
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missione al potere russo. La confraternita vaysita venne 
perseguitata dalle autorità russe e portata più volte in 
tribunale. Nel 1917, i suoi adepti si schierarono dalla 
parte dei bolscevichi e il loro leader, lo $ayh Inan Vay- 
sov, venne ucciso dai controrivoluzionari tatari mentre 
combatteva al fianco dell’Armata Rossa. Meno radicale 
fu l’ala tradizionalista (qadirm) della comunità tatara, 
che dominò l’amministrazione ufficiale islamica fino al- 
la rivoluzione. I suoi rappresentanti erano conservatori 
sia nell’ambito religioso sia in quello politico: erano cit- 
tadini rispettosi della legge, ostili al movimento di rifor- 
ma, leali nei confronti del regime dello zar e personal- 
mente fedeli alla monarchia dei Romanov. 

La maggioranza dei Tatari apparteneva però all’ala li- 
berale e radicale. I liberali, seguaci di Ismail Gaspraly, 
ritenevano che un aperto conflitto con la Russia sareb- 
be stato impossibile e votato al fallimento, e sosteneva- 
no la cooperazione pacifica tra Russia e mondo musul- 
mano, convinti che ciò avrebbe portato grandi e dura- 
turi vantaggi all'Islam. I liberali capeggiarono il movi- 
mento nazionale tataro fino alla rivoluzione, ma benché 
fossero culturalmente uniti, essi erano divisi sul fronte 
politico. Alcuni cercarono di trovare soddisfazione alle 
loro richieste all’interno della struttura autocratica del 
regima zarista; altri, ed erano i più, si auguravano una 
più o meno duratura collaborazione con la borghesia li- 
berale russa. Dopo il 1908, i leader tatari, convintisi di 
non poter ottenere con metodi legali né la riforma né 
l'eguaglianza dei diritti con i Russi all’interno del siste- 
ma zarista, cominciarono ad emigrare in Turchia. Alter- 
nativamente, essi si avvicinarono verso 1 vari partiti so- 
cialisti di area marxista o non marxista e diedero vita ad 
un originale movimento culturale e politico: il sociali- 
smo musulmano che, dopo la rivoluzione, si trasformò 
in comunismo musulmano. Dal socialismo russo, o eu- 
ropeo, il comunismo musulmano prese a prestito la fra- 
seologia, certe modalità di programma agrario, i metodi 
di propaganda e l’organizzazione, ma rimase pur sem- 
pre profondamente radicato nella tradizione islamica. 

Fino alla rivoluzione, anche l’ala più radicale della si- 
nistra tatara, la Uralchylar (ufficialmente controllata 
dai marxisti russi) rifiutò di distaccarsi dall’Islam e di 
seguire la linea antireligiosa dei bolscevichi. 

L'Islam tataro sotto il regime sovietico. Per la mag- 
gior parte dei gadid tatari, la rivoluzione russa sembrò 
rappresentare l’occasione buona per mettere fine alla 
loro lunga lotta per la modernizzazione e la secolarizza- 
zione della società. Approfittando della caduta della 
monarchia dei Romanov nel febbraio 1917, essi crearo- 
no un establishment religioso indipendente: il primo 
Congresso Musulmano di tutte le Russie, tenutosi a 
Mosca nel maggio 1917, abolì la pratica zarista secondo 
la quale era il ministro degli Interni russo ad eleggere il 
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mufti di Orenburg. Nel corso del congresso, elessero 
un proprio 72%fti, Galimjan Barudi, un letterato $ad:4. 
Il primo decennio sotto il nuovo regime fu relativamen- 
te quieto per i musulmani del Medio Volga. Il potere 
locale era in mano ai comunisti tatari, ex gad:d4 che si 
erano schierati con il partito bolscevico senza distaccar- 
si completamente dalle loro origini musulmane. 

Il capo dei comunisti musulmani, Mir Said Sultan 
Galiev (1880-1936?), era un tataro del Volga, compa- 
gno di Stalin e, negli anni ’20, il musulmano più alto in 
grado nella gerarchia del partito comunista. Sebbene 
fosse ardente marxista e ateo, Mir Said Sultan Galiev ri- 
teneva che «la propaganda antireligiosa non dovesse 
aver luogo nei territori orientali fintanto che essa rima- 
neva in mano russa», e che «il male principale che mi- 
nacciava i Tatari non [fosse] l’Islam, bensì la loro arre- 
tratezza politica» (Metody antireligioznoi propagandy 
sredi Musul’man, in «Zhizn’natsional’nostei», 14 di- 
cembre 1921, 23 dicembre 1921). Sultan Galiev venne 
denunciato da Stalin come borghese nazionalista e fu 
arrestato nel 1923; nel 1925 tornò brevemente in cari- 
ca, ma fu nuovamente arrestato nel 1928. Lui e tutti i 
suoi sostenitori scomparvero durante le purghe del de- 
cennio seguente. 

L'eliminazione di Galiev e dei suoi seguaci segnò l’i- 
nizio di un’azione governativa su vasta scala diretta 
contro l’Islam, che cominciò con la fondazione della 
corrente tatara della Sughushchan Allahsyzlar (l’«unio- 
ne dei militanti senza dio») e l'apparizione nel 1924 di 
un periodico antireligioso in tataro, «Fen ve Din» 
(«scienza e religione»), sostituito nel 1928 dalla Sughu- 
shchan Allahsyzlar stessa. Nel 1929 scomparvero tutte 
le istituzioni religiose: scuole, tribunali e wagf negli an- 
ni ’30 furono chiuse o distrutte quasi tutte le moschee, 
e già nel 1931 nella Repubblica Tatara non restavano 
che 980 maballe («parrocchia») con 625 religiosi, con- 
tro le 4.645 servite da 7.497 religiosi che nel 1889 erano 
sotto la giurisdizione del mufti di Orenburg. A metà 
degli anni ’30 la campagna antimusulmana culminò con 
l’arresto in massa dei chierici, accusati di attività con- 
trorivoluzionaria e spionaggio a favore del Giappone. 
Anche il mufti di Orenburg, Kashaf Tarjemani, fu arre- 
stato e giustiziato. 

Nel 1942, nel corso della Seconda Guerra Mondiale, 
uno dei pochi religiosi g4di4 sopravvissuti, Abdurrah- 
man Rasuli (Rasulaev), incontrò Stalin con una propo- 
sta di normalizzazione delle relazioni tra governo sovie- 
tico e Islam. Stalin accettò la proposta e venne stabilito 
un concordato: le persecuzioni furono sospese, la pro- 
paganda antimusulmana diminuì e il m24ftiat venne ri- 
stabilito (ad Ufa anziché a Orenburg). Abdurrahman 
Rasuli venne eletto mufti e occupò tale carica fino alla 
sua morte, avvenuta nel 1962. 


Il modus vivendi stabilito nel 1942 continuò ad esse- 
re alla base della posizione legale dei musulmani del 
Volga durante tutto il periodo sovietico. Secondo il 
censimento del 1979, il totale della popolazione musul- 
mana posta sotto la giurisdizione teorica del w4ft7 di 
Ufa si aggirava intorno ai sette milioni e mezzo di per- 
sone (6.317.000 Tatari e 1.371.000 Baschiri). L'Islam 
ufficiale era rappresentato dai delegati del Consiglio 
Spirituale della Russia Europea e della Siberia, con se- 
de a Ufa, a capo del quale vi era un mufti. Nel 1980. 
quando un tataro del Volga ricopriva questa carica, vi 
erano all’incirca 250-300 «religiosi registrati». Il nume- 
ro delle «moschee in attività» sotto il controllo del 
Consiglio Spirituale di Ufa non era conosciuto, ma lo si 
supponeva non superiore a 200. Non esistevano tribu- 
nali religiosi, scuole o wagf. I chierici tatari venivano 
educati nelle due madrasa dell'Asia centrale, Mir-i 
‘Arab a Bukhara e Imam Ismatil al-Buhari a Tashkent, 
che laureavano ogni anno una mezza dozzina di studen- 
ti tatari e baschiri. Nonostante la debolezza del sistema 
ufficiale islamico e l'assenza di confraternite sufi, il li- 
vello di fede religiosa dei musulmani del Volga rimase 
sorprendentemente alto. Indagini sociologiche condot- 
te negli anni ’70 mostrarono che circa il 60% della po- 
polazione tatara e baschira poteva essere considerato 
«credente» (per convinzione personale, per tradizione 
o per nazionalismo). L'Islam così rimase uno degli in- 
gredienti principali della loro identità etnica, proteg- 
gendoli contro la simbiosi biologica con i Russi. 

Ayze-Azade Rorlich, nella sua pregevole analisi del- 
l'Islam tataro sotto il regime comunista («Central Asian 
Survey», I, 1982, p. 37) scriveva: 


La segregazione sociale di stampo etnico caratterizza ancora 
l'atteggiamento musulmano nei confronti dei non musulmani 
in Unione Sovietica, nonostante gli sforzi del governo sovieti- 
co per promuovere l’integrazione, la «coprogettazione» ed 
eventualmente l’assimilazione. Alla radice di tale atteggia- 
mento sta una serie di valori e di tradizioni socioculturali, 
molti dei quali derivano in tutto o in parte dal comportamen- 
to che per secoli le comunità musulmane e le comunità russe 
hanno tenuto le une nei confronti delle altre. È assai difficile 
che questi atteggiamenti possano cambiare rapidamente per 
una qualsiasi causa. 
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ALEXANDRE BENNIGSEN e FANNY E. BRYAN 


L’Islam in Asia centrale 


L'Asia centrale (Turkestan) era già culla di civiltà an- 
riche e prospere nel vI secolo, quando vi penetrò l'I- 
slam. La sua popolazione, sia sedentaria sia nomade, 
era di ceppo iranico. Per diversi secoli, i suoi sovrani 
avevano controllato le due più importanti strade mer- 
cantili del mondo antico, la via della seta che collegava 
il Mediterraneo alla Cina e la via delle spezie che lo col- 
legava all’India. Nonostante la sua posizione e la pro- 
sperità che ne risultava, tuttavia, il Turkestan non aveva 
mai avuto un Impero potente: i principati locali erano 
zoppo deboli per opporsi con successo ai loro vicini 
più potenti orientali, settentrionali e occidentali. 

In realtà, l'Asia centrale era stata invasa e conquista- 
za più d’una volta, dagli Achemenidi di Persia, dai Ma- 
cvedoni di Alessandro, dai Seleucidi (che erano succe- 
duti ad Alessandro), dai Sasanidi, dai Kushan (nomadi 
del nord), dagli Eftaliti, dai Turchi (nel VI secolo) e infi- 
ae dai Cinesi che avevano raggiunto l’apice del loro po- 
cere politico verso il 620 sotto la dinastia Tang. I Turchi, 
che avevano fatto la loro prima comparsa in Asia cen- 
rale verso il 565, erano subentrati ai nomadi iranici e 
avevano dato vita ad un immenso Impero che andava 
dalle frontiere della Cina ai confini della Persia sasani- 
de e di Bisanzio. Nell’epoca delle invasioni arabe, il 
Turkestan era diviso in molti piccoli principati, i più 
“mportanti dei quali erano i regni di Samarcanda, Fer- 
zana e Khorezm. In eredità dalla storia passata, la ci- 
viltà sedentaria dell’area aveva ricevuto una forma dav- 
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vero unica di sincretismo religioso e culturale. Vi si po- 
tevano trovare infatti quasi tutte le maggiori religioni 
organizzate, che coesistevano in un clima di ecceziona- 
le tolleranza: lo Zoroastrismo, religione delle classi do- 
minanti di Khorezm e Bactriana; il Buddhismo, special- 
mente in Bactriana, Sogdiana (la regione di Samarcan- 
da) e Tokharistan; e anche il Cristianesimo nestoriano, 
l’Ebraismo e il Manicheismo tra le comunità urbane di 
commercianti della via della seta. Quando gli Arabi pe- 
netrarono nel Turkestan, le varie classi sacerdotali non 
ebbero però alcun tipo di ruolo negli eventi bellici. 
L'inizio dell’islamizzazione. In forte contrasto con i 
rapidi progressi dei conquistatori arabi in Iran o nell’A- 
frica settentrionale, l'espansione dell’Islam in Tran- 
soxiana (dal latino, «al di là dell’Oxus», e così anche il 
nome che gli Arabi diedero al territorio, Ma wara’a al- 
Nahr, significa «che sta di là dal fiume») fu lunga e len- 
ta. Le prime spedizioni arabe ad attraversare l’Amu 
Darya (il fiume Oxus) erano motivate dal desiderio di 
bottino e di gloria. La religione aveva poco peso, non 
più di quanto ne avesse per i difensori della regione. 
Queste spedizioni erano cominciate nel 649, ma soltan- 
to nel 751, dopo la grande vittoria araba sui Cinesi nel- 
la battaglia del fiume Talas, l’Islam prevalse nel Turke- 
stan, e le contemporanee vittorie arabe sui nomadi tur- 
chi presso il fiume Syr Darya (Giaxarte) portarono al 
totale smembramento del regno turco. Ne risultò una 
nuova era di pace e prosperità per le città sedentarie 
della Transoxiana, e furono gettate le basi per quella 
che sarà l’«età d’oro» dei Samanidi nel x secolo. 
Secondo la leggenda, la prima incursione araba in 
questa regione sarebbe da ascriversi all’epoca del ca- 
liffo ‘'Utman (che regnò dal 644 al 656), quando 2.700 
compagni del Profeta invasero Fergana, e Muhammad 
ibn Gawr li guidò alla morte in battaglia contro gli «in- 
fedeli». In realtà, fu ‘Abd Allah ibn Amir, governatore 
di Bassora, a conquistare Merv e Sarakhs, nell'odierno 
Turkmenistan, nel 649. Venticinque anni dopo, le pri- 
me truppe arabe attraversarono l’Amu Darya e sconfis- 
sero il sovrano di Bukhara; quest’incursione, guidata da 
‘Ubayd Allah ibn Ziyad, governatore del Khorasan, fu 
seguita poi da molte altre a nord dell’Amu Darvya. 
Secondo la tradizione, nel 676 un cugino del Profeta, 
Qutam ibn al-'Abbas, arrivò a Samarcanda insieme con 
Said ibn ‘Utman ibn ‘Affan. Qutam fu noto nell'Asia 
centrale come Sah-i Zinda, «il principe vivente». Du- 
rante il regno degli Abbasidi, e probabilmente con la 
loro cooperazione, la tomba di Qutam a Samarcanda — 
non si sa se vera o presunta — divenne oggetto di pelle- 
grinaggio religioso ed è tuttora uno dei luoghi più vene- 
rati dell’Asia centrale. 
Tra il 681 e il 683, Salm ibn Ziyad, governatore del 
Khorasan, condusse con successo una nuova campagna 
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contro il Khorezm e poi avanzò fino a Samarcanda, di- 
venendo così il primo governatore arabo a svernare ol- 
tre l’Amu Darya. 

Altre spedizioni vennero condotte attraverso l’Amu 
Darya contro Sahr-i Sabz e Tirmid (Termez) nel 697 e 
poi nuovamente alla fine del secolo, ma la vera conqui- 
sta del Turkestan cominciò all’inizio dell’vm secolo. 
Tra il 704 e il 715, Qutayba ibn Muslim, governatore 
del Khorasan, riuscì ad annettere definitivamente le 
terre a nord dell’Amu Darya. Conquistò Bukhara, dove 
costruì la prima moschea (sul sito di un precedente 
tempio buddhista), e Samarcanda. Stabilita una guarni- 
gione araba a Sa$ (Tashkent), si spinse verso nord fino a 
Isfigab, ma nel 715, Qutayba morì mentre era impegna- 
to in una campagna a Fergana. 

Dopo la morte di Qutayba, gli Arabi subirono un 
grave scacco in Transoxiana. Nel 721, Khogend, punto 
chiave della valle di Fergana, si arrese, ma tre anni do- 
po una spedizione musulmana diretta contro la stessa 
città fu pesantemente sconfitta dai Turchi. 

Asad ibn ‘Abd Allah al-Qasri, governatore del Kho- 
rasan, fu il primo a fortificare il confine dei possedi- 
menti arabi. Nel 727, fece costruire una serie di r;b4/ 
‘stazioni di posta per la cavalleria) allo scopo di difen- 
dere la frontiera contro gli attacchi dei Turchi. Asad co- 
minciò anche a mettere in pratica il progetto di conver- 
ure all'Islam tutti gli abitanti della Transoxiana. I mis- 
sionari inviati a Samarcanda inizialmente incontrarono 
moderato successo, ma poiché le tasse (bar4$) conti- 
nuavano ad essere imposte senza distinzione a tutti co- 
loro che già prima erano obbligati a pagarle, scoppiò 
una rivolta generale. L'intera Sogdiana si sollevò contro 
gli Arabi e cercò aiuto presso i Turchi. Nel 728, soltan- 
to Samarcanda restava in mano araba, ma già nel 729 
gli Arabi avevano ristabilito la loro autorità anche su 
Bukhara. 

Per più di un decennio, gli Arabi si contentarono di 
difendere i loro possedimenti, perdendo il controllo di 
tutti i territori a nord dell’Amu Darvya e, nel 737, il kha- 
gan turco si spinse addirittura a fare incursioni a sud 
del fiume. L’anno seguente, però, gli scontri fra Turchi 
e Arabi per il controllo della Transoxiana ebbero termi- 
ne con la sconfitta definitiva dei Turchi e lo sgretola- 
mento del loro Impero. Nasr ibn Sayyar, governatore 
del Khorasan, riportò la pace in Transoxiana e ristabilì 
la dominazione araba sulla regione del Syr Darya. Nel 
739, nominò dei governatori arabi a Sai e Fergana, af- 
finché affiancassero i principi locali (di stirpe iranica) 
nel governo delle province. 

L'islamizzazione vera e propria dell'Asia centrale eb- 
be inizio quando il potere passò dalle mani degli 
Omayyadi a quelle degli Abbasidi, intorno al 750. Il 


ruolo più importante venne svolto da Abi Muslim 
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(‘Abd al-Rahman ibn Muslim), un missionario abbasi- 
de che riuscì a conquistarsi il favore della nobiltà feu- 
dale locale e della popolazione rurale attuando una sor- 
ta di compromesso tra l'Islam e le credenze locali. Giu- 
stiziato nel 755 dal califfo al-Mansùur, Abù Muslim eser- 
citò tuttavia un’influenza duratura sulle popolazioni 
della Transoxiana e del Khorasan. Il suo ricordo venne 
mantenuto costantemente vivo grazie a vari culti che fe- 
cero la loro comparsa negli anni successivi e ad una se- 
rie di movimenti proto$i'iti anch'essi legati al suo nome. 

Negli stessi anni, l’imperatore Tang, ancora nominal- 
mente sovrano del Turkestan, inviò una consistente 
spedizione cinese allo scopo di ristabilire il proprio po- 
tere. I Cinesi entrarono nell’alta valle del Syr Darya, ma 
furono pesantemente sconfitti nel 751 nella battaglia di 
Talas. Questa vittoria, ottenuta dagli Arabi al comando 
del generale di Abù Muslim, Ziyad ibn Salih, mise fine 
alle rivendicazioni cinesi in Transoxiana e fu presto se- 
guita dalla sottomissione finale e dalla conversione al- 
l'Islam dei signori del Turkestan. 

L'islamizzazione del Turkestan fu accompagnata da 
una singolare rinascita della lingua e della letteratura 
persiana, che V.V. Barthold definì «il trionfo culturale 
dei vinti sui vincitori». Questo trionfo giunse al suo cul- 
mine alla fine del IX secolo, con la fondazione della di- 
nastia iranica dei Samanidi ad opera di Isma‘il ibn Ah- 
mad (che regnò dall’892 al 907). Dalla loro capitale, 
Bukhara, i Samanidi governavano sull’intera Transoxia- 
na. Fergana e Khorezm, protetti da una serie di posti di 
frontiera contro i nomadi turchi di religione sciamani- 
ca, erano considerati territori musulmani, e le loro po- 
polazioni locali prendevano ormai parte alle battaglie 
per la fede contro i vicini infedeli. Apparvero in questo 
tempo le prime gilde di «guerrieri per la fede» (guz4?, 
sing. gazi; o fityàn, sing. fatà) composte da cittadini vo- 
lontari. Il Turkestan sedentarizzato divenne presto una 
base anche per i primi dervisci sufi che intraprendeva- 
no la loro opera missionaria nelle steppe turche. [Vedi 
DARWISI. 

Il radicamento dell’Islam. All’apogeo della dinastia 
samanide (secoli IX e x), l’Asia centrale raggiunse un 
eccezionale livello di prosperità politica, culturale ed 
economica grazie al fiorire delle città e all'espansione 
del commercio internazionale e delle industrie. Bukha- 
ra e Samarcanda, in particolare, divennero dei centri 
importanti nella manifattura della carta ricavata dagli 
stracci (un’arte appresa dai prigionieri cinesi catturati 
nella battaglia di Talas del 751) e nell’industria tessile. I 
traffici intrapresi da queste città permettevano loro di 
mantenere stretti contatti commerciali con la Cina, l’In- 
dia, il regno bulgaro e il resto del mondo musulmano. 
La brillante corte samanide fece di Bukhara una delle 
capitali del mondo islamico e, con il poeta Rudaki (913- 
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943), la culla della letteratura persiana. Il nuovo tipo di 
burocrazia civile e militare centralizzata introdotto dai 
Samanidi aprì la strada a un governo autocratico e im- 
pose ai sudditi pesanti tassazioni, e a poco a poco le 
nuove strutture politiche soppiantarono completamen- 
te il vecchio regime feudale dei principi indipendenti e 
dell’aristocrazia terriera. Ciò nonostante, le popolazio- 
ni assoggettate mantennero alcuni dei loro costumi 
guerreschi e continuarono a portare le armi; e furono 
proprio le masse urbane a costituire quei corpi di 
«guerrieri della fede» che si occupavano della difesa 
delle frontiere contro le incursioni dei nomadi pagani. 

Sotto i Samanidi si affermò saldamente in Transoxia- 
na anche l'Islam sunnita di stretta ortodossia e i suoi 
giudici e i suoi capi religiosi acquistarono grande pre- 
stigio. Tra di essi i più celebri furono Abù Hafs (morto 
nell’832), Abù Mansùur al-Maturidi di Samarcanda 
(morto nel 944) e Abi Bakr al-Qaffal al-Sazi (morto nel 
1114). Alla fine del ix secolo, Bukhara godeva ormai di 
una solida reputazione tra i principali centri di teologia 
islamica. 

La prima diffusione dell'Islam. I Samanidi furono i 
primi sovrani dell'Asia centrale a intraprendere delle 
incursioni contro le popolazioni turche, sciamaniste o 
cristiane, delle steppe. Nell’893, al comando di Ismail 
ibn Ahmad, i Samanidi effettuarono una spedizione vit- 
toriosa a Talas, dove trasformarono in moschea la prin- 
cipale chiesa nestoriana. Essi garantirono anche delle 
terre lungo il Syr Darya ai Turchi stanziali che accetta- 
vano di abbracciare l'Islam e di difendere il territorio 
dai loro conterranei sciamanisti. Furono proprio queste 
popolazioni sedentarie che contribuirono, insieme con 
i mercanti musulmani e i dervisci erranti, a portare l’I- 
slam nelle steppe. 

I governatori musulmani del Khorezm, vassalli dei 
Samanidi, e i mercanti di Gurganj svolsero lo stesso 
ruolo missionario, trovandosi in stretto contatto con le 
steppe del Basso Volga e del più lontano regno bulgaro. 
Ma i Saminidi non cercarono mai di montare una siste- 
matica propaganda religiosa, né di convertire i nomadi 
turchi con la forza. Come sottolinea Barthold, «Il suc- 
cesso del commercio musulmano non fu sempre ac- 
compagnato dal successo dell'Islam come religione. I 
musulmani che viaggiavano per scopi commerciali non 
venivano impiegati anche nella propaganda religiosa» 
(Four Studies on Central Asia, 1, p. 19). Fu piuttosto l’e- 
sempio, e non la persuasione o la forza, a diffondere l'I- 
slam tra i nomadi. 

E così, nella seconda metà del x secolo (955), Satuk 
Bugra Khan, il governatore karakhanide, abbracciò l’I- 
slam. Il 960 è considerato l’anno della prima conversio- 
ne di un’intera orda turca (200.000 tende), senza alcun 
accenno ad una «guerra santa». Nel 977, Sebiiktigin, lo 


schiavo turco che fonderà la dinastia ghaznavide, era 
già musulmano. Nel 980, Selguk, capo di una tribù 
turkmena, attraversò il basso tratto del Syr Darya e si 
convertì all'Islam. 

Tuttavia, molte colonie non musulmane sopravvisse- 
ro in Turkestan. Barthold ricorda che i cristiani e i ma- 
nichei dell'Asia centrale in fatto di proselitismo trassero 
più profitto dei musulmani stessi dal successo dei trafti- 
ci commerciali musulmani. Infatti, sia i cristiani sia i 
manichei ottennero i loro maggiori successi nell'Asia 
interna (inclusi Sinkiang e Mongolia) proprio sotto il 
governo musulmano, nei secoli X e XI. 

Al tempo dei Samanidi permanevano comunità di 
cristiani nestoriani a sud del Syr Dayra, al confine tra le 
terre coltivate e le steppe, e comunità nestoriane erano 
presenti anche attorno a Samarcanda e Merv, sede di 
vescovato nestoriano. I cristiani monofisiti erano nu- 
merosi nel Khorezm, e vi erano colonie ebree di mer- 
canti e comunità manichee a Samarcanda, Bukhara e 
Balkh. Tracce di Zoroastrismo permanevano ancora at- 
torno a Bukhara e nel Khorezm. Nel x secolo, esisteva 
ancora un tempio zoroastriano a Ramus, nei dintorni di 
Bukhara. Alle fiere stagionali che si tenevano a Bukha- 
ra, gli idoli (probabilmente raffigurazioni buddhiste: 
venivano venduti liberamente. Benché tutti i templi 
buddhisti fossero stati distrutti nel IX e all’inizio del x 
secolo, è probabile che dottrine pagane, buddhiste c 
dualiste persistessero nelle campagne. E in verità que- 
ste dottrine sono sopravvissute fino a oggi. All’interno 
del Sufismo, per esempio, il culto dei santi includeva 
anche qualche divinità, ormai a malapena riconoscibile. 
di provenienza zoroastriana o buddhista. 

Alla fine del periodo samanide, la frontiera setten- 
trionale dell'Islam coincideva all’incirca con il limitare 
delle terre coltivate: l'Islam non era riuscito a penetrare 
profondamente nelle steppe. Tuttavia, la base musul- 
mana era sufficientemente ampia da impedire forti in- 
cursioni di genti turche sciamaniste dalle steppe ir 
Transoxiana dopo il 904. In quell’anno, gli invasori fu- 
rono ricacciati indietro e da allora fino all'era dei Kara- 
Khitay, tutti gli invasori nomadi che penetrarono in 
Transoxiana dalle steppe erano già di fede islamica. 

Le province orientali di Wahan, Sugnan, Darwaz e 
Rusan erano politicamente soggette ai musulmani, ma 
popolate da sciamanisti. La città di Garm nel Badakh- 
shan segnava l'estremo limite della dominazione islami- 
ca. Più a nord, nella parte orientale della valle di Ferga- 
na, la città di Oì, prima centro zoroastriano, era stata 
trasformata in un rbét fortificato di frontiera. 

L'influenza stfîi. All’inizio del x secolo, l’Islam nel- 
l’Asia centrale aveva acquisito tratti che lo distingueva- 
no dall’Islam delle regioni vicine. Il più importante di 
questi tratti era la sua particolare fariga (lett. «via»: 


confraternita) sufi. All’inizio del IX secolo, Abu ‘Abd 
Allah Muhammad ibn Karram (806-869), nativo del Si- 
stan, fondò la Karràmiya, una setta mistica che si diffu- 
se in tutta la Transoxiana, incluse Fergana, Merv e Sa- 
marcanda, e durò fino al periodo della dominazione 
mongola. I suoi adepti praticavano il pietismo e l’asceti- 
smo estremo e, con queste virtù, riuscirono a convertire 
n gran numero di zoroastriani e di cristiani. 

Un altro aspetto caratteristico dell’Islam dell'Asia 
centrale era il culto dei santi, che combinava la venera- 
zone di autentici 247, e di $ayh sufi più o meno stori- 
=. con varie dottrine preislamiche, culti ancestrali e di- 
«mità zoroastriane e buddhiste. I luoghi considerati sa- 
zi erano particolarmente numerosi nella valle di Ferga- 
=a. vicino ai confini del dar al-Islîm. Tra i più venerati 
.. era la tomba del profeta Ayyub (Giobbe), conosciuta 
= dal x secolo, vicino alla città di Galalabad. Uguale 
portanza rivestiva il luogo di sepoltura dei leggenda- 
= 2.700 compagni del Profeta a Fergana; e poi il rzazàr 

«:omba») dell'imam ‘Abd Allah, nipote dell’imam 
Husavn, nella città di Kokand; la tomba di Qutayba ibn 
MWuslim presso il villaggio di Kah; e la tomba dello $ayh 
sati Hakim Abù ‘Abd Allah Muhammad ibn ‘Ali al-Tir- 
==di nella città di Tirmid. 

Con la caduta dei Samanidi nel 1005, la dinastia ira- 
2sca venne sostituita da dinastie turche — Karakhanidi, 
chaznavidi, Khwarizm-shah e Selgiuchidi — ma il cam- 
zeamento non modificò il profilo dell'Islam nell'Asia 
zemtrale, né interruppe lo sviluppo della cultura iranica 
> i progresso economico generale della regione. I nuo- 
= conquistatori o erano già di fede musulmana quando 
erepassavano le frontiere fortificate 0, come nel caso 
ze: Selgiuchidi, abbracciavano l'Islam non appena en- 
=2vano nei territori stanziali. Tutti imitarono il modello 
aefla corte samanide e protessero le frontiere dai fratel- 
1 turchi) o dai cugini (mongoli) barbari. 

I nuovi sovrani si «iranizzarono» rapidamente, di- 
;ennero zelanti musulmani e lasciarono che s’affievolis- 
se poco a poco il ricordo del loro passato preislamico. 
_ soro vecchio alfabeto uiguro fu abbandonato a favore 
2 quello arabo. Persiano e arabo divennero le sole lin- 
zac ufficialmente riconosciute a corte. Tutti gli elemen- 
- delle culture precedenti — manichea, cinese, buddhi- 
sta © cristiana nestoriana — vennero dimenticati. 

Nel corso dei secoli XI e Xu, la brillante letteratura 
= fiorì in Asia centrale si basò esclusivamente su mo- 
ai musulmani e persiani. Tra i letterati, gli scrittori e i 
“iasoti più famosi di quel periodo spiccano il poeta 
25a Bakr Muhammad ibn al-'Abbas al-Hwarizmi; lo 
ssorico Mahmud al-Kasgari, che fornì un dettagliato re- 
anconto delle tribù turche e dei dialetti del regno ka- 
“sihanide nel suo Diwdn lugdt al-Turk; Abù al-Rayhan 
=-Biruni che proveniva dal Khorezm; il filosofo Abù 
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Sahl al-Masihi; Abu ‘Alî ibn Sina (Avicenna), anch'egli 
nato nel Khorezm, che scrisse in persiano e in arabo; e 
il grande poeta Firdawsi che operò alla corte di Mah- 
mud di Gazna. [Vedi BIRUNI, AL- e IBN SINA]. 

I sovrani turchi, e in special modo i Karakhanidi, si 
distinsero per la loro grande pietà, ma, contrariamente 
ai loro antenati samanidi, onoravano gli $ayh e gli asce- 
ti sufi più di quanto onorassero i rappresentanti della 
religione dogmatica. Durante il loro regno (in partico- 
lare tra il 1131 e il 1141 sotto Mahmud u ibn Sulay- 
man), vennero intraprese diverse spedizioni contro i 
nomadi sciamanisti kipciaki allo scopo di imporre l’I- 
slam con la forza, ma ciò nonostante fu la predicazione 
dei missionari sufi ad ottenere assai maggiori successi 
nella diffusione dell’Islam presso i popoli delle steppe 
kipciake. 

Il xII secolo fu segnato dalla trasformazione delle di- 
sperse comunità sufi in confraternite serrate e organiz- 
zate, con formali riti di iniziazione. Due sariga del luo- 
go furono particolarmente attive: la Kubrawiya nel 
Khorezm, fondata da Nagm al-Din Kubra (nato a Khi- 
va nel 1145 e ucciso a Urgench nel 1220 dai Mongoli) e 
la Yasawiya, che ebbe grande influenza nel Turkestan, 
sia occidentale sia orientale, e nelle steppe vicine. Fon- 
data dal poeta e mistico turco Ahmad Yasawi (nato a 
Isfigab, oggi Chimkent, e morto nel 1166 a Yasy, oggi 
nel Turkestan kazako meridionale), la Yasawiya si diffu- 
se in tutta la Transoxiana, dal Khorezm fino al regno 
bulgaro. Il suo successo fu dovuto in parte al fatto che 
la confraternita incorporava nella sua dottrina certe 
pratiche religiose preislamiche di tipo sciamanista co- 
me il dikr «sonoro», una cerimonia di preghiera vocale 
in ricordo (dikr) di Dio. [Vedi DIKR]. 

Il periodo dei disastri. Il 9 settembre 1141, l’armata 
del sultano selgiuchide Sangar venne sbaragliata nella 
steppa del Qatvan, a nord di Samarcanda. I nuovi inva- 
sori erano i Kara-Khitay, una federazione di tribù mon- 
gole che regnavano nella Cina settentrionale. La disfat- 
ta ad opera dei Kara-Khitay fu il più grande disastro 
mai sofferto dai musulmani. Non soltanto erano stati 
uccisi, stando a quanto venne narrato, trentamila uomi- 
ni, ma erano stati degli «infedeli» a infliggere tale di- 
sfatta. Tutto il Turkestan venne così assoggettato al po- 
tere di un popolo non musulmano. Il governo dei Kara- 
Khitay non fu eccessivamente duro (specie se lo si raf- 
fronta all'invasione mongola del secolo successivo), ma 
per la prima volta una grande fetta d’Islam fu messa al- 
la prova da una ideologia rivale di uguale o persino su- 
periore portata militare e politica. Tutte le cronache 
musulmane del tempo riflettono l’intenso orrore del 
mondo islamico di fronte a questo nuovo e inaspettato 
sviluppo, e in verità l'episodio trovò risonanza persino 
nell'Europa occidentale. 
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I Kara-Khitay nell'Asia centrale. Il dominio dei Ka- 
ra-Khitay nella Cina settentrionale durò dal 916 al 
1125, quando il loro regno venne scalzato dai Jurchen, 
un popolo di stirpe manchu, e i Kara-Khitay rimasti 
mossero verso occidente. I Kara-Khitay erano stati for- 
temente influenzati dalla cultura cinese e, probabil- 
mente, adoperavano la lingua cinese per gli usi ammini- 
strativi ufficiali del loro regno. Tra di loro vi erano dei 
cristiani nestoriani e dei confuciani, ma la grande mag- 
gioranza era di religione buddhista e particolarmente 
sfavorevole nei confronti dell’Islam. Il primo sovrano 
(girkban) kara-khitay, Yel-lù Ta-shih, era buddhista; 
suo figlio, e successore, aveva un nome cristiano nesto- 
riano Yi-lieh (Elia). I Kara-Khitay penetrarono nelle 
steppe dell’odierno Kazakistan nel 1130; attraversato il 
Syr Darya qualche anno più tardi, inflissero una pesan- 
te sconfitta al sovrano karakhanide presso Khojent nel 
1136. La loro vittoria a Qatvan nel 1141 li rese signori 
dell’intera Asia centrale, ad eccezione del solo Kho- 
rezm. 

Tuttavia, neppure la dominazione buddhista poté 
frenare l’espansione dell’Islam. Al contrario, il breve 
periodo di pace instaurato dal regno kara-khitay permi- 
se ai mercanti musulmani, ai predicatori sufi e agli uo- 
mini di cultura di diffondere l’Islam nelle più lontane 
steppe settentrionali e orientali. Nel corso del XI seco- 
lo, i sovrani turchi della valle dell’Ili e di Almalyk si 
convertirono e, secondo una leggenda, la confraternita 
della Qadiriya cominciò a penetrare nel Turkestan. 

La situazione dell'Islam peggiorò quando l’impera- 
tore kara-khitay venne deposto da Kiichliig, capo della 
tribù mongola dei Naiman, nel 1211. In origine cristia- 
no nestoriano, come la maggior parte della sua tribù, 
Kiichliig si convertì in seguito al «paganesimo» (ossia, 
divenne probabilmente buddhista). Egli fu nemico di- 
chiarato dei musulmani e sotto il suo regno — per la pri- 
ma e ultima volta, dacché l'Islam era stato introdotto in 
Asia centrale — la religione del Profeta soffrì dure per- 
secuzioni. Il culto pubblico islamico venne soppresso. I 
musulmani furono indotti con la forza a convertirsi al 
Cristianesimo, a divenire «idolatri» o, perlomeno, a 
mutare gli abiti musulmani nella veste cinese dei Kara- 
Khitay. 

L'Asia centrale sotto i Mongoli. Nell'autunno del 
1219, avanguardie mongole comparvero in Asia cen- 
trale. Meno di due anni dopo, i Mongoli si erano già 
impadroniti del Turkestan, dell’Afganistan e del Cau- 
caso. Gengis (Cinggis) Khan fu tollerante nelle que- 
stioni religiose e non nutrì una personale animosità nei 
confronti dell'Islam, dal momento che i musulmani, 
principalmente mercanti, erano i suoi consiglieri com- 
merciali. Sotto il suo regno, i musulmani e tutti gli altri 
gruppi religiosi godettero di completa libertà di culto. 


Suo figlio, e successore, Ogedei, si dimostrò altrettan- 
to ben disposto verso i musulmani e diede anzi la pre- 
ferenza all'Islam sulle altre religioni. Ciò nonostante, le 
distruzioni e le carneficine compiute nelle maggiori 
città furono così sconvolgenti che il conquistatore 
mongolo divenne il simbolo del pericolo più mortale 
che mai avesse minacciato l’Islam. La fiorente civiltà 
musulmana della Transoxiana e del Khorezm subì le 
perdite maggiori. Per un secolo il Turkestan venne po- 
sto sotto l’amministrazione di un altro potere «infede- 
le». Il primo governatore mongolo del Turkestan (ad 
eccezione del Khorezm, che cadde sotto la provincia 
dell’Orda d’Oro) fu Ciagatai, figlio di Gengis Khan. 
Diversamente dal padre, egli si rivelò personalmente 
ostile all'Islam e punì severamente l'osservanza di cern 
precetti islamici che infrangevano la legge mongola 
come le abluzioni in acqua corrente o l'uccisione di un 
animale col taglio della gola. Ciagatai morì nel 1241 e 
la maggior parte dei suoi successori rimase sciamani- 
sta. Alcuni, come il khan Alu-ghu (1259-1266), si rive- 
larono feroci nemici dell'Islam, mentre altri furono tol- 
leranti in materia di religione, sebbene certi regnano 
fossero più o meno influenzati dal Buddhismo o dal 
Cristianesimo nestoriano. 

Questo fu un periodo particolarmente triste per I- 
slam dell’Asia centrale. Religione di Stato per secoli. 
aveva perduto la sua posizione dominante ed era stato 
obbligato a condividere il proprio prestigio con altre 
religioni, tra cui l’odiato Buddhismo, il credo dei di- 
sprezzati idolatri (in pers., b4f-parast). Nei secoli XI e 
xIv, in Asia centrale vi fu una rinascita del Cristianesi- 
mo nestoriano. Ai cristiani era stato concesso di propa- 
gare liberamente la propria fede e di costruire chiese. 
Alla fine del XII secolo, viaggiatori europei ad Urgench 
attestarono la presenza di cristiani ortodossi (Alani. 
Khazari e Russi) e nel 1329, secondo una fonte cinese. 
papa Giovanni XXI mandò un vescovo cattolico a Sa- 
marcanda, città dove i cristiani erano predominanti. 
mentre Kashgar era sede del vescovo nestoriano. 

Ancor più significativo fu il profondo cambiamento 
che l'Islam subì in Asia centrale. Il declino della cultura 
urbana fu seguito dal declino del vecchio establisbment 
religioso musulmano arabo-iranico che era profonda- 
mente radicato nel tessuto sociale delle città. Sotto i 
Mongoli, l’Islam smise di essere la religione delle é/;te 
dominanti e divenne la religione delle masse rurali, sia 
sedentarie sia nomadi. 

All’inizio del xTv secolo, secondo Barthold, i sovrani 
mongoli dell’u/us («appannaggio») di Ciagatai compi- 
rono un decisivo passo avanti verso l'adozione della 
cultura islamica tradizionale, se non dell’Islam come re- 
ligione. Il khan Kebek (1318-1326) rinunciò al nomadi- 
smo dei suoi antenati e stabilì la propria residenza in 


Transoxiana e, pur restando sciamanista, protesse i mu- 
sulmani. Gli succedette il fratello Tarmashirin (1326- 
1344), che si convertì all’Islam e mantenne un clima di 
grande tolleranza religiosa. 

Il periodo del dominio mongolo assistette anche ad 
un ulteriore sviluppo delle farîga sufi in Asia centrale. 
La Kubrawiya si diffuse nel Khorezm; la Yasawiya do- 
minò la valle di Fergana e le tribù turkmene meridiona- 
li; la Qadiriya ebbe successo soprattutto nelle città del- 
la Transoxiana. J. Spencer Trimingham ha notato nel 
suo The Suft Orders of Islam che durante questo perio- 
do, i sufi divennero per il popolo i rappresentanti di un 
nuovo tipo di religione... Il sacrario [del santo muriid], 
non la moschea, divenne simbolo dell’Islam. Il sacrario, 
la casa del derviscio, e il circolo dei recitatori di dikr di- 
vennero le forme esteriori della religione vivente tanto 
per gli Iranici, quanto per i Turchi e i Tatari. 

La vittoria dell'Islam e l’era della decadenza. Il ca- 
rattere dell'Islam dell’Asia centrale cambiò ancor più 
nel corso dei secoli XV e XVI sotto la dinastia timuride e 
i suoi successori shaybanidi. Sebbene Timur seguisse le 
tradizioni statali e militari mongole, l’Islam e la cultura 
islamica erano, come fa notare Barthold, «saggiamente 
sfruttati per giustificare le sue azioni e accrescere lo 
splendore del suo trono...». 

Il grande conquistatore godette del totale sostegno 
delle classi elevate musulmane, dei capi religiosi e del- 
l'aristocrazia nomade, il cui zelo per l'Islam era mode- 
rato. Timur fu anche appoggiato dalla popolazione ira- 
nica delle città della Transoxiana, costituita prevalente- 
mente da mercanti e artigiani, assai più religiosi dei no- 
madi turchi. Timur stesso fu un pio musulmano e si in- 
teressò personalmente a rinsaldare l’ascendente dell’I- 
slam sulla popolazione rurale e su quella nomade, su- 
perficialmente islamizzate. Durante il regno di Timur 
ogni traccia di religione non musulmana, eccetto gli 
Ebrei di Bukhara, scomparve dall'Asia centrale, a co- 
minciare dal Cristianesimo nestoriano, così potente sot- 
to i Mongoli Ciagatai. 

Le tariqa. Le confraternite sufi svolsero un ruolo 
fondamentale nell’espansione e nell’intensificazione 
dell'Islam in Asia centrale. Già attive durante il regno 
di Timur e durante quelli dei suoi successori, a questo 
punto della storia la Nag$bandiya e la Yasawiya intensi- 
ficarono di molto la propria attività. 

La tariga NagSbandiya, fondata a Bukhara da 
Muhammad ibn Baha' al-Din Nagsband al-Buhari 
(1317-1389), era un ordine eminentemente intellettua- 
le, dedito alla pratica del dikr silenzioso. Sebbene si 
tratti di un ordine mistico, esso si interessa costante- 
mente anche di faccende mondane e il suo duplice ca- 
rattere è ben testimoniato dalle due note massime 
nagsbandite: «Khalvat dar anjoman» («Solitudine nella 
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società») e «Dast be-kar dil ba Yar» («La mano al lavo- 
ro e il cuore all’Amico»). 

La NagSbandiya si guadagnò rapidamente enorme 
prestigio ad ogni livello sociale in tutta l’Asia centrale. 
Penetrò nei più alti gradi dell’élite amministrativa e mi- 
litare dello Stato timuride, e divenne anche il fattore re- 
ligioso preminente a livello popolare tra gli artigiani 
delle città. La tomba del fondatore della fariga, che si 
trova in un villaggio presso Bukhara, è ancora ai nostri 
giorni uno dei luoghi di pellegrinaggio più famosi del 
Turkestan. 

Gli adepti della Yasawiya, intanto, erano attivi nella 
diffusione degli insegnamenti islamici tra i nomadi tur- 
chi. Anche Timur mostrava particolare venerazione 
per quei santi sufi i cui culti erano connessi alle tradi- 
zioni etniche dei nomadi. E fu Timur stesso, infatti, a 
far erigere il mausoleo del fondatore dell’ordine, lo 
sayh Ahmad Yasawi, che aveva operato soprattutto tra 
i nomadi. 

Sotto i Timuridi, la vita urbana dell’ Asia centrale co- 
nobbe una nuova era di prosperità economica e di svi- 
luppo culturale. Samarcanda all’epoca di Ulugh Beg 
(1409-1449) e Herat sotto Husayn Baykara (1469- 
1509) furono brillanti centri di attività intellettuali. Ad 
Herat, la produzione poetica dell'Asia centrale, special- 
mente in turco e in persiano, raggiunse il suo apice con 
Mir ‘Ali Sir Nava'i, che scrisse soprattutto in lingua tur- 
ca ciagatai, e con ‘Abd al-Rahman Gami, l’ultimo dei 
grandi poeti persiani, entrambi appartenenti alla fariga 
della Nagsbandiya. Di fronte al patrimonio culturale di 
quest’ultima età d’oro del Turkestan, è difficile concor- 
dare con quegli storici (tra cui Barthold) che configura- 
no l’era di Ulugh Beg come l’epoca dell’emergere della 
«reazione religiosa», personificata dal r2ur5id nag$ban- 
dita Hoga Ahrar (1404-1490). [Vedi TARIOA]. 

Le ultime dinastie. La radicale conquista uzbeka 
dell’Asia centrale all’inizio del XVI secolo non fermò il 
progresso della cultura. I sovrani shaybanidi, a diffe- 
renza dei loro predecessori mongoli del XM secolo, non 
erano «barbari», nel senso che erano già convertiti all’I- 
slam quando avevano invaso il Khorezm. Essi, inoltre, 
protessero le terre di confine dell'Asia centrale dalle 
scorrerie dei loro fratelli ancora nomadi, e ‘Abd Allah 
Khan (1559-1598), per esempio, guidò diverse spedi- 
zioni nelle steppe dell’interno. Sotto il loro dominio, la 
capitale Bukhara ed anche Balkh divennero centri di vi- 
ta culturale e sociale. I khan shaybanidi, in special mo- 
do ‘Ubayd Allah (morto nel 1539), vennero considerati 
governanti ideali nello spirito della pietà musulmana. 
La stessa cosa avvenne con i sovrani della dinastia jani- 
de dell’Astrakan, anch'essa mongola, che succedette 
agli Shaybanidi nel xvI secolo. Essi si rivelarono gran- 
di costruttori e protettori delle arti e delle lettere, tanto 
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che una ricca letteratura storica si sviluppò nel Turke- 
stan sotto il loro dominio. 

All’inizio del XVI secolo, tuttavia, i primi segni di de- 
clino cominciarono ad essere evidenti. Una delle prin- 
cipali ragioni di tale declino fu la scoperta e lo sviluppo 
delle vie marittime tra l'Europa occidentale, l’India e la 
Cina, che rapidamente minò il commercio carovaniero 
dell'Asia interna. Dal xvm secolo l’area piombò in 
un'epoca di decadenza economica, politica e infine cul- 
turale e intellettuale. 

L'emergere del potere dei Safavidi $î'iti in Iran e la 
conquista dell’ Astrakan da parte dei moscoviti nel 1556 
creò nuove barriere a nord e a sud del Mar Caspio e il 
mondo sunnita fu tagliato in due: i popoli turchi orien- 
tali dell'Asia centrale vennero così del tutto isolati dai 
loro fratelli occidentali dell’Impero ottomano. 

Infine, nei secoli XVII e XVII, l'Asia centrale soffrì 
uno dei più tragici eventi che mai toccarono al Turke- 
stan musulmano: l’invasione dei «barbari» dell’Asia in- 
terna. Questa invasione, che fu particolarmente delete- 
ria per le aree settentrionali, cominciò nei primi anni 
del xvI secolo, quando un'intera tribù della Mongolia 
occidentale, i Mongoli Torgut, lasciarono la Zungaria. 
Attraversata tutta l'Asia centrale da nordest a sudovest, 
si stabilirono nel 1613 nella regione del Volga meridio- 
nale, dove presero il nome di Calmucchi. Buddhisti mi- 
litanti e avversi all’Islam, essi rimasero un corpo alieno 
e ostile nel cuore di un territorio turco e musulmano. 

Per un secolo e mezzo, i Calmucchi del Volga e i loro 
cugini, gli Oirat (rimasti in Zungaria), compirono siste- 
matiche incursioni nell'Asia centrale. Diversamente dai 
Mongoli di Gengis Khan, né i Calmucchi né gli Oirat 
avevano la più piccola intenzione di stabilirsi nel Turke- 
stan. Il loro interesse era limitato alla rapina e alla di- 
struzione degli odiati nemici, e le loro spedizioni erano 
caratterizzate da tutta la ferocia di una guerra religiosa, 
una «crociata buddhista». La scia di orrore che lascia- 
rono dietro di sé cancellò praticamente il ricordo di tut- 
ti gli invasori precedenti, inclusi i Kara-Khitay e i Mon- 
goli. 

La salvezza venne ai musulmani soltanto nel 1757, 
quando il regno oirat della Zungaria venne finalmente 
distrutto dalle armate manchu. Ma la lunga lotta contro 
i buddhisti aveva devastato l’Asia centrale, mandando 
in rovina le sue città e spezzando la sua unità. Verso la 
fine del xvi secolo, furono fondate tre nuove dinastie 
turche: i Mangit di Bukhara, i Qungrat di Khiva e i 
Ming della valle di Fergana. Tuttavia, nessuna di esse 
era abbastanza forte da riunificare il Turkestan o da 
proteggerlo dai pericoli esterni. Quando gli ultimi inva- 
sori, i Russi, comparvero in Asia centrale, incontrarono 
infatti pochissima resistenza. 

La dominazione russa e sovietica. Quando ormai gli 


assalti calmucchi e zungari avevano ridotto le potenti 
orde turco musulmane (Kazaki e Nogai) ad uno stato di 
totale impotenza, le avanguardie russe che si spostava- 
no a sud dalla Siberia occidentale non solo non trova- 
rono resistenza, ma furono anzi le benvenute. Le orde 
kazake, incapaci di opporre resistenza al superiore po- 
tere militare degli Oirat, chiesero aiuto ai Russi doman- 
dando loro protezione. Dopo la distruzione della Zun- 
garia verso la metà del xv secolo, i Russi non ebbero 
più rivali. La protezione nominale venne a poco a poce 
trasformata in possesso effettivo e l’amministrazione 
russa diretta sostituì il vecchio sistema feudale esercita- 
to dai governatori del luogo. Tutte le azioni di rivolta 
promosse dall’aristocrazia feudale contro il potere rus- 
so vennero sedate e a metà del XTx secolo il potere dei 
khan kazaki era stato liquidato. 

Nelle steppe kazake, i Russi non cercarono di assimi- 
lare le popolazioni locali, ma adottarono piuttosto una 
politica intesa a favorire lo sviluppo di una cultura ka- 
zaka purista, nazionale, modernista e laica allo scopo di 
volgere tale struttura a loro vantaggio, opponendo la 
nobiltà nomade kazaka, soltanto superficialmente isla- 
mizzata, ai mercanti tatari e ai chierici del Turkestan 
che rappresentavano invece la civiltà musulmana. No- 
nostante qualche sporadica iniziativa di grande succes- 
so, questa strategia andò incontro a un insuccesso e il 
numero dei Kazaki «occidentalizzati» rimase limitato. 
Nella seconda metà del XTx secolo l’Islam, sorretto si- 
multaneamnete dai riformatori tatari noti col nome di 
gadid e dai chierici tradizionalisti di Bukhara, si radicò 
ancor più profondamente tra le masse nomadi. [Vedi 
MODERNISMO ISLAMICO]. 

L'avanzata russa nel Turkestan a sud del Syr Darva 
cominciò non appena le guerre caucasiche ebbero fine 
nel 1859 e incontrò soltanto una sporadica resistenza. I 
tre principati di Bukhara, Kokand e Khiva, che avevano 
da tempo perduto il loro potere economico e politico. 
non furono in grado (o forse non vollero) di opporsi al- 
lo straripante potere dell'Impero degli zar. Tuttavia, oc- 
corse mezzo secolo di operazioni militari per completa- 
re la conquista, cominciata nel 1855 con l’occupazione 
di Chimkent e finita nel 1900 con l’occupazione della 
parte orientale del Pamir. Il khanato di Kokand fu sop- 
presso e il suo territorio posto sotto la diretta ammini- 
strazione militare russa, come accadde anche al gover- 
natorato generale del Turkestan. Bukhara e Khiva di- 
vennero invece protettorati russi. 

Nel Turkestan, terra di oasi sovrappopolate, la colo- 
nizzazione rurale era impossibile. Di conseguenza, la 
presenza russa rimase minima. Vennero create alcune 
guarnigioni di militari e funzionari, e vennero istituite 
colonie «bianche» in quartieri speciali edificati apposta 
per loro. Alla popolazione locale non venne estesa la 


cittadinanza russa e quindi essa non venne inclusa nel 
servizio militare. Russi e musulmani formavano comu- 
nità distinte, coesistenti ma non interagenti le une con 
le altre. L'Asia centrale tutta fu tagliata fuori da ogni al- 
tra influenza esterna. Lo scopo di questa semplice stra- 
tegia era di preservare le più arcaiche forme di cultura 
islamica nell'Asia centrale. Il proselitismo della chiesa 
russa ortodossa fu strettamente proibito e anche i mo- 
dernisti tatari ($a4i4) vennero banditi. Al loro posto, 
vennero favorite dai Russi, e protette da ogni influenza 
modernista, le scuole coraniche, sia maktab sia madra- 
sa, del tipo più conservatore (94472). 

Per alimentare l’arretratezza sociale, intellettuale e 
politica, le autorità russe cercarono di ridurre la possi- 
bilità di una resistenza nazionale organizzata, e la loro 
strategia ottenne parzialmente successo. Allo scoppio 
della rivoluzione russa del 1917, il Turkestan era senza 
dubbio una delle aree più conservatrici e meno avanza- 
te dell’intero mondo musulmano. Ma a dispetto di que- 
sto limitato «successo», il sogno di tenere l'immenso 
rerritorio dell’Asia centrale isolato e «protetto» da ogni 
influenza esterna fu un'illusione. Le influenze straniere 
— tatare, turche e iraniane — inevitabilmente penetrava- 
no nel territorio e, seppur di tendenze assai diverse, da 
quelle rivoluzionarie a quelle conservatrici, avevano 
tutte un fattore comune: l'Islam. A tempo debito, que- 
ste idee disparate svolsero un ruolo importante nel ri- 
sveglio culturale e politico del Turkestan all’inizio del 
Xx secolo. 

Similmente, anche i tentativi delle autorità russe di 
accaparrarsi le simpatie degli intellettuali religiosi mu- 
sulmani (‘ularz4’) ottennero un successo solamente par- 
ziale. In effetti, gli ‘/2r74° del Turkestan continuarono 
a mantenere la propria influenza e prosperità grazie agli 
appannaggi religiosi e non parteciparono ai movimenti 
antirussi dopo la conquista, rimanendosene politica- 
mente inattivi fino alla rivoluzione del 1917. Contem- 
poraneamente, però, l’influenza altrettanto profonda 
delle confraternite sùfi, e in special modo della militan- 
te Nagsbandiya, ebbe un ruolo preminente in quasi tut- 
te le sollevazioni contro il governo russo. Particolar- 
mente importante fu la rivolta della provincia dell’An- 
dijan nel 1898, guidata da un nagSbandita, l’i$4r ($ayh) 
Madali, e la resistenza della tribù turkmena dei Tekke a 
Gok-Tepe nel 1861, guidata da un altro $ayh nagSban- 
dita, Kurban Murat. Tuttavia, la Nag$bandiya dell'Asia 
centrale non riuscì a trasformare con successo le rivolte 
in una «guerra santa» su vasta scala secondo il modello 
delle guerre del Caucaso. 

La rivoluzione del 1917 e la guerra civile diedero ai 
musulmani dell’Asia centrale l'opportunità di scrollarsi 
di dosso il dominio russo. Nel 1918, un movimento di 
guerriglia popolare si formò nella valle di Fergana e si 
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estese rapidamente a quasi tutto il Turkestan. La rivol- 
ta, conosciuta come movimento Basmachi (dall’uzbeko 
basmach, «bandito»), durò per dieci anni e venne infine 
domata nel 1928 dopo una lotta lunga e difficile. Come 
le prime rivolte organizzate dalla NagSbandiya, anche il 
movimento Basmachi non aveva le caratteristiche di 
una guerra santa. luttavia, esso rappresentò un tentati- 
vo non soltanto di riottenere l'indipendenza, ma anche 
di proteggere la purezza e la gloria della fede. I bolsce- 
vichi russi erano sovrani stranieri e infedeli, «gente sen- 
za religione» (bi-din). Sebbene non si trattasse di una 
guerra santa, sia la NagSbandiya sia la Yasawiya conta- 
rono numerosi Sayh sufi e loro adepti tra i combattenti 
del movimento di guerriglia. 

L'Islam in Asia centrale nell’epoca sovietica. Secon- 
do il censimento sovietico del 1979, il totale della popo- 
lazione musulmana dell'Asia centrale ammontava a 29 
milioni di individui, di cui 27 milioni di nativi e circa 2 
milioni di immigrati dal Caucaso, dal Medio Volga e 
dagli Urali. I Tatari di Crimea e le popolazioni turche 
della Transcaucasia (deportati, piuttosto che immigra- 
ti), sommati ai restanti deportati ceceni e ingusceti, am- 
montavano probabilmente a poco meno di un milione 
di persone. Nel 1983 il totale veniva stimato intorno ai 
32 milioni di individui. 

Le popolazioni turche (native o immigrate) costitui- 
vano la stragrande maggioranza (intorno al 90%) della 
popolazione. I popoli non turchi comprendevano Ta- 
giki, Ironi (discendenti dai prigionieri persiani dei seco- 
li xva e xvai), nativi del Pamir, musulmani cinesi o 
Dungan (immigrati nel 1856), e un numero non specifi- 
cato di zingari musulmani. 

La grande maggioranza dei musulmani dell'Asia cen- 
trale è sunnita di rito hanafita. I non sunniti compren- 
dono sia ismailiti sia $l'iti duodecimani. L'Isma'iliya, che 
negli anni '80 contava approssimativamente dai 60.000 
ai 100.000 fedeli, è composta dagli abitanti del Pamir 
nella regione del Gorno-Badakhshan: i loro antenati 
vennero convertiti nell’x1 secolo dal poeta e filosofo 
ismailita Nasir-i Husraw. La Sia duodecimana com- 
prendeva negli stessi anni circa 30.000 Ironi, 20.000 Ba- 
luchi e un numero imprecisato (probabilmente intorno 
ai 100.000 individui) di Uzbeki e Tagiki. Le comunità 
duodecimane sono sparpagliate nelle città di Samarcan- 
da, Urgench, Tashkent, Ashkhabad, Bukhara e Merv. 

Amministrazione. L'Islam sunnita in Asia centrale è 
provvisto di un’amministrazione ufficiale, il Consiglio 
Spirituale Musulmano dell’Asia centrale e del Kazaki- 
stan, creato dall'Unione Sovietica nel 1943. Il suo quar- 
tier generale si trova a Tashkent. I duodecimani sono 
posti invece sotto l’autorità dello Sayh al-Islam di Baku. 
Non esiste un’autorità ufficialmente riconosciuta per 
gli ismailiti. 
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Il Consiglio Spirituale di Tashkent controlla tutti i re- 
ligiosi effettivi (ossia gli i72472-batib, i muezzin), gli uni- 
ci a cui è permesso di officiare i riti religiosi e che, all’i- 
nizio degli anni ’80, ammontavano a circa mille chierici, 
su un totale di moschee attive che si aggirava intorno al- 
le 150-200, delle quali quattro in Turkmenistan, trenta- 
nove in Tagikistan e un centinaio in Uzbekistan. La più 
grande concentrazione di moschee si trovava nelle cit- 
tà dell'Uzbekistan, in Kirghisia meridionale (la parte o- 
rientale della valle di Fergana) e nel Kazakistan meri- 
dionale lungo la valle del Syr Darya. 

L'Unione Sovietica era uno Stato non soltanto laico, 
ma anche ufficialmente ateo, perciò la chiesa, e così la 
moschea, era totalmente separata sia dallo Stato sia dal- 
la scuola, e l’attività religiosa al di fuori delle moschee 
ufficiali era severamente proibita. Non esisteva un wagf 
(appannaggio religioso) da amministrare, né un tribu- 
nale islamico. Sebbene l’educazione religiosa fosse ban- 
dita dalle scuole sovietiche, esistevano due madrasa uf- 
ficiali, amministrate dal Consiglio Spirituale di Ta- 
shkent, per la formazione dei religiosi musulmani: l’u- 
na, la Mîr-i ‘Arab di Bukhara, orientata alla formazione 
intermedia, mentre l’altra, la scuola Imam Ismaîil al- 
Bubari di Tashkent, riservata ai livelli più alti d’istruzio- 
ne. In totale, gli studenti negli anni '80 erano una ses- 
santina. Dopo la laurea, gli studenti migliori venivano 
inviati all’Università al-Azhar in Egitto o alla Qarawiyin 
in Marocco. 

Tutte le pubblicazioni religiose erano vietate, ad ec- 
cezione di un periodico trimestrale pubblicato a cura 
del Consiglio Spirituale di Tashkent, il «Muslims of the 
Soviet East», redatto in cinque lingue: arabo, uzbeko in 
grafia araba, persiano, inglese e francese. Significativa- 
mente, non esisteva un’edizione russa, né una in uz- 
beko moderno, e ciò indicava chiaramente che il perio- 
dico era destinato all’estero e non ad una lettura sem- 
plicemente locale. 

Di fronte a tali restrizioni, l’establisbrzent ufficiale 
islamico non era certo in condizione di soddisfare i bi- 
sogni spirituali della popolazione. Le sue magre risorse 
erano state ulteriormente assottigliate da una implaca- 
bile e massiccia propaganda antireligiosa, alla quale la 
popolazione era stata sottoposta fin dal 1928. Tuttavia, 
nonostante l'inadeguatezza dell'Islam ufficiale e l’onni- 
presente propaganda, le indagini sociologiche sovieti- 
che condotte nel corso degli anni "70 nelle repubbliche 
dell'Asia centrale rivelavano un livello sorprendente- 
mente alto di sentimento religioso nella popolazione 
musulmana. Secondo questi dati, infatti, i «credenti» 
costituivano l'’80% della popolazione totale. Al loro in- 
terno, il 20% era costituito da «credenti per convinzio- 
ne» (che la letteratura sovietica indicava con il termine 
«fanatici»); circa il 10% era «credente per tradizione»; 


il 20% si considerava «incerto» e il restante 30% era 
costituito da «non credenti, che però praticavano i riti 
religiosi tradizionali più importanti». Gli «atei» costi- 
tuivano il restante 20% della popolazione locale, ma 
anche fra di loro, la maggioranza praticava i tre riti di 
base, che per la popolazione rappresentavano l’adesio- 
ne stessa alla religione islamica, ossia la circoncisione, il 
matrimonio e il funerale. Per contro, tra la popolazione 
precedentemente cristiana nell'Unione Sovietica, circa 
l'’80% veniva identificato come ateo. 

Organizzazioni s0fi. La forza dell’Islam è dovuta in 
larga misura all’intensa attività delle confraternite sufi. 
Dopo un lungo periodo di declino nel XIX secolo, le 
confraternite assursero a nuovo prestigio in seguito al- 
l'esempio del movimento Basmachi. All’inizio del domi- 
nio sovietico, le organizzazioni sufi sostituirono, di fat- 
to, l’establishbment dell'Islam ufficiale, istituendo una re- 
te di case di preghiera e di scuole coraniche clandestine 
(soprattutto nei dintorni dei luoghi santi); in mancanza 
di chierici «registrati», erano i loro adepti che si occupa- 
vano di officiare i riti. Infatti, il livello di sentimento re- 
ligioso rimase eccezionalmente alto in quelle regioni in 
cui l'Islam ufficiale era stato indebolito tanto da rasenta- 
re la scomparsa. È il caso, per esempio, della Repubbli- 
ca del Turkmenistan, dove sopravvissero soltanto quat- 
tro moschee, ma dove le confraternite erano particolar- 
mente attive. Secondo le indagini sovietiche, il Turkme- 
nistan era il territorio più religioso dell'Asia centrale. 

Le fariga sufi furono attive soprattutto nelle aree ex 
nomadi, dove l’infrastruttura tradizionale delle tribù e 
dei clan era sopravvissuta e la famiglia allargata o il 
gruppo di congiunti servivano da base per l’attività del- 
la fariga. Una di queste aree fu appunto il Turkmeni- 
stan e la Kirghisia meridionale (ossia la parte orientale 
della valle di Fergana); un’altra fu il Kazakistan meri- 
dionale e il Tagikistan. 

In Asia centrale le confraternite più attive sono la 
Nags$bandiya, la Yasawiya, la Qadirîya e la Kubrawiyia. 
La distinzione pratica tra questi quattro ordini, però, è 
scomparsa e molti adepti appartengono contempora- 
neamente a due o più fariga. 

La Nagsbandiya ha esercitato la sua influenza nelle 
città dell'Asia centrale e nelle aree rurali del Turkmeni- 
stan, dell'Uzbekistan settentrionale, del Karakalpaki- 
stan, nella valle di Fergana e nel Tagikistan occidentale. 
divenendo la confraternita sufi più numerosa e più po- 
polare dell'Asia centrale. 

La Yasawiya dominò l’area del Syr Darya e la valle di 
Fergana. Fino alla rivoluzione del 1917 gli adepti di 
questa confraternita si occuparono moderatamente di 
affari non religiosi, ma negli anni "20 presero parte atti- 
va nel movimento Basmachi. In seguito alla sconfitta e 
alla repressione del movimento, la Yasawiya diede vita 


ad una sotto-f4riga, con centro nella valle di Fergana, 
l'ordine dello «Hairy Ishan» (in kirghiso, Chachtuu 
Eshander), che fu una società segreta preminentemente 
politica. Le fonti sovietiche accusarono i suoi adepti di 
sabotaggio al regime, fanatismo e terrorismo politico. 

La Qadiriya è stato il secondo ordine sufi per diffu- 
sione in Unione Sovietica. Fondato a Bagdad nel XII se- 
colo, venne introdotto un secolo più tardi in Asia cen- 
rale, ma quando, nel corso dei secoli XV e XVI, la più 
dinamica Nagsbandiya cominciò ad espandersi, la sua 
influenza cominciò a declinare. Intorno al 1850, la Qa- 
diriva venne introdotta nel Caucaso settentrionale da 
un adepto del Daghestan, Kunta Haji Kishiev. Dopo la 
morte di Kishiev in una prigione russa, la sua fariga si 
divise in tre sottordini: il Bammat Giray, il Batal Haji e 
il Chim Mirza. Nel 1943, i deportati ceceni e ingusceti 
del Caucaso settentrionale riportarono la Qadiriya di 
nuovo in Asia centrale. Negli anni ’50, la confraternita 
Chim Mirza diede origine ad una quarta sotto-fariga 
gadirita, la Vis (Uways) Haji, più puritana di tutte le al- 
tre, i cui adepti praticano la rigorosa endogamia all’in- 
terno della confraternita. 

Dopo la riabilitazione dei deportati caucasici alla fi- 
ne degli anni ’50 e il loro ritorno in patria, la quattro 
branche della Qadiriya continuarono a sopravvivere se- 
paratamente in Asia centrale. La Vis Haji, i cui seguaci 
erano concentrati in Kirghisia e nel Kazakistan meri- 
dionale, si dedicò soprattutto alle attività di proseliti- 
smo. La Kubrawiyia venne a poco a poco assorbita dal- 
la Nagsbandiya, e sopravvisse soltanto nella zona del 
Lago d’Aral (Turkestan settentrionale e Karakalpaki- 
stan). 

Tutte le confraternite sufi in Asia centrale furono di 
tipo conservatore e tradizionalista. Sebbene clandesti- 
ne, non erano società davvero chiuse in se stesse e, anzi, 
si impegnarono tutte in un illegale (dal punto di vista 
sovietico) ma attivo proselitismo religioso. Il loro ruolo 
nella preservazione dell'Islam come fede, stile di vita e 
«ideologia» è stato fino ad oggi di capitale importanza. 
Senza la loro continua opera missionaria probabilmen- 
te le repubbliche musulmane avrebbero seguito l’onda 
dell’ateismo imperante. Il ruolo di «preservatori dell’I- 
slam» svolto dalle confraternite sufi sotto il regime so- 
vietico si può paragonare a quello svolto dalle stesse f4- 
riga durante il periodo oscuro delle invasioni mongole. 
Il ruolo delle organizzazioni conservatrici sufi non si li- 
mitò, tuttavia, alla preservazione del credo religioso: es- 
se divennero anche il punto di forza dell'opposizione 
tradizionale alla presenza russa. 

[Vedi BUDDHISMO, articolo I/ Buddhismo in Asia 
centrale, vol. 10; ASIA CENTRALE, RELIGIONI DEL- 
LA, vol. 12; e SCIAMANISMO, articolo Lo sciamanismo 
in Siberia e nell'Asia centrale, vol. 2]. 
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L’Islam in Cina 


L'Islam arrivò in Cina pochi decenni dopo la morte 
di Muhammad, ma i primi scritti musulmani cinesi da- 
tano soltanto al xvI secolo. Le prime descrizioni detta- 





zliate della primitiva storia islamica, così come le prime 
traduzioni cinesi del Corano, sono della stessa epoca. 
i a maggior parte dei riferimenti più antichi proviene 
da opere di confuciani cinesi, che trattavano soprattut- 
:o del ruolo commerciale dei musulmani senza fornire 
molte informazioni sulla vita sociale e religiosa delle co- 
munità islamiche. Ne consegue perciò che la conoscen- 
za dell'Islam cinese anteriore al XVII secolo sia assai 
mrammentaria. 

L'arrivo dei musulmani. Ridimensionando i racconti 
seggendari dell’arrivo dell'Islam in Cina, sembra evi- 
dente che furono i mercanti del Medio Oriente e del- 
‘Asia centrale a introdurre in Cina la nuova religione. 
Alla fine del vii secolo, i mercanti musulmani avevano 
ormai raggiunto la Cina per via di terra e per via di ma- 
re. Le strade utilizzate per il commercio via terra erano 
x vecchie vie della seta, che collegavano la Cina all’Oc- 
dente fin dai tempi dell’Impero romano. Seguendone 
: percorsi dalla Persia attraverso Samarcanda e Bukha- 
“a. le carovane musulmane costeggiavano il deserto del 
Takla Makan sia a sud, passando da Khotan e Keriya, 
sza a nord, passando da Turfan e Hami, e infine entra- 
vano nella Cina vera e propria, spesso sostando a Dun- 
uang e a Lanzhou, e concludevano il loro viaggio nel- 
za capitale Chang’an (la moderna Xi'an). La Cina nor- 
doccidentale si trovò così esposta alla nuova religione, e 
qualche cinese si convertì all'Islam fin dall’vI secolo. 
La via di mare invece era percorsa da Arabi e Persiani 
che attraversavano il Golfo Persico in direzione dell’O- 
ceano Indiano e infine facevano scalo nei porti della Ci- 
=2 sudorientale. Le città di Canton, Hangzhou e Quan- 
zizou erano le destinazioni principali di questi mercanti 
e marinai. 

Diplomazia e guerre. I primi contatti ufficiali tra i 
sovrani arabi e la corte cinese furono più bellicosi di 
quanto non lo fossero stati i contatti ufficiosi. Nel 651, 
€ ancora durante il periodo Kaiyuan (713-742), i califfi, 
mediante i loro generali sul campo, mandarono almeno 
due ambasciate alla corte della dinastia Tang. Quando 
zh inviati della seconda missione rifiutarono di far l’in- 
chino di prammatica all'imperatore cinese, l'élite di 
corte, scandalizzata da tale scortese comportamento nei 
confronti del Figlio del Cielo, bollò i sovrani arabi co- 
me nemici. Le ostilità tra i due Imperi culminarono nel 
751, nella battaglia del fiume Talas in Asia centrale, do- 
me un'armata di invasori arabi si scontrò con le truppe 
Tang guidate da Gao Xian zhi, generale di origine co- 
reana. Gli Arabi vinsero la battaglia, ma non poterono 
sfruttare a lungo la loro vittoria. Anzi, la maggior parte 
di loro se ne tornò in patria a prendere parte alle lotte 
m corso per il potere all’interno dell'Impero islamico, 
che da poco aveva assistito alla nascita della dinastia ab- 
baside (750-1256). 
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Le ostilità ufficiali sembra abbiano avuto scarse ri- 
percussioni sui singoli musulmani di Cina, che non fu- 
rono costretti a lasciare il Paese, né vennero discrimina- 
ti in alcun modo dalle comunità cinesi in cui avevano 
scelto di stabilirsi. Qualcuno di loro, anzi, si schierò 
con la corte Tang nel reprimere un’imponente ribellio- 
ne: le storie della dinastia Tang riportano infatti che, fra 
i contingenti stranieri impegnati a sedare la rivolta del 
ribelle An Lushan e a riconquistare le capitali delle pro- 
vince di Chang’an e di Luoyang nel 757, figuravano an- 
che delle truppe arabe. La corte certo le ricompensò 
per l’aiuto prestato e, secondo la tradizione musulmana 
cinese, queste truppe si stabilirono in Cina e divennero 
gli antenati delle comunità musulmane della Cina cen- 
trale e nordoccidentale. 

L'élite Tang, che aveva un altissimo senso della pro- 
pria superiorità, non fece alcun tentativo di imporsi nei 
confronti di queste comunità. La classe al governo, di 
religione confuciana, era convinta che la cultura cinese 
fosse più avanzata di tutte le altre. La sofisticata lingua 
cinese, gli idealizzati princìpi etici confuciani e le città 
così meravigliosamente pianificate, a loro giudizio non 
potevano avere rivali altrove. Impressionati dalla supe- 
riorità cinese, gli stranieri sarebbero venuti in Cina per 
essere «trasformati» o «civilizzati» (/2:-bua), si sarebbe- 
ro convertiti in perfetti gentiluomini confuciani e infine 
avrebbero abbandonato la loro cultura e il loro retaggio 
religioso. Fintanto che non si fosse operata questa tra- 
sformazione, però, i Cinesi non si sarebbero impegnati 
in un proselitismo attivo, perfettamente consci del fatto 
che gli stranieri avrebbero accettato ben volentieri di 
emulare le pratiche cinesi, e fino ad allora, la corte non 
avrebbe ristretto la loro libertà di espressione religiosa. 

La vita della comunità. Come risultato di tali politi- 
che, le comunità musulmane prosperarono, formando 
delle enclaves a governo autonomo virtuale nei territori 
in cui risiedevano. I racconti dei viaggiatori arabi con- 
temporanei che si recarono in Cina confermano la ver- 
sione Tang per quel che concerne i rapporti tra i musul- 
mani e la corte. Benché il racconto di Ibn Wahhab, che 
giunse in Cina ed ebbe un’udienza con l’imperatore 
nell’815, non menzioni la presenza di comunità musul- 
mane, il viaggiatore anonimo citato nell'opera Abbar al- 
Sin wa-al-Hind (Racconti di Cina e dell'India) offre una 
descrizione dei suoi correligionari della Cina sudorien- 
tale. Giunto nel Paese via mare nell’851, il viaggiatore 
fornisce convincenti prove dell’autonomia di cui gode- 
vano le comunità musulmane e afferma che 


c'è un giudice ufficiale musulmano per tutti i suoi correligio- 
nari, la cui carica gli è conferita dall’Imperatore della Cina, e 
che è anche giudice di tutti i musulmani che si recano fre- 
quentemente da quelle parti. In certi giorni, egli amministra 
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pubblicamente il culto dei musulmani... I mercanti dell’Irag 
che commerciano in quella zona sono tutt'altro che insoddi- 
sfatti della sua condotta o dell’amministrazione che egli eser- 
cita nella carica della quale è investito, perché le sue disposi- 
zioni... sono conformi al Corano, e in accordo col diritto isla- 
mico. 

(M. Broomhall, 1910, pp. 47-48). 


Tuttavia, egli riporta anche che tali comunità musul- 
mane non contavano membri cinesi, ma erano formate 
esclusivamente di musulmani stranieri residenti in Cina. 

Durante il regno della dinastia Tang, i musulmani 
poterono dunque praticare la loro religione, ma a quan- 
to sembra non edificarono alcun luogo di culto. Secon- 
do una tradizione musulmana, fu Sayyid [Ibn Abi] 
Wakkas, identificato con uno zio materno di Muham- 
mad, a costruire la prima moschea a Canton alla fine 
del VI o all’inizio del VII secolo, ma questa cronologia è 
chiaramente assurda, perché Muhammad non comin- 
ciò a predicare i princìpi base dell’Islam fino all’inizio 
del vIr secolo, e le sue idee non poterono essere note in 
Cina prima della metà o della fine dello stesso secolo. I 
racconti concernenti le gesta di Ibn Wakkas sono quin- 
di da considerarsi spuri, e gli edifici da lui costruiti, 0s- 
sia la moschea Huaisheng di Canton e l’adiacente mina- 
reto Guang ta, risalgono senza dubbio a un periodo po- 
steriore. Ugualmente inattendibili sono anche le date 
d’origine che la tradizione attribuisce alla Grande Mo- 
schea Orientale e alla Grande Moschea Occidentale di 
Sian. Due iscrizioni su pietra presenti in queste mo- 
schee, che la tradizione datava al 742, si sono rivelate 
essere contraffazioni posteriori, probabilmente non an- 
teriori al 1300, e gli edifici che esistono oggi furono co- 
struiti, o forse restaurati, all’inizio della dinastia Ming 
(1368-1644). I primi musulmani probabilmente prega- 
rono in piccoli ritrovi spogli e senza pretese che man 
mano venivano costruiti nel corso degli anni, mentre le 
imponenti moschee e i minareti furono edificati soltan- 
to molto tempo dopo. 

Relazioni commerciali. Se è innegabile che i musul- 
mani godessero di largo margine in fatto di pratiche re- 
ligiose e di autogoverno, è altrettanto vero che i Cinesi 
si mostrarono assai più esitanti in fatto di commercio. 
La corte permise infatti ad Arabi e Persiani, contro pa- 
gamento di un tributo, di commerciare nei limiti impo- 
sti dalle regolamentazioni e dai controlli cinesi sul com- 
mercio. La verità era che l'élite confuciana considerava 
il commercio una pratica avvilente, almeno a livello 
teorico. I letterati e i funzionari di corte disdegnavano 
le attività mercantili e consideravano i mercanti dei pa- 
rassiti che si limitavano a scambiare i beni anziché pro- 
durli. Dal momento che la Cina bastava a se stessa, pen- 
savano, non c'era alcun bisogno di commerciare con i 


mercanti musulmani, e i loro traffici venivano permessi 
soltanto perché la corte aveva compassione di loro, non 
certo perché avesse in qualche modo bisogno dei pro- 
dotti stranieri. Quest’opinione ufficiale era assai inge- 
nua: all’epoca dei Tang, i mandarini tennero particolar- 
mente d’occhio l’esportazione delle merci, per assicu- 
rarsi che il governo ricevesse la sua parte di profitto. 
Sebbene il governo e la sua corte di dotti e di funziona- 
ri non ne ammettesse il valore, il commercio con i mu- 
sulmani era assai lucroso. 

I comuni Cinesi non si dimostrarono altrettanto 
avulsi dalla realtà: mercanti, albergatori e anche qual- 
che funzionario approfittarono largamente del com- 
mercio straniero e accolsero con apprezzamento le 
merci importate dai musulmani. Essi, evidentemente. 
non condividevano il disdegno ufficiale per il commer- 
cio e per i commercianti musulmani. Tuttavia, inevita- 
bilmente, gelosie e dispute di categoria creavano screzi 
tra mercanti musulmani e mercanti cinesi, tanto che, 
nel IX secolo, quest’animosità contro i musulmani e gli 
altri stranieri portò a una ribellione. Secondo la narra- 
zione dello storico arabo Abù Zayd (878-916), nell’878 
il ribelle cinese Huang Chao massacrò a Canton più di 
100.000 musulmani, nestoriani ed Ebrei. Certo l’affer- 
mazione di Abii Zayd è un’esagerazione, ma le storie 
dinastiche cinesi confermano l'evento (che datano al- 
l’879, a causa della discrepanza che esiste tra il calenda- 
rio cinese e quello musulmano). Nondimeno, pare che 
quest’attacco contro i musulmani sia stato un fatto ati- 
pico e riconducibile più a fattori economici che non al- 
la discriminazione religiosa, dal momento che gli stra- 
nieri in Cina sembra siano stati sempre ben accetti. 

La conoscenza delle opinioni e delle pratiche religio- 
se della comunità musulmana cinese è ostacolata dal 
comportamento tenuto dai letterati confuciani, che 
scrissero le principali cronache del tempo. Affettando 
mancanza d’interesse per gli stranieri e per le terre fore- 
stiere, essi desideravano dipingerne le pratiche come 
infantili e «barbariche», così che la necessità di una ci- 
nesizzazione risultasse ovvia. Nelle loro descrizioni, 
dunque, sottolineavano quel che a loro pareva bizzarro, 
esotico o «incivile» e, allo stesso modo, non incoraggia- 
vano di certo lo studio delle religioni delle comunità 
straniere in Cina. 

I musulmani continuarono a passarsela bene anche 
dopo la caduta della dinastia Tang. I traffici per via di 
terra tra il mondo musulmano e la Cina subirono una 
crisi, ma quelli per via marittima crebbero considere- 
volmente. Navigatori arabi e persiani arrivarono sem- 
pre più numerosi alla corte cinese portando con loro, 
tra le altre preziose mercanzie, incenso, mirra e sanda- 
lo. Nel periodo della dinastia Song (960-1279), Zhao 
Ku gua, sovrintendente del commercio marittimo, scris- 


se un’ampia monografia in cui descriveva i Paesi islami- 
ci e i prodotti che i mercanti musulmani importavano 
in Cina. Verso la fine della dinastia, Pu Shou geng, un 
musulmano di origine araba, divenne sovrintendente 
del traffico marittimo del porto di Quanzhou. Ancora 
una volta, però, le cronache cinesi concedono appena 
qualche accenno alla vita religiosa e agli affari dei mu- 
sulmani. 

L'Islam e il dominio mongolo. Le invasioni dei Mon- 
goli e la creazione della dinastia mongola Yuan (1279- 
1368) portarono la Cina a più stretto contatto col mon- 
do musulmano e il risultato fu un afflusso di musulma- 
ni nel Medio Regno. I conquistatori mongoli non ave- 
vano le capacità amministrative e finanziarie necessarie 
a governare il Paese: usciti troppo di recente da un pas- 
sato di pastorizia nomade, non possedevano alcuna 
esperienza nel governo di un vasto e sedentario Impe- 
ro, ma non volevano neppure rivolgersi ai Cinesi in cer- 
ca dell’assistenza di cui avevano bisogno, dal momento 
che i khan mongoli erano assai cauti nel dipendere dai 
popoli che avevano appena sottomesso. Quando Ku- 
blai Khan prese il potere nel 1260, mandò un ambascia- 
tore, Hao Jing, perché cercasse un accomodamento pa- 
cifico con i belligeranti Song della Cina meridionale. 
Ma i Song imprigionarono l’inviato e troncarono ogni 
relazione con Kublai. Due anni dopo, un cinese di no- 
me Li Tan si ribellò al governo mongolo. Comprensibil- 
mente, Kublai divenne ancor più sospettoso nei con- 
tronti dei Cinesi. 

Disperatamente in cerca di aiuto, Kublai fece arriva- 
re musulmani da varie parti del suo regno affinché lo 
assistessero nel compito di governare la Cina, soprat- 
tutto in qualità di funzionari nei ministeri finanziari, 
sebbene qualcuno servisse invece al Ministero dell’A- 
stronomia e nell’esercito. A molti venne assegnato il 
compito di incamerare le tasse, un'occupazione che 
non contribuì ad accattivare loro le simpatie dei Cinesi. 
Alcuni musulmani gestivano inoltre i monopoli gover- 
nativi del sale, del ferro, del tè, dei liquori, del bambù e 
di altre mercanzie primarie, e altri supervisionavano il 
commercio straniero nelle città costiere sudorientali. 
Tali attività economiche danneggiarono certamente 
l'immagine dei musulmani agli occhi dei Cinesi. Ku- 
blai, inoltre, incoraggiò i musulmani a occuparsi attiva- 
mente di commercio, esponendoli così sempre più al- 
l'ostilità dei Cinesi, e accordò loro speciali privilegi, in- 
clusa l'esenzione dalle normali tassazioni. I musulmani 
fondarono associazioni mercantili, conosciute come or- 
tag, per difendere i propri interessi commerciali. Le 
fonti cinesi contemporanee accusavano gli ortag di abu- 
si, evasione fiscale e sfruttamento. Le storie cinesi affer- 
mano che alcuni mercanti musulmani costringevano i 
soldati ad accompagnarli e a proteggerli durante i loro 
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viaggi, obbligavano i funzionari delle stazioni di posta a 
fornir loro gli alloggi e usavano metodi impropri e ille- 
gali per costringere i debitori a rimborsare puntual- 
mente i prestiti. Questi abusi contribuirono allo svilup- 
po di un'immagine negativa dei musulmani. 

Ma il crescente bisogno che avevano i Mongoli di ul- 
teriori incassi li spinse a imporre qualche fardello anche 
ai loro sudditi musulmani. Quando Kublai costruì le 
nuove capitali a Dadu (la moderna Pechino) e Shangdu 
(la «Xanadu» di Samuel Taylor Coleridge), estese il 
Grande Canale e decise di continuare le campagne mi- 
litari in Asia centrale, Giappone e Asia sudorientale, si 
rivolse ai suoi amministratori musulmani affinché tro- 
vassero il modo di incrementare il bilancio. Il suo mini- 
stro delle finanze, Ahmad (attivo tra il 1262 e il 1282), 
impose nuove tasse, arricchì la lista dei prodotti sotto 
monopolio della corte e rese più efficiente il sistema di 
incameramento delle tasse statali. Ovviamente, il suo 
successo provocò l’ostilità dei Cinesi e comparvero i 
primi seri segnali di risentimento nei confronti dei mu- 
sulmani. Da questo punto di vista, i musulmani furono 
un buon capro espiatorio per i Mongoli. L'animosità ci- 
nese contro i sovrani veri e propri venne deviata infatti 
sui musulmani, che cominciarono a incarnare per i Ci- 
nesi i prototipi dell’avidità e dell’amoralità. 

Eppure, né i Mongoli né i Cinesi avrebbero potuto 
negare il contributo dato dai musulmani alla Cina. I 
medici persiani avevano introdotto nuove sostanze me- 
dicinali e un nuovo genere di ospedali. Un architetto 
musulmano aveva contribuito a disegnare la nuova ca- 
pitale Dadu. Nel 1267, l’astronomo persiano Gamal al- 
Din aveva costruito un osservatorio nella capitale, in- 
troducendo in Cina nuovi strumenti astronomici. I suoi 
successi avevano spinto Kublai a fondare nel 1271 un 
Istituto di Astronomia Musulmana ufficiale. Isma'il e 
‘Ala’ al-Din, due ingegneri musulmani, costruirono ar- 
mi in ausilio alle armate Yuan. Un musulmano dell'Asia 
centrale, Sayyid Agall Sams al-Din, riuscì a imporre il 
governo Yuan nella provincia cinese sudoccidentale 
dello Yunnan, che fino al XII secolo era stata gestita da 
tribù e regni autonomi. Dopo la conquista mongola, i 
nuovi sovrani diedero a Sayyid Agall il compito di por- 
tare la regione nell’orbita cinese. Egli incoraggiò lo svi- 
luppo di un’economia agraria, promosse progetti di ir- 
rigazione dei terreni e incitò i locali a intraprendere 
commerci col resto della Cina e con gli Stati sudocci- 
dentali. In quanto musulmano, Sayyid Afgall reclutò 
un'armata composta principalmente di suoi correligio- 
nari, molti dei quali si stanziarono infine nello Yunnan 
e contrassero matrimoni con le famiglie del luogo. La 
maggior parte di tali famiglie mantennero un’identità 
musulmana e non si assimilarono alla popolazione loca- 
le o alla cultura cinese, divenendo così i fondatori della 
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considerevole comunità musulmana ancor oggi presen- 
te nello Yunnan. 

Grazie al sostegno dei loro mecenati mongoli, non 
meraviglia dunque che vi fossero musulmani sparsi in 
ogni regione della Cina. Nella Cina nordoccidentale, i 
musulmani si erano già stanziati nel primo periodo del- 
la dinastia Tang. Ganzhou, Suzhou e Yanan avevano 
quartieri musulmani separati e, nel 1274, a Ganzhou 
venne anche eretta una moschea. I musulmani avevano 
loro propri capi, che i Cinesi chiamavano ta-shib-man 
(dal persiano déni5mand, «letterato») e si mantenevano 
in relazione con i loro correligionari dell'Asia centrale. 
Nella Cina settentrionale, i musulmani costruirono mo- 
schee a Shangdu e Dadu, crearono loro proprie scuole 
nella provincia dello Hebei e presero a commerciare in 
cavalli nella provincia dello Shandong. Nella Cina su- 
doccidentale, i musulmani si stanziarono nel Sichuan, 
lungo le principali strade commerciali per la Birmania e 
per l'India. Sulle coste sudorientali, gli Arabi e i Persia- 
ni continuarono a incrementare i loro commerci e, du- 
rante il regno Yuan, ben un terzo dei trentasei sovrin- 
tendenti al traffico marittimo del Fujan era di fede isla- 
MICca. 

I Mongoli adottarono un atteggiamento politico di 
laissez-faire nei confronti dei musulmani. A Quanzhou, 
la comunità aveva un proprio capo, lo Sayh al-Islam (in 
cinese, bui-hui tai-shî), che fungeva da intermediario 
con le autorità mongole. Il q4d7 («giudice»; in cinese, 
hui-jiao-fakuan) interpretava invece le leggi e i princìpi 
musulmani per i residenti. Il quartiere musulmano ave- 
va propri bazar, ospedali e moschee, e molti membri 
della comunità parlavano ancora arabo o persiano. La 
corte Yuan permetteva solitamente ai musulmani di di- 
giunare durante il Ramadan, di circoncidere i bambini 
maschi, di recitare il Corano e di macellare gli animali 
secondo le loro modalità. Ibn Battuta, viaggiatore ara- 
bo del xIV secolo, racconta che i musicisti musulmani 
di Hangzhou cantavano canzoni in arabo e persiano, e 
che orchestre, composte da ben trecento o quattrocen- 
to uomini, eseguirono musiche mediorientali ai ban- 
chetti in suo onore. 

La restaurazione del dominio cinese. Dopo la cadu- 
ta della dinastia mongola, ci si sarebbe potuti aspettare 
dalla dinastia cinese dei Ming (1368-1644) un atteggia- 
mento discriminatorio nei confronti dei musulmani che 
erano stati al servizio degli oppressori. La corte, in ef- 
fetti, tentò di ridurre, o almeno di regolare, le relazioni 
con gli Stati musulmani, e i funzionari cinesi general- 
mente riuscirono a impedire agli inviati musulmani di 
mescolarsi con tutti gli altri Cinesi. Eppure la politica 
Ming nei confronti dei musulmani in Cina fu alquanto 
tollerante. A corte essi erano impiegati come astrono- 
mi, compilatori di calendari e divinatori al Direttorato 


dell'Astronomia. Gli imperatori Ming se ne servirono 
anche come inviati, traduttori e interpreti, e Cinesi di 
cultura musulmana divennero famosi come esploratori, 
filosofi e comandanti militari. 

Inoltre, due imperatori Ming furono attratti essi 
stessi dall’Islam. L'imperatore Hongwu (ossia, l’impe- 
ratore dell’era del regno Hongwu, 1368-1398), il pri- 
mo sovrano Ming, aveva due cugini musulmani e alcu- 
ne fonti sostengono che anche sua moglie lo fosse. Du- 
rante il suo regno, vennero costruite tre moschee con il 
benestare imperiale; l'iscrizione di una di queste mo- 
schee recita 


L'imperatore ha proclamato che ogni musulmano debba dare 
50 ting di soldi di carta e 200 pezze di seta e che le moschee 
siano costruite in due luoghi, l’una a... Nanchino e l’altra a... 
Xi'an... Ove esistano moschee in rovina, il restauro è permes- 
so... Gli uffici amministrativi... si occuperanno di tutti gli ac- 
quisti necessari all'opera di restauro. Se per il trasporto di ma- 
teriale si renderanno necessari traghetti e sbarramenti, a nes- 
suno sarà permesso di fermarli. 
(M. Rossabi, Mustirz Inscriptions in China. 
A Research Note, p. 24). 


L'imperatore Zhengde (1506-1521), il secondo di 
questi sovrani, si circondò di eunuchi e di consiglieri 
musulmani, autorizzò la produzione di bronzi e porcel- 
lane per i mecenati musulmani e accettò di buon grado 
alla sua corte ambasciatori provenienti dai vari Paesi 
islamici. Dunque, benché alcuni Cinesi chiaramente di- 
sprezzassero e discriminassero i musulmani, e sebbene 
certi imperatori Ming non guardassero con favore a 
questi «estranei», la politica ufficiale della corte inco- 
raggiò sempre la tolleranza nei loro confronti. 

Coesistenza pacifica. I musulmani, a loro volta, si 
conformarono alle regolamentazioni della corte e per- 
seguirono una politica di pacifica coesistenza con i Ci- 
nesi. Continuarono a praticare la loro fede, ma in modo 
da non offendere la sensibilità dei Cinesi. Non fecero 
proselitismo attivo né ostentarono o imposero con at- 
teggiamenti aggressivi i loro doveri religiosi. Le comu- 
nità musulmane della Cina nordoccidentale e sudocci- 
dentale erano a quell’epoca le più numerose, benché vi 
fossero gruppi di musulmani disseminati in tutto il ter- 
ritorio cinese. Nella Cina sudorientale, il loro numero 
diminuì poiché sempre meno Arabi e Persiani arrivava- 
no dal mare, mentre, a causa del crescente aumento dei 
nuovi immigrati provenienti dall'Asia centrale turca, 
genti di lingua turca cominciarono a costituire la più 
grande percentuale dei musulmani in Cina. 

I musulmani nordoccidentali e sudoccidentali si or- 
ganizzarono in piccole comunità e, almeno in quel pe- 
riodo, non costituirono un fronte unito e non offrirono 


la loro fedeltà a un singolo capo. I Cinesi, compiaciuti 
per questa mancanza di unità, non percepivano i mu- 
sulmani come una minaccia. I musulmani, dal canto lo- 
ro, cercarono un compromesso con le regolamentazioni 
cinesi. Dopo un secolo di regno mongolo, e dunque 
straniero, i Cinesi del primo periodo Ming erano ben 
determinati a imporre alcuni costumi cinesi agli stranie- 
ri residenti in Cina. I musulmani così dovettero adotta- 
re l'abito cinese, collocare delle lapidi vicino alle mo- 
schee attestanti la loro lealtà nei confronti dell’impera- 
tore cinese e cominciare a imparare la lingua cinese; in 
seguito, la corte pretese che assumessero anche nomi 
cinesi. Ma le speranze riposte dai Ming in una loro gra- 
duale assimilazione vennero amaramente frustrate. I 
musulmani mantennero la loro identità perché godeva- 
no di capi autonomi, di un sistema educativo proprio e 
di un forte sentimento della loro diversità. Vivevano in 
aree separate, educavano alcuni loro membri in arabo e 
in persiano così da avere accesso ai testi islamici, e inco- 
raggiavano il pellegrinaggio a Mecca. Ogni comunità 
aveva la propria moschea, che serviva anche come cen- 
tro di coesione. E inoltre, la fede era sostenuta dai fre- 
quenti contatti con i correligionari dell'Asia centrale. 
Grazie al lavoro come mercanti, interpreti e stallieri di 
cammelli e cavalli, avevano infatti frequenti opportu- 
nità di incontrare musulmani che vivevano oltre i confi- 
ni cinesi, e tali incontri permettevano loro di mantenere 
i contatti con il mondo musulmano e facilitavano il 
mantenimento della fede islamica in un contesto non 
islamico. 

Qualche musulmano contraeva matrimonio con Ci- 
nesi, per lo più uomini musulmani con donne cinesi, 
ma, contrariamente alle aspettative della corte Ming, i 
loro figli venivano di solito allevati come musulmani. 
La comunità islamica cresceva, anche grazie al sistema 
delle adozioni. Ricche famiglie musulmane comprava- 
no o «adottavano» giovani cinesi, li crescevano come 
musulmani e così procuravano i mariti alle loro figlie. 
Paradossalmente, l’incoraggiamento della corte ai ma- 
trimoni misti e all’assimilazione, portò alla nascita dei 
convertiti cinesi all'Islam, per lo più nelle regioni nord- 
occidentali e sudoccidentali. Questi convertiti cinesi 
vennero chiamati «Hui», mentre i non cinesi venivano 
identificati con il loro gruppo etnico. 

Immagini negative. Il ruolo economico svolto dai 
musulmani in qualità di intermediari rafforzò tra la 
gente comune gli stereotipi popolari nei loro confronti. 
I Cinesi non s’irritavano delle pratiche religiose o degli 
usi musulmani: pur ritenendo stravaganti alcune prati- 
che, come il digiuno durante il Ramadan o la proibizio- 
ne di bere alcolici, non se ne curavano troppo. In realtà, 
erano così poco interessati a investigare tali osservanze 
islamiche che spesso non arrivavano a distinguere tra 
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musulmani e altri gruppi religiosi, soprattutto gli Ebrei, 
e capitava di frequente che musulmani ed Ebrei venis- 
sero considerati in un sol blocco, dal momento che en- 
trambi scrivevano con loro «particolari» grafie e non 
mangiavano carne di maiale. L'immagine negativa sui 
musulmani riguardava per lo più la loro attività com- 
merciale. I mercanti musulmani venivano dipinti non 
soltanto come gente scaltra, ma anche disonesta, alla 
quale non si poteva prestar fede e la cui avidità si spin- 
geva all’occorrenza sino al raggiro e alla frode. Anche 
nelle loro stesse pratiche religiose, poi, non erano trop- 
po osservanti, perché, se una certa dottrina interferiva 
in qualche modo col profitto commerciale, la ignorava- 
no e proseguivano i loro affari. Sull'argomento spuntò 
proprio in quel periodo tutta un’aneddotica cinese in- 
centrata sull’ipocrisia e sulla disonestà dei musulmani, 
infarcita di epiteti spiacevoli come buzyi («musulmani 
barbari») e Size («musulmani banditi») a loro rivolti. 
Nonostante lo sviluppo di tali immagini negative, la 
corte Ming non tentò di troncare le relazioni dei musul- 
mani con i loro correligionari dell’Asia centrale. Le co- 
munità sorte laggiù intorno alle moschee garantivano ai 
viaggiatori musulmani, come in tutto il resto del mondo 
islamico, un benvenuto amichevole e un posto di risto- 
ro; le relazioni tra i musulmani della Cina e quelli del- 
l’Asia centrale si rinsaldarono sempre più grazie al lavo- 
ro da essi svolto. Molti musulmani della Cina nordocci- 
dentale si occupavano di commercio in qualità di mer- 
canti, interpreti, attendenti alle stazioni di posta e stal- 
lieri di cammelli e cavalli; in breve, il loro benessere, e 
la sopravvivenza stessa, erano direttamente legati al 
commercio con i musulmani dell'Asia centrale. 
Repressione e rinascita musulmana. Verso la fine 
del XVI e l’inizio del XVII secolo, l'evidente declino del 
commercio e il conseguente deterioramento delle con- 
dizioni economiche ebbero un effetto devastante sulla 
comunità musulmana della Cina nordoccidentale. Il 
commercio carovaniero con l'Asia centrale, che era sta- 
to tanto provvido di profitti, si trovò ora a subire l’a- 
spra competizione dei vascelli transoceanici provenien- 
ti dall'Europa; i Paesi musulmani, come la Turchia e la 
Persia, che un tempo partecipavano attivamente ai traf- 
fici, cominciarono a declinare; l’espansione dell’Impero 
russo nell’Asia centrale portò alla rovina il commercio 
di quell’area; e, per giunta, forti siccità colpirono la 
parte nordoccidentale della Cina. Le difficoltà econo- 
miche portarono i musulmani a prender parte alla ri- 
bellione contro la dinastia Ming. I leader cinesi della ri- 
volta nelle province nordoccidentali schierarono nelle 
loro truppe anche contingenti di musulmani, e qualche 
studioso ventilò persino l’ipotesi che lo stesso Li Zi 
cheng, uno dei due principali capi dei ribelli, fosse mu- 
sulmano. Li era stato adottato all’età di dieci anni da 
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un'anziana donna musulmana e conosceva bene le pra- 
tiche e le dottrine islamiche, ma sembra improbabile 
che fosse un convertito all'Islam. Altri capi della rivol- 
ta, come Niu Jin xing e Ma Shou-ying (conosciuto an- 
che come Lao Hui-hui, ossia «Vecchio Musulmano»), 
erano Cinesi nordoccidentali di fede islamica e svolsero 
essi pure un ruolo vitale nei primi successi musulmani 
in quelle province. 

L'espansionismo Qing. I Manciù, che alla fine scon- 
fissero i Ming e fondarono la dinastia Qing (1644- 
1911), non fecero molto per alleviare il malcontento e 
le angustie dei musulmani e, anzi, con la loro politica ne 
esacerbarono le difficoltà. Contrariamente alle aspetta- 
tive della corte, i musulmani continuavano a non assi- 
milarsi con la popolazione cinese: sopravvivevano co- 
me gruppo minoritario distinto e, grazie ai matrimoni 
misti, avevano persino aumentato il loro numero. Insie- 
me con i loro correligionari dell'Asia centrale, avevano 
affrontato un periodo di difficoltà alla fine del regno 
della precedente dinastia. I Qing, dunque, cercarono di 
risolvere il «problema» musulmano mediante una poli- 
tica espansionistica. Dato che i musulmani della vicina 
Asia centrale erano gli ispiratori delle attività antigover- 
native dei musulmani cinesi, alla fine del XVII e nel XVII 
secolo i Qing avanzarono verso territori dell'Asia cen- 
trale che prima non avevano mai fatto parte della Cina. 
Il primo attacco fu diretto contro la Zungaria, nella 
parte settentrionale dell’attuale regione del Sinkiang. 
Nel 1696, un’armata Qing mise in rotta i Mongoli della 
Zungaria e la corte cominciò a inviare le forze militari a 
sud, nelle terre dei Turchi Uiguri musulmani. Nel 1758, 
un efficiente e spietato generale di nome Zhao hui im- 
pose il dominio Qing sulle oasi uigure dell'Asia centra- 
le e occupò le città di Kashgar, Yarkand e Aksu nello 
Xinjiang meridionale. Grazie a questi successi militari, 
la corte Qing si trovava ora ad avere un nuovo e nume- 
roso contingente di musulmani da incorporare nel re- 
gno. 

I Qing tentarono di promuovere buone relazioni con 
i musulmani all’interno dei confini cinesi e nelle aree di 
nuova conquista in Asia centrale. Nell’amministrazione 
stabilirono un buon numero di governanti locali auto- 
nomi per i musulmani e non interferirono con le prati- 
che religiose islamiche, salvo imporre una moratoria 
temporanea sulla costruzione di moschee negli anni ’20 
del xvm secolo. Tentarono inoltre di far fronte al risana- 
mento economico delle regioni della Cina nordocciden- 
tale e dell'Asia centrale, devastate dalla guerra contro la 
Zungaria. Eppure tali scelte politiche non vennero ade- 
guatamente portate a termine e, in ultima analisi, si ri- 
solsero in un fallimento. Nel tentativo di promuovere 
l'economia delle regioni nordoccidentali, la corte Qing 
incoraggiò i sudditi cinesi a emigrare laggiù per coltiva- 


re grano, frutta e cotone e per sfruttare i vasti giacimen- 
ti minerari di ferro, oro e rame. I contadini e i mercanti 
cinesi che si spostavano nelle aree musulmane tendeva- 
no a impegnarsi in aspre dispute con gli abitanti locali e 
a sfruttarli, nonostante le buone intenzioni del governo. 
Sebbene i capi musulmani godessero di un alto grado di 
autonomia, i funzionari inviati dalla corte si arrogavano 
le decisioni più importanti e spesso esercitavano il loro 
potere in maniera capricciosa e oppressiva. Talvolta, 
poi, imponevano tasse onerose e altri obblighi ai musul- 
mani e capitava persino che contravvenissero alle rego- 
lamentazioni della corte e impedissero ai musulmani le 
pratiche della loro religione. 

Risposta apologetica. La prevedibile reazione musul- 
mana non si fece attendere. L'insoddisfazione per la do- 
minazione Qing crebbe e le tensioni cominciarono a 
sfociare qua e là in violenze e disordini. Dalla fine del 
XVII e nel corso del XIX secolo, i musulmani della Cina 
nordoccidentale e sudoccidentale si ribellarono al go- 
verno cinese. Ma prima ancora che le rivolte scoppias- 
sero, già erano comparse delle opere scritte da musul- 
mani cinesi che erano spinti dall’oppressione e dalla di- 
scriminazione a ridefinire i contorni della loro fede e ad 
asserire la propria identità di fronte all’opposizione 
predominante. I musulmani cinesi avevano prodotto le 
loro prime opere sulla religione islamica soltanto nel 
xVII secolo. Alcuni di questi primi scrittori musulmani 
avevano cercato un accomodamento con il pensiero 
confuciano, mentre gli autori più radicali del secolo se- 
guente insistettero invece su di una chiara distinzione 
tra Islam e Confucianesimo e misero l’accento su di una 
forma di Islam pura e incontaminata. 

Il musulmano cinese Wang Daiyu (1580-1650?) fu 
autore del primo importante testo sull’Islam in lingua 
cinese. Sebbene avesse ricevuto, da giovane, un’educa- 
zione musulmana in una moschea, una volta adulto si 
era dedicato allo studio dei testi confuciani classici. Nel 
1642, scrisse la sua opera principale, il Zbeng-jia0 zben- 
gian (Veritiera spiegazione della vera religione), per 
spiegare i princìpi base dell’Islam ai musulmani cinesi 
dal momento che, ormai, erano molti i Cinesi converti- 
ti all'Islam, ma poco edotti sulla nuova religione. Il pro- 
posito di Wang era di esporre gli insegnamenti islamici 
in uno stile familiare ai Cinesi: facendo uso di una ter- 
minologia e di una serie di argomentazioni confuciane 
per spiegare le principali idee della religione straniera, 
egli asserì che il Confucianesimo e l'Islam condivideva- 
no le stesse opinioni in materia di virtù personale, amo- 
re fraterno e ordinamento sociale, oltre che in fatto di 
relazioni tra sovrano e ministri o tra padri e figli, e riu- 
scì a incorporare persino il concetto dualistico di yin e 
yang. Si appropriò, inoltre, del concetto delle cinque 
virtù confuciane di benevolenza e saggezza e le abbinò 


alle cinque responsabilità cardinali di un musulmano, 
mcluso il pellegrinaggio a Mecca e il pagamento del- 
l'imposta rituale. In pratica, seppe rivolgersi ai musul- 
mani cinesi utilizzando termini e idee ad essi compren- 
sibili e seppe mostrare loro che l’Islam non era irremis- 
sbilmente ostile al Confucianesimo. La critica princi- 
male che egli rivolse alla religione di Confucio era la 
mancanza di un anelito al monoteismo e il rifiuto ad ac- 
cettarlo. I concetti di Dio e di intervento divino, ammi- 
se Wang con rammarico, erano omessi nel pensiero 
confuciano. Eppure, anche su questo punto così cru- 
ziale per la dottrina islamica, non respinse Confucio, 
ma cercò invece di trovare un qualche terreno comune 
con il riverito esponente della cultura cinese, fino a vo- 
er individuare una sorta di pensiero monoteistico #7 
euce nell'uso che Confucio riservava ai termini Tian 
cielo) e Shangdi (Dio?). E chiaro che lo sforzo di Wang 
“ra inteso ad evitare una rottura con il Confucianesimo, 
zzacché il suo intento era semplicemente quello di spie- 
zare e difendere le dottrine islamiche. 

Anche Liu Zhi (16622-1736?), il più famoso autore 
musulmano cinese della fine del XVI e dell’inizio del 
tm secolo, incentrò la propria opera sulle somiglianze 
za Islam e Confucianesimo. Anch’egli, come Wang, era 
sersato in entrambe le religioni, ma la sua educazione 
2ra ancor più vasta, dal momento che conosceva ap- 
profonditamente anche Buddhismo e Taoismo. Liu mu- 
“ò dal Confucianesimo alcuni concetti e li applicò alla 
sua definizione di Islam. Nella sua opera Tianfang xingli 
La filosofia dell'Arabia), per esempio, scrive che il ter- 
mine confuciano /i (rettitudine morale) è un concetto 
smiversale e che, dunque, anche i musulmani si impe- 
enavano per raggiungere questo scopo. Nello stesso li- 
5ro, Liu ripetutamente loda alcuni eroi della cultura 
confuciana. Un funzionario cinese coevo fu così com- 
piaciuto dell’opera di Liu da affermare nella prefazio- 
ne: «Sebbene il suo libro spieghi l'Islam, in verità esso 
illumina il nostro Confucianesimo» (J.F Ford, Soze 
Chinese Muslims of the Seventeentb and Eighteenth 
Centuries, p. 150). 

Anche Liu, tuttavia, s'indirizzava in primo luogo ai 
musulmani cinesi e l'intento primario dei suoi libri era 
dunque di spiegare il più concisamente e chiaramente 
possibile i temi principali della tradizione islamica. Nel- 
ia sua biografia del Profeta (Zbisbeng shilu), traccia un 
nitratto della vita di Muhammad che conobbe vasta eco 
nella comunità musulmana. Basandosi per le sue ricer- 
che sulle fonti persiane e arabe, seppe infatti fornire un 
racconto animato, chiaro e generalmente accurato della 
carriera e degli insegnamenti del fondatore dell’Islam. 
In Tianfang dianli (Leggi e rituali dell’Islam), offre in- 
vece una breve descrizione delle principali cerimonie e 
delle norme legali fondamentali attinenti alla fede. Seb- 
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bene Liu non fosse un pensatore creativo e innovativo, 
intraprese tuttavia considerevoli ricerche nella prepara- 
zione di questi libri. Le sue affermazioni concordano 
con quelle della scuola giuridica hanafita dell’Islam 
sunnita, comune alla stragrande maggioranza dei mu- 
sulmani cinesi. Nelle sue opere, inoltre, si nota un cre- 
scente interesse e una sempre maggior fiducia nel Sufi- 
smo, a cui ricorse nel tentativo di trovare un accordo 
col Confucianesimo. 

Il Nuovo Insegnamento. I principali pensatori mu- 
sulmani della fine del xvm secolo, tuttavia, furono assai 
più ostili nei confronti della religione di Confucio. La 
repressione dell’Islam attuata intorno alla metà del seco- 
lo dai funzionari cinesi e da privati cittadini influì pesan- 
temente sullo sviluppo di una forma d’Islam più fonda- 
mentalista. Il musulmano cinese Ma Mingxin, nato nella 
provincia di Kansu, nella Cina nordoccidentale, fu il 
principale esponente di un ordine sufi che sfidò sia il 
Confucianesimo sia la dinastia Qing. Dopo un periodo 
di studio nel Medio Oriente e in Asia centrale, Ma tornò 
in Cina nel 1761 per introdurvi il Nuovo Insegnamento 
(Xing fiao), ossia una forma particolare di insegnamento 
sufi che si era già diffuso nella Cina nordoccidentale fin 
dal xvn secolo. Come i primi sufi, Ma apparteneva al- 
l'ordine della Nag$bandiya e, come loro, accentuava 
una personale espressione mistica della fede. Tuttavia, a 
differenza dei primi sufi, noti come fautori del cosiddet- 
to Vecchio Insegnamento (Leo jia0), il Nuovo Insegna- 
mento di Ma dava molta importanza al canto e al ricor- 
do vocale di Dio (dikr-i gabri), caratteristica propria del- 
la Gahriya, una branca della Nag$bandiya, e che differi- 
va dalla forma assai più sobria adottata dalla Nagsban- 
diya dell'India e dell'Asia centrale. Il Vecchio Insegna- 
mento aveva un carattere assai meno sfrenato e più soli- 
tario, dal momento che implicava un ricordo silenzioso 
(dikr-i baft) di Dio, caratteristico della Hafîya, branca 
più conservatrice della NagSbandiya, i cui /eader, legati 
al Vecchio Insegnamento, guardavano a Ma come ad un 
sovversivo. Sembra che Ma fosse un uomo dotato di 
personalità carismatica e, da quanto viene riferito, seria- 
mente impegnato in un risanamento della religione. I 
suoi discepoli e i suoi seguaci danzavano, scuotevano la 
testa, cantavano e andavano in trance nel tentativo di 
raggiungere l'unione con Dio. Tali manifestazioni pub- 
bliche offendevano gli alti rappresentanti del Vecchio 
Insegnamento. Anche l’estrema importanza data da Ma 
sia alla relazione personale tra il maestro ($ayh) e i suoi 
seguaci sia al culto prestato alle tombe di $ayh impor- 
tanti rappresentava una vera e propria sfida alla gerar- 
chia del Vecchio Insegnamento, strutturata secondo il 
lignaggio (menbuan) dei capi ereditari che controllava- 
no le proprietà terriere e dominavano le reti commercia- 
li tra i musulmani. Costoro, certo, ebbero a risentirsi 
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dell’intrusione del Nuovo Insegnamento di Ma, dal mo- 
mento che esso minacciava il loro potere politico ed 
economico. 

La dinastia Qing fu essa stessa ancor più turbata dal- 
le idee e dalle attività di Ma. Egli, infatti, aveva più volte 
denunciato ogni tipo di compromesso dottrinale o ri- 
tuale con religioni o culti estranei e aveva invocato un ri- 
torno all'Islam puro e incontaminato. Dal punto di vista 
Qing, un simile atteggiamento alieno al compromesso 
poteva contribuire al fermento sociale e, come già ave- 
vano fatto i leader del Vecchio Insegnamento, anche le 
autorità Qing della Cina nordoccidentale cominciarono 
a percepire Ma come un sovversivo. Egli, del resto, ave- 
va già sfidato il potere degli oligarchi del Vecchio Inse- 
gnamento affermando che «se la religione appartiene a 
tutti... perché mai essa dovrebbe fungere da possedi- 
mento privato di una sola famiglia?». Ora, per giunta, 
Ma cominciava anche a incitare i suoi seguaci ad adotta- 
re un atteggiamento ostile nei confronti del Confuciane- 
simo e, per estensione, nei confronti dello Stato Qing di 
religione confuciana. Anche la lealtà nei suoi confronti, 
che egli richiedeva ai seguaci, dava fastidio alle autorità 
cinesi e manchu, ben consce del fatto che il potere che 
così gli risultava poteva prontamente trasformarsi in au- 
torità politica. Gli ordini nagSbanditi in generale, e Ma 
in particolare, non avrebbero certo esitato a immischiar- 
si nelle faccende politiche. In effetti, l'atteggiamento ra- 
dicale di Ma poteva trovare uno sbocco soltanto nell’im- 
pegno politico, se voleva evitare il rischio di essere in- 
ghiottito, o magari infettato, dalla civiltà confuciana che 
contornava i musulmani di Cina. 

Le ribellioni dei musulmani. Il fine ultimo delle po- 
sizioni di Ma era la creazione di uno Stato musulmano 
ai confini della Cina, e le ostilità religiose ed economi- 
che che separavano musulmani e Cinesi presto sfocia- 
rono in vere e proprie ribellioni. Nel 1781, Ma e il suo 
discepolo, Su Su shi san, capeggiarono una rivolta con- 
tro le autorità Qing della provincia del Kansu. Le forze 
del Nuovo Insegnamento vennero battute soltanto gra- 
zie all'arrivo di truppe Qing da altre province. Ma ven- 
ne giustiziato, eppure la resistenza musulmana non ces- 
sò. Una confraternita musulmana inviò dall'Asia cen- 
trale dei leader religiosi noti come i Khoja, legati alla 
Nags$bandiya; essi indirizzarono il malcontento popola- 
re e fecero esplodere violente sommosse con l’intento 
di fondare uno Stato musulmano autonomo e teocrati- 
co nella Cina nordoccidentale. Il principale risultato 
dei loro sforzi fu una ribellione nel 1784 e, questa volta, 
i Qing ebbero bisogno di uno sforzo ancor maggiore 
per battere i ribelli. Dopo la soppressione della rivolta, 
i Qing proibirono il Nuovo Insegnamento e la costru- 
zione di nuove moschee, e vietarono la conversione dei 
confuciani cinesi all'Islam. 


A causa di queste nuove misure, il risentimento mu- 
sulmano nei confronti dei Qing crebbe e infine sfociò 
in una ribellione aperta. Nel 1815, Diya’ al-Dîn, un co- 
mandante musulmano di origine non cinese, si mise a 
capo di una rivolta, che non ebbe lunga vita, nell’attua- 
le provincia dello Xinjiang. Cinque anni dopo, il leader 
religioso Gahangir Khoja organizzò un’insurrezione 
contro il governo Qing. Venne sconfitto, ma le truppe 
mandate contro di lui non poterono annientarne com- 
pletamente le forze, e trascorsero ben otto anni prima 
che fosse finalmente catturato e la sua armata smembra- 
ta. Ma neppure la sua cattura fu sufficiente a far finire le 
difficoltà della Cina nordoccidentale, perché i suoi par- 
ziali successi avevano incoraggiato altri musulmani a sfi- 
dare il dominio Qing. Nel 1832, suo fratello Khoja 
Muhammad Yisuf attaccò alcune guarnigioni nello 
Xinjiang prima di mettersi in salvo nell'Asia centrale oc- 
cidentale. Nel 1847, sette Khoja dell'Asia centrale ca- 
peggiarono una serie di incursioni nello Xinjiang, por- 
tando la regione alla rovina, finché le truppe Qing li co- 
strinsero ad andarsene. Uno di questi Khoja riapparve 
ancora nel 1857 a infestare lo Xinjiang e, per qualche 
mese, riuscì anche a occupare parte della regione. 

La ribellione più devastante scoppiò però nel 1862, 
nella provincia dello Shanxi, in seguito a una disputa 
tra musulmani e Cinesi per la vendita delle canne di 
bambù. Il musulmano cinese Ma Hualung, riconosciu- 
to leader dei gruppi del Nuovo Insegnamento, presto 
divenne una figura preminente. Dal suo quartier gene- 
rale nel Gansu, alimentò il sentimento anti-Qing e inco- 
raggiò i suoi seguaci a perseguire l'indipendenza dalla 
Cina. Le forze ribelli ebbero successo e, nell’arco di 
due anni, la maggior parte dello Shanxi e del Gansu 
non fu più sotto il controllo cinese. Tuttavia, i capi reli- 
giosi non furono in grado di gestire le truppe ribelli e, 
alla fine, un avventuriero musulmano di nome Ya'qub 
Beg s’impadronì del potere. La sua crudeltà, unita alla 
corruzione di parte del suo seguito e alla crescente op- 
pressione della sua polizia segreta, gli alienarono però 
le simpatie popolari e spezzarono l’unità dei musulma- 
ni cinesi. Le divisioni interne permisero al governo 
Qing di riconquistare a poco a poco tutte le regioni 
nordoccidentali. Grazie all’abile generale cinese Zuo 
Zongtang, i Qing ripresero quasi completamente il con- 
trollo dello Shanxi, del Gansu e dello Xinjiang. Nel 
1877, Ya‘qub Beg morì, e già all’inizio dell’anno se- 
guente Zuo riconquistò tutte le zone ancora ribelli, 
reinstaurandovi nuovamente il controllo dei Qing. 

In seguito a questa serie di ribellioni, le opinioni dei 
Cinesi nei confronti dei musulmani, sia di origine cine- 
se sia stranieri, divennero ancor più sfavorevoli. Gli 
aneddoti sui musulmani, per lo più apocrifi, li ritraeva- 
no come profittatori, insinceri e vagamemente sinistri. 


La morale di molte di queste storie era che dei mercan- 
u musulmani non ci si poteva fidare, poiché erano avidi 
e tanto astuti da rasentare la disonestà. Per giunta, era- 
no ipocriti perché praticavano la loro fede soltanto 
quando conveniva loro e spesso ignoravano i tabu ri- 
guardanti la carne di maiale e le bevande alcoliche, ad- 
ducendo poi bizzarre scusanti logiche per le loro tra- 
sgressioni. Storie come quella riportata di seguito inse- 
gnavano quanto i musulmani fossero «di natura malva- 
gia e crudele»: 


All’epoca del Capodanno cinese, i musulmani, che non osser- 
vano questa festa, invitarono i Cinesi nelle loro tende a festeg- 
giare, mentre loro avrebbero passato la notte a far la guardia. 
Quando i Cinesi furono ubriachi, i musulmani si alzarono, ti- 
rarono giù le tende sui Cinesi e, così imprigionati, presero a 
batterli fino ad ucciderli. Poi, ne gettarono i corpi in un poz- 
zo secco e scapparono con il denaro. 

(Lattimore, 1929, pp. 165-66). 


I matrimoni misti con musulmani e le adozioni dei 
bambini cinesi cominciarono a turbare le autorità uffi- 
ciali, le quali avevano fatto conto su una graduale assi- 
milazione degli stranieri e delle loro ideologie, ma ora si 
trovavano di fronte a un gruppo che non soltanto rifiu- 
tava di abbandonare il proprio retaggio religioso ma 
anzi si stava formando un seguito anche tra la popola- 
zione autoctona. 

L'immagine negativa dei musulmani che i Cinesi ave- 
vano alla fine del XIX e all’inizio del XX secolo contribuì 
alle tensioni scoppiate nella Cina occidentale, dove il 
fermento era andato crescendo. Nella provincia sudoc- 
cidentale dello Yunnan, una ribellione musulmana 
scoppiata nel 1855 si protrasse fino al 1873. Si è calco- 
lato che in quei diciotto anni, su un totale di otto milio- 
ni di abitanti della provincia, ben cinque milioni di essi 
morirono. Né la vittoria riportata dai Qing nello Yun- 
nan nel 1873, né la repressione delle ribellioni avvenute 
nelle province nordoccidentali nel 1878 riuscirono a 
soffocare i tumulti nei domini cinesi occidentali. Il 
Nuovo Insegnamento non morì e continuò a scontrarsi 
con i fautori del Vecchio Insegnamento. I conflitti in- 
terni tra i musulmani complicarono sempre più le rela- 
zioni con i Cinesi. Nei disordini scoppiati in seguito al- 
la repressione delle prime ribellioni musulmane, infatti, 
i sostenitori del Vecchio Insegnamento talvolta avevano 
cooperato con i Cinesi contro i fautori del Nuovo Inse- 
gnamento e alcuni, anzi, avevano prospettato una più 
stretta collaborazione con essi. Nel 1900, Ma Fuxiang, 
un signore della guerra musulmano della provincia del 
Gansu, sollecitò la sua gente a integrarsi nella società 
cinese e organizzò anche un Gruppo di Assimilazione 
per promuovere tale integrazione. 
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L'autonomia dello Xinjiang, 1911-1949. Dopo la ca- 
duta della dinastia Qing nel 1911, un buon numero di 
funzionari cinesi delle aree musulmane tentò di ingra- 
ziarsi i musulmani e di incoraggiare la loro assimilazio- 
ne nella società cinese. Yang Zheng xin, la più impor- 
tante figura militare della provincia nordoccidentale 
dello Xinjiang, cercò di impedire lo sfruttamento della 
popolazione non cinese, e in particolare musulmana, 
nella regione da lui governata. Mantenendo un efficace 
sistema di controlli sul governo, impose pesanti sanzio- 
ni a coloro che illegalmente emarginavano i musulmani. 
La sua politica economica fu volta a ridurre il peso del- 
le tasse sugli Uiguri e sui Kazaki, la maggior parte dei 
quali era di fede islamica, e sui musulmani cinesi, ormai 
noti come Hui, così da guadagnarsene il sostegno. Mol- 
ti musulmani risposero positivamente a tali atti di bene- 
volenza, e nel 1916 finalmente si placarono le tensioni 
che avevano tormentato le relazioni tra i musulmani 
nordoccidentali e i loro governanti cinesi. Yang si rese 
di fatto indipendente da ogni controllo dei vari governi 
che si succedevano a Pechino e, dopo la rivoluzione 
bolscevica, si avvicinò sempre più all'Unione Sovietica, 
limitando così ulteriormente la giurisdizione del gover- 
no di Pechino su di lui. 

La morte di Yang, avvenuta nel 1928, pose però fine 
al rapporto un po’ meno ostile che si era instaurato tra i 
Cinesi e i musulmani dello Xinjiang. Jin Shuren e 
Sheng Shizai, i due signori della guerra che governaro- 
no successivamente la provincia fino al 1943, furono 
meno riguardosi nei confronti degli interessi musulma- 
ni e cercarono invece di reimporre il controllo cinese 
con scarsissimo riguardo per i musulmani. La popola- 
zione autoctona divenne così sempre più recalcitrante. 
Negli ultimi anni anni del regime di Sheng, il malcon- 
tento popolare esplose e portò a una ribellione su vasta 
scala guidata dal comandante kazako Osman (Usman) 
Bator. Intorno alla metà degli anni ’40, diversi gruppi di 
musulmani dello Xinjiang chiesero l'autonomia e nel 
gennaio del 1945 si unirono a formare la Repubblica 
del Turkestan Orientale, uno Stato indipendente libero 
dal controllo cinese. 

Il governo nazionalista di Qiang Kai-shek, che con- 
trollò la maggior parte della Cina oltre allo Xinjiang dal 
1928 al 1948, sostenne soltanto a parole gli ideali di 
eguaglianza per i musulmani all’interno del suo Stato. 
In realtà, la sua politica non differì sostanzialmente da 
quella di molti dei governi cinesi precedenti, né tenne 
conto delle differenze e della specificità dei musulmani. 
Tuttavia, non si propose come fine ultimo la cinesizza- 
zione dei musulmani, ma al contrario, li proclamò uno 
dei cinque «grandi popoli» della Cina, insieme con gli 
Han (ossia l’etnia cinese), i Mongoli, i Tibetani e i Man- 
ciù. Una bandiera nazionale composta da cinque strisce 
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simmetriche rappresentava l’eguaglianza dei cinque di- 
versi popoli che condividevano il territorio cinese. Ep- 
pure, i pregiudizi che nutrivano gli stessi nazionalisti, e 
le attività che essi sanzionarono, minarono i loro sforzi 
di accattivarsi i musulmani. Molti esponenti del gover- 
no nazionalista si consideravano superiori alla mino- 
ranza musulmana, bollata come oziosa, lenta e «appros- 
simativa», e si proponevano come scopo la civilizzazio- 
ne di questi «barbari». 

Le comunità musulmane risposero in modi differenti 
alla pressione esercitata dai signori della guerra nello 
Xinjiang e dai nazionalisti in altre regioni della Cina. I 
musulmani non Cinesi dello Xinjiang mantennero la lo- 
ro identità, continuarono a praticare la religione islami- 
ca e più volte tentarono di dar vita a Stati indipendenti. 
Gli Hui invece, ossia i musulmani cinesi, che non nutri- 
vano ideali separatisti, non tentarono di costituire Stati 
autonomi né cercarono di imporre barriere tra sé e gli 
altri Cinesi. La loro conoscenza della dottrina islamica 
si fece via via più sommaria: essi non soltanto non di- 
stinguevano tra forme d’Islam sunnite e $î'ite, ma quasi 
non avevano pratica del Corano, e ben poche comunità 
musulmane cinesi potevano vantare tra i loro membri 
qualcuno che sapesse leggere l’arabo o il persiano. Mol- 
ti Hui probabilmente sapevano più di Confucianesimo 
e di Buddhismo di quanto conoscessero i princìpi basi- 
lari della loro stessa fede. Ma, ciò nonostante, si consi- 
deravano diversi dagli altri Cinesi. Sebbene possedesse- 
ro vaghe concezioni di dottrina islamica, mantennero in 
vita diverse pratiche che incrementarono il loro senti- 
mento di unicità e li tennero distinti dal resto della co- 
munità cinese, come, per esempio, l'astensione dal 
mangiare carne di maiale e, talvolta, la pratica della cir- 
concisione. Inoltre, il fatto che spesso vivessero in quar- 
tieri separati, riuniti attorno a una moschea, promosse 
grande unità all’interno dei loro gruppi. 

L'Islam sotto la Repubblica Popolare. Nel 1949, 
quando venne fondata la Repubblica Popolare Cinese, 
l'autorità governativa sentì la necessità di imporre la 
propria gestione alle aree musulmane nordoccidentali. 
Dal 1911, nessun governo nazionale cinese aveva svolto 
un ruolo effettivo sullo Xinjiang e, dal 1925, i musul- 
mani di quella provincia avevano mantenuto rapporti 
più stretti con l’Unione Sovietica che non con la Cina. 
La principale opposizione al dominio della Repubblica 
Popolare venne sostenuta dalla Lega dello Xinjiang per 
la Protezione della Pace e della Democrazia, un gruppo 
fondato nel 1948 e composto in larga parte da musul- 
mani. Dopo la morte di molti leader di quell’organizza- 
zione, avvenuta in seguito a un misterioso incidente ae- 
reo nel 1949, i due capi successivi, Burhan e Saifudin, 
entrambi musulmani di origine non cinese, cercarono 
un accordo col governo e riuscirono a ottenere la crea- 


zione, nel 1955, della Regione Autonoma del Sinkiang 
Uiguro che, almeno nel nome, indicava un più elevato 
livello di indipendenza per i musulmani della regione. 
Saifudin divenne il primo governatore del neonato go- 
verno, e anche questa scelta poteva essere considerata 
indice dell'autonomia promessa alla regione dall’auto- 
rità centrale, che però, di fatto, impose numerosi con- 
trolli sui musulmani. 

La cinesizzazione e i suoi limiti. Conformemente al- 
l'atteggiamento tenuto nei confronti di tutte le religio- 
ni, il governo si dimostrò condiscendente anche con la 
fede musulmana. Come i letterati cinesi tradizionali, 
che avevano ritenuto di possedere un’ideologia unica al 
mondo, il Confucianesimo, e una sofisticata civiltà su- 
periore a tutte le altre, anche i comunisti ritennero che 
la loro forma di marxismo senza eguali avrebbe fatto di 
loro una civiltà più produttiva e, dunque, superiore. Da 
questo punto di vista l'Islam, che è di per sé un’ideolo- 
gia conservatrice, non aveva alcuna possibilità di com- 
petere col marxismo. Così come i «barbari» di un tem- 
po, i musulmani avevano bisogno di essere istruiti dai 
Cinesi e, dunque, fine ultimo del governo, fu ancora 
una volta la cinesizzazione dei musulmani. Tuttavia, dal 
momento che i musulmani costituivano la maggioranza 
della popolazione in alcune aree, come lo Xinjiang, la 
cinesizzazione andò incontro a provate difficoltà. 

Tale processo di cinesizzazione venne inoltre reso an- 
cor più problematico dalla ferma intenzione del gover- 
no di mantenere buoni rapporti con gli Stati islamici. 
Alcuni di questi Stati, infatti, possessori di vasti giaci- 
menti petroliferi e situati al crocevia tra Asia, Africa ed 
Europa, potevano creare gravi difficoltà se si fossero al- 
leati con potenze ostili alla Cina. Alcuni dei loro capi di 
Stato, come Nasser in Egitto e Sukarno in Indonesia. 
spesso agivano in qualità di portavoce dei Paesi del Ter- 
zo Mondo, un blocco di Stati a cui la Cina sperava di 
potersi appoggiare. L'influenza sul Medio Oriente mu- 
sulmano, poi, poteva trasformarsi anche in un’influen- 
za in Africa, altra area che la Cina avrebbe gradito di 
poter controllare dal punto di vista politico. Perciò, il 
governo cinese non poteva permettersi d’imporre la 
cultura cinese ai musulmani della propria nazione, né 
poteva rendersi responsabile di discriminazioni o di li- 
mitazioni in fatto di pratiche religiose musulmane. Nei 
confronti dell’Islam, dunque, i sentimenti e le politiche 
generalmente antireligiosi dovevano essere moderati. 
dal momento che una repressione cruenta avrebbe ine- 
vitabilmente danneggiato gli interessi cinesi nel mondo 
islamico. 

In egual misura, le buone relazioni col mondo islami- 
co erano di vitale importanza per la sicurezza delle 
frontiere nordoccidentali della Cina, dal momento che 
musulmani non cinesi, inclusi Uiguri e Kazaki, abitava- 


no le regioni di confine con l’Unione Sovietica. Al di là 
dei confini cinesi vivevano musulmani di origine turca 
che condividevano con i musulmani del versante cinese 
la stessa lingua e la stessa origine etnica: tale comunan- 
za di interessi avrebbe potuto rendere ricettivi i musul- 
mani di Cina nei confronti degli allettamenti sovietici. 
Dopo il 1956, in seguito alle crescenti discrepanze tra 
Cina e Unione Sovietica, i musulmani che abitavano 
lungo il confine cino-sovietico divennero ancor più im- 
portanti. Entrambi i governi tentarono di assumere il 
controllo della popolazione musulmana di queste re- 
gioni e di attirarla dalla loro parte. Secondo i Cinesi, 
una minoranza musulmana ostile avrebbe infatti costi- 
tuito una seria minaccia di indebolimento dei confini, 
di aumento del pericolo di attacchi sovietici e fors’an- 
che di perdite territoriali. 

Altrettanto importante per i Cinesi era la potenzialità 
economica delle regioni musulmane nordoccidentali. 
Le risorse minerarie di questi territori, infatti, non era- 
no ancora del tutto sfruttate, le loro campagne offriva- 
no un’utile riserva di bestiame e di prodotti animali, e 
le cosiddette Regioni Autonome dello Xinjiang e del 
Wingxia, a maggioranza musulmana, erano relativa- 
mente sottopopolate e potevano assorbire immigrati 
provenienti dalle popolose coste orientali della Cina. 
Le cifre rese pubbliche dai Cinesi a riguardo della po- 
polazione musulmana sono irrealisticamente basse: se- 
condo le stime governative del 1980, i musulmani resi- 
denti in Cina sarebbero stati in totale tredici milioni. 
Esperti di demografia meno tendenziosi stimarono che 
in tutto il territorio vi fossero almeno quaranta o cin- 
quanta milioni di musulmani, anche se le regioni a com- 
ponente musulmana sono scarsamente urbanizzate e 
hanno sempre attratto i pianificatori cinesi che si sono 
dovuti confrontare con terribili problemi di sovrappo- 
polamento in buona parte del territorio nazionale. 

Politiche conflittuali. Non deve dunque sorprende- 
re che il governo abbia dedicato tanta attenzione alla 
minoranza musulmana in Cina. Tuttavia, la sua politica 
nei confronti dei musulmani si è rivelata incoerente e 
oscillante tra posizioni radicali e istanze conservatrici. 
L'atteggiamento conservatore, dominante dal 1949 al 
1957, dal 1962 al 1965 e poi nuovamente dopo il 1976, 
ha messo in rilievo le peculiarità della popolazione mu- 
sulmana e ha portato avanti una politica cauta e conci- 
liante. Ai musulmani di origine turca è stato permesso 
di utilizzare lingue e dialetti propri nelle scuole e nei 
mass media; la maggior parte dei quadri del partito co- 
munista è stata reclutata tra la popolazione locale e 
non tra gli immigrati cinesi; nelle aree in cui prevalgo- 
no gli Hui, ossia i musulmani cinesi, molti membri del 
partito sono di religione islamica; alle élite del periodo 
antecedente al 1949 sono state spesso assicurate posi- 
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zioni di prestigio nel governo locale, e gli usi e le prati- 
che musulmane non sono state ostacolate né proibite 
anche quando impedivano lo sviluppo economico o la 
collettivizzazione. Il governo, per esempio, spesso ha 
dovuto accantonare la questione della parità dei diritti 
nelle aree musulmane, dove la pratica islamica relega le 
donne a un ruolo subalterno e a uno stats sociale più 
basso. 

L'atteggiamento radicale, che ispirò il governo nei 
periodi del Grande Balzo in Avanti alla fine degli anni 
°50 e della Rivoluzione Culturale dal 1966 al 1976, si 
pose invece come scopo l’eliminazione delle distinzioni 
nazionali ed etniche mediante la cancellazione della dif- 
ferenze di classe e stabilì che la lotta di classe dovesse 
essere la chiave di volta delle misure politiche da pren- 
dere nei confronti dei musulmani. I quadri comunisti 
sostituirono dunque la tradizionale leadership musul- 
mana, mostrando talora scarsa considerazione per l'I- 
slam. Il governo centrale si assicurò il controllo delle 
regioni autonome create nelle aree musulmane. Alcune 
moschee vennero chiuse, altre distrutte o convertite a 
usi diversi. Il governo premette affinché si adottasse la 
lingua cinese nelle scuole e negli organi d’informazio- 
ne. All’Associazione Islamica Cinese, un'agenzia para- 
governativa, venne affidato il compito di supervisiona- 
re le moschee, stabilire quante copie del Corano doves- 
sero essere stampate e, in pratica, controllare la gerar- 
chia religiosa, dal momento che i /eader politici non 
avrebbero potuto permettere che le usanze musulmane 
interferissero con i cambiamenti economici e sociali 
promossi dal governo. Le autorità politiche inoltre in- 
coraggiarono i Cinesi non musulmani, e di fatto ordina- 
rono loro, di emigrare nelle regioni musulmane, incluso 
lo Xinjiang, sperando in questo modo di far perdere al- 
la popolazione musulmana nordoccidentale la maggio- 
ranza numerica. 

Nonostante le posizioni antitetiche, sia i conservatori 
sia i radicali favorirono l’integrazione e l’assimilazione 
dei musulmani nella cultura e nella società cinesi. Sol- 
tanto le tattiche impiegate, e non gli obiettivi proposti, 
risultarono differenti, poiché entrambi cercarono di 
realizzare una «cultura proletaria comune» ai Cinesi e 
ai musulmani. Uno dei metodi utilizzati per promuove- 
re l'assimilazione è stato quello di mostrare ai musul- 
mani la speranza di una «vita migliore» e, infatti, il go- 
verno ha innalzato davvero i loro standard di vita rispet- 
to a quelli anteriori al 1949, migliorando l’alimentazio- 
ne, il vestiario, l'alloggio e la possibilità di assistenza 
medica. Ciò nonostante, i musulmani hanno continuato 
a sentirsi diversi dal resto della popolazione cinese. 

L'immagine negativa che la maggioranza cinese ave- 
va dei musulmani, poi, ha esacerbato i problemi di in- 
tegrazione. Ancora negli anni ’80, dei visitatori stra- 


328 ISLAM 


nieri riferirono di aver riscontrato sentimenti manife- 
stamente antimusulmani presso diversi Cinesi, secon- 
do i quali soltanto i musulmani più anziani frequenta- 
vano ancora le moschee e gli stessi religiosi musulma- 
ni si mostravano talvolta inosservanti dei loro precetti 
di fede, evadendo per esempio il divieto di consumo 
delle bevande alcoliche. Come i Cinesi delle prime di- 
nastie, essi espressero la ferma convinzione che i mu- 
sulmani avrebbero dovuto assimilarsi, così come era 
accaduto nei secoli XIX e XX con altre minoranze, co- 
me i Mongoli o i Manchu i quali, infatti, non costitui- 
scono più una popolazione distinta in Cina. 

La risposta musulmana. Le reazioni dei musulmani 
alle politiche governative susseguitesi a partire dal 1949 
sono difficili da valutare. Fino alla fine degli anni ’70, 
nessun osservatore indipendente ebbe la possibilità di 
accedere alle aree minoritarie. Dal 1978, l’accesso alle 
regioni musulmane è stato consentito a turisti e studio- 
si, ma non è stato loro permesso di soggiornarvi abba- 
stanza a lungo da esaminare con attenzione le condizio- 
ni di queste aree. A nessuno specialista è stato consenti- 
to di condurre ricerche sulle comunità musulmane e, di 
conseguenza, la conoscenza di questa parte della popo- 
lazione è assai scarsa. Le correnti religiose tra i musul- 
mani sono ancor più difficili da scandagliare. A tutt’og- 
gi, è impossibile rintracciare con chiarezza i vari ordini 
islamici. Alcuni ordini sufi e le istituzioni sunnite che 
hanno esercitato un’influenza profonda nel corso dei 
secoli XVII e Xx probabilmente sopravvivono ancora, 
ma non si hanno resoconti dettagliati sulle loro dottrine 
e sulle loro attività. 

In teoria, i musulmani dovrebbero battersi per otte- 
nere una propria indipendenza, eppure non vi sono 
prove che i musulmani cinesi, o gli Uiguri, i Kazaki e al- 
tre etnie non cinesi abbiano tentato di ribellarsi e di 
creare degli Stati indipendenti. Tuttavia, i musulmani 
hanno espresso il loro scontento nei riguardi di alcune 
particolari politiche cinesi dirette nei loro confronti. 
Nel 1958, il governo cinese, desideroso di porre in atto 
cambiamenti basilari nell'economia e nella società ka- 
zake, adottò un atteggiamento diretto e radicale per 
raggiunere il proprio obiettivo. Fondò comuni per l’al- 
levamento del bestiame, incoraggiò lo sviluppo dell’a- 
gricoltura a sostegno dell’attività d'allevamento e chie- 
se ai Kazaki di abbandonare la pastorizia di tipo noma- 
de in favore di uno stile di vita più sedentario. Inoltre, 
incentivò i coloni cinesi a emigrare nello Xinjiang per 
contrastare la prevista opposizione dei Kazaki. Queste 
politiche fecero aumentare nella popolazione kazaka il 
timore di una cinesizzazione coatta e sfociarono in una 
crescente opposizione al governo cinese. La spinta alla 
collettivizzazione e l’arrivo dei coloni cinesi finirono 
così per alienare le simpatie di molti Kazaki. Alcuni di 


essi, entrati in contatto con le popolazioni kazake sovie- 
tiche, furono attratti dal più alto tenore di vita dei loro 
compatrioti che vivevano al di là della frontiera e così. 
nel 1962, circa 60.000 Kazaki cinesi emigrarono in 
Unione Sovietica, a testimonianza tangibile del fermen- 
to e dell’insoddisfazione che serpeggiavano in almeno 
uno dei gruppi musulmani. 

Le regioni musulmane tornarono ad essere nuova- 
mente in fermento durante la Rivoluzione Culturale. 
ossia negli anni compresi tra il 1966 e il 1976, quando il 
governo sembrò fomentare atti antimusulmani, come la 
distruzione delle moschee e le molestie ai ferventi prati- 
canti. Sancita la propaganda antireligiosa, molte mo- 
schee vennero chiuse, il numero di testi del Corano in 
circolazione venne drasticamente limitato e l’uso del ci- 
nese venne imposto nel Sinkiang a detrimento delle lin- 
gue locali di ceppo turco. I risultati furono scontati: le 
ostilità tra i musulmani e i gruppi radicali delle Guardie 
Rosse scoppiarono e diedero il via a scontri violenti con 
pesanti perdite da ambo le parti. Fino al 1969 le fron- 
tiere nordoccidentali furono in estremo disordine. In 
quell’anno, la fase più rigida della Rivoluzione Cultura- 
le ebbe termine e anche le pressioni cinesi sui musul- 
mani decrebbero. 

Soltanto a partire dal 1976 il governo intraprese i pri- 
mi positivi passi a sostegno dei musulmani, fornendo 
fondi per la ricostruzione o la ristrutturazione delle mo- 
schee danneggiate durante la Rivoluzione Culturale. 
Nel 1980, fece ristampare il Corano e lo rese reperibile 
in tutte le moschee del paese. La propaganda antireli- 
giosa venne repressa, i mullah tornarono a capo delle 
comunità musulmane e ai fedeli non fu più interdetta la 
partecipazione ai servizi religiosi. Negozi di alimentari. 
pasticcerie e ristoranti islamici si moltiplicarono in tut- 
ta la Cina, da Pechino e Canton in oriente fino a Lan- 
chou e Turfan in occidente. Il governo cominciò a pre- 
stare grande cura nel conservare, riparare o restaurare i 
monumenti islamici. Molte delle moschee più antiche 
avevano lapidi di pietra recanti informazioni sulla co- 
struzione o la ristrutturazione di minareti, sale di pre- 
ghiera e terreni. Queste iscrizioni contengono date pre- 
cise, nomi di figure di spicco della comunità musulma- 
na, regolamenti concernenti le moschee e narrazioni 
dei fatti che portarono ai progetti di costruzione. Attra- 
verso i secoli, intemperie, disastri naturali e forse anche 
atti di distruzione deliberata hanno lasciato il segno, e 
un buon numero di queste iscrizioni sono state danneg- 
giate e rese illeggibili, ma nel 1982 il governo ha dato 
inizio a una campagna, seppur tardiva, per prevenire 
ulteriori danni a queste lapidi. 

Dalla fine del xx secolo, dunque, i musulmani non 
sono soggetti ad attive persecuzioni. Le moschee so- 
no ridiventate il centro delle comunità islamiche, l’in- 


eresse per la storia e la cultura musulmane è risorto 
sia tra le minoranze stesse sia tra i Cinesi. Natural- 
mente, è difficile prevedere quanto durerà questa po- 
litica di moderazione ed è ugualmente difficile sapere 
se la comunità musulmana potrà sopravvivere circon- 
data da un'immensa popolazione cinese i cui leader 
sono ancora propensi a una politica di assimilazione e 
cinesizzazione di tutti i gruppi etnici e religiosi stra- 
nieri. 

La caratteristica più singolare dell’Islam in Cina è 
stata proprio questa abilità nel sopravvivere di fronte 
alle pressioni all’assimilazione e alle politiche talora 
ostili del governo. Tanta tenacia nel resistere a una cul- 
tura che è riuscita ad assorbire in sé un gran numero di 
religioni ed etnie diverse è davvero degna di nota. I pri- 
mi musulmani turcofoni non soltanto sono sopravvissu- 
ti, ma sono anche riusciti a convertire un certo numero 
di Cinesi. I musulmani cinesi, gli Hui, non hanno forse 
mai avuto grande dimestichezza con i princìpi dell’I- 
slam, ma sentono ancor oggi di formare una comunità a 
parte e si sono spesso identificati col resto del mondo 
islamico. Sebbene i musulmani di Cina non abbiano 
dato grandi contributi alla dottrina islamica, e abbiano 
anzi deviato dall’Islam tradizionale nel tentativo di con- 
ciliare le loro dottrine con l’ideologia confuciana, essi 
non sono mai giunti, nelle loro deviazioni, a un dram- 
matico abbandono dell’Islam. 
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L'Islam in Asia meridionale 


Nei suoi dodici secoli di storia, l'Islam in Asia meri- 
dionale ha prodotto la maggior varietà di risposte ai 
proclami del Corano e della vita del profeta Muham- 
mad di quante non si trovino in altre parti del mondo 
islamico, tanto che la locuzione «Asia meridionale» 
può sembrare un semplice appellativo dato dai geogra- 
fi per indicare una regione fisicamente distinta abitata 
in larga parte da una popolazione (circa 240 milioni) di 
fede islamica. Come in altre parti del mondo musulma- 
no, il carattere della risposta religiosa va dalle manife- 
stazioni violente a quelle pietiste o votate al pacifismo, 
all’introspezione o magari alla tiepidezza religiosa; e la 
gamma di queste risposte ha ricoperto, come altrove, la 
sfera della coscienza e della condotta individuale, la mi- 
litanza all’interno di sette, ordini o comunità, la vita al- 
le corti dei re, i concili dei legislatori e le conferenze dei 
politici. 

Ma, forse, quel che contraddistingue l’Islam in Asia 
meridionale, e che lo rende unico, è il suo carattere 
profondamente versatile. E, allo stesso modo, è il senso 
di scontento e di cautela circospetta tra i musulmani di 
questa regione che, dopo tanti secoli e tante testimo- 
nianze di grandi regni e Imperi musulmani, ancora so- 
pravvive in un'esistenza a così stretto contatto con una 
maggioranza induista, la cui cultura può essere seria- 
mente attaccata ma non seriamente colpita. Altri mu- 
sulmani nel mondo hanno vissuto come minoranza cir- 
condata da vicini sospettosi, ma soltanto la minoranza 
musulmana dell'Asia meridionale ha proclamato con 
successo l'esigenza tutta islamica di avere un proprio 
Stato a difesa della propria cultura. Questo è certo un 
contributo distintivo dei musulmani dell'Asia meridio- 
nale all’Islam mondiale, così come lo è l’apertura ai di- 
battiti teologici, etici e legislativi incentrati sulle moda- 
lità dell’obbedienza ai precetti divini nella situazione 
presente che caratterizza i musulmani della Repubblica 
Indiana. E se una certa qual confusione nei modelli e 
nel vissuto caratterizza l’Induismo, la stessa cosa può 
dirsi anche dell’Islam dell'Asia meridionale. 

L'arrivo dei musulmani nell'Asia meridionale. I mu- 
sulmani giunsero in Asia meridionale in cerca di fortu- 
na, di conquiste, di nuovi adepti alla loro religione e di 
rifugio. Secondo la tradizione, le popolazioni costiere 
occidentali furono le prime a incontrare i mercanti ara- 
bi musulmani che si stanziarono lì una generazione do- 
po la morte del Profeta. Nei secoli successivi, i mercan- 
ti arabi musulmani raggiunsero la maggior parte dei 
porti delle coste occidentali e orientali dell’India meri- 
dionale. Nel x secolo (Iv secolo eg.), essi si erano stan- 
ziati oramai nelle maggiori città del Deccan e delle pia- 
ne dell’India settentrionale. Nell’xI secolo, missionari 


ismailiti provenienti dallo Yemen erano attivi nel Guja- 
rat. Verso la fine del vil secolo, conquistatori musulma- 
ni si spinsero nelle aree indoeuropee dell’Afganistan 
occidentale e, a partire dal 711, conquistarono il terri- 
torio del Sind. Ghazna divenne quartier generale mu- 
sulmano nel 962 e dal tempo di Sebiiktigin (977-997) i 
musulmani dell'Asia centrale cominciarono a penetrare 
con forza nell’India settentrionale. Il Bengala interno 
venne conquistato all’inizio del xm secolo e, all’incirca 
nello stesso periodo, i musulmani invasero l’Assam e 
l’Orissa. Probabilmente intorno all'XI secolo, i Turchi 
musulmani arrivarono in Kashmir mentre, a partire dal 
XIV secolo, i musulmani dell’India settentrionale pene- 
trarono nelle piane del Terai ai piedi delle montagne 
nepalesi. Gli stanziamenti musulmani nelle aree occi- 
dentali e centrali del Nepal risalgono invece al XVII se- 
colo. Il più importante stanziamento musulmano del 
Deccan interno e meridionale (a parte quelli dei mer- 
canti residenti) ebbe inizio con le scorrerie delle forze 
del sultano di Delhi tra il 1295 e il 1323. La tradizione 
riporta anche di santi musulmani che avevano iniziato 
la loro predicazione in alcune parti del Bengala e del 
Bijapur prima ancora dell’occupazione militare, ma gli 
studiosi non sono concordi nell’attribuire a tali tradi- 
zioni un provato valore storico. 

L'educazione islamica in Asia meridionale. Nell’A- 
sia meridionale, l’Islam si diffuse senza seguire un par- 
ticolare schema o un piano precostituito. Ogni studio- 
so, sufi, governante con inclinazioni religiose, fondato- 
re di wagf («bene, dotazione inalienabile»), qalandar 
ossia santone errante, d47 («propagandista») ismailita 
e, in tempi recenti, insegnante di discipline islamiche 
nelle università statali del Pakistan, è stato notevolmen- 
te libero di dare il proprio contributo all'Islam nei mo- 
di da lui prescelti. Certo, nei tempi più recenti che han- 
no visto una perdita di supremazia politica musulmana, 
gli studiosi si sono rifugiati sotto l’egida delle istituzioni 
educative, come il Farangi Mahall (fondato nel 1694), il 
Dar al-'Ulùm di Deoband (fondato nel 1867) e la 
Nadwat al-‘'Ulama’ (fondata nel 1891), che consentono 
loro di seguire uno schema comune di studi e di rice- 
verne delle qualifiche formali, ma tali istituzioni hanno 
sempre mantenuto il loro iniziale carattere di libere as- 
sociazioni di studiosi che condividono un certo orienta- 
mento. Per la maggior parte della storia dell’Islam in 
Asia meridionale, la sola gerarchia vigente tra gli espo- 
nenti religiosi è stata quella dettata dalla stima loro con- 
ferita. Un’organizzazione di tipo più formale era forse 
quella in vigore tra i membri delle 14°fa, ossia degli or- 
dini sufi, che vantavano cerimonie rituali di iniziazione 
e di successione e una propria gerarchia di apprendisti, 
discepoli confermati e direttori spirituali. Tuttavia, nes- 
sun ostacolo si è mai frapposto all'introduzione di nuo- 
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vi ordini in Asia meridionale e poche sono state le ini- 
bizioni a formare sottordini derivati da confraternite 
maggiori (come, per esempio, la branca della Sabirîya 
all’interno dell'ordine Cistiya), caratterizzati da scopi 
locali e discipline modificate. 

Gli studiosi sunniti. Poco si conosce dell’arrivo di 
‘ulama’ sunniti o di dotti religiosi all’interno degli stan- 
ziamenti commerciali musulmani sulle coste sudocci- 


dentali dell’India: Zayn al-Din al-Ma'barî, autore del 
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XVI secolo originario del Malayal, ipotizza nel suo Tub- 
fat al-mugahidin (Il dono dei combattenti santi) che 
missionari dell’ Arabia avessero fondato le prime mo- 
schee del Kerala. Nel 1342, il viaggiatore marocchino 
Ibn Battuta trovò moschee, 4447 («giudici») seguaci 
della scuola legale safi‘ita e studenti sovvenzionati dalle 
elargizioni di armatori e mercanti musulmani. Sebikti- 
gin e Mahmud, i sovrani ghaznavidi dell’Afganistan 
orientale e del Punjab, furono mecenati degli ‘u/a7724’ 
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della setta Karràmiya (i quali predicavano, a detta dei 
loro detrattori, che Dio avesse un corpo fisico). La 
scuola Safi'ita s'impose sotto gli ultimi Ghaznavidi e 
sotto i Ghuridi ma, intorno alla metà del XI secolo, la 
scuola hanafita si conquistò la supremazia in India set- 
tentrionale. Nel Punjab, è dimostrato che gli “u/ar24’ 
fossero ormai figure fermamente attestate fin dall’inizio 
del xm secolo, come dimostrano la presenza del dotto 
Sayh sufi ‘Ali al-Hugwiri a Lahore (dove morì tra il 
1072 e il 1077), i viaggi nei territori ghuridi del famoso 
teologo ed esegeta Fahr al-Din al-Razi (1149-1209), i 
resti archeologici di Lahore dei secoli XI e XII e le lodi 
tributate dagli storici musulmani allo zelo dimostrato 
dai sovrani nel fondare moschee e incoraggiare i lette- 
rati a venire in India. Sotto il sultano di Delhi, Iltutmi$ 
(1211-1236), e poi sotto i suoi successori, una conside- 
revole emigrazione in India di letterati musulmani pro- 
venienti dai territori devastati dai Mongoli facilitò il 
compito di nominare dei g4di per il crescente numero 
di roccaforti del governo musulmano nelle regioni set- 
tentrionali. Il Gujarat e il Deccan invece accolsero let- 
terati provenienti dallo Yemen e dall’Higiaz e, dalla 
metà del xv secolo, quando le idee $î'ite trovarono l’ap- 
poggio dei sovrani, anche dall’Iran meridionale. 

Sotto il sultanato di Delhi, i centri educativi degli 
‘ulama’ sunniti avevano probabilmente scuole informali 
annesse alle moschee, e non madrasa separate o istituti 
superiori religiosi. Sotto il sultanato Bahmani del Dec- 
can, invece, il ministro persiano Mahmud Gawan nel 
1472 fondò una madrasa a Bidar. Nel Bengala, iscrizioni 
datate dal xm al xv secolo parlano di madrasa annesse 
alle moschee. Ma soltanto negli ultimi anni di governo 
di Awrangzib (morto nel 1707), le madrasa raggiunsero 
una vasta fama e, oltre al Farangi Mahall già menziona- 
to, Sah ‘Abd al-Rahim, padre di Sah Wali Allah, fondò a 
Delhi la Madrasa-i Rahimiya, che il figlio renderà in se- 
guito famosa. Il XIX secolo fu il periodo d’oro delle w24- 
drasa dell'Asia meridionale e molte istituzioni affiliate a 
quella di Deoband vennero costituite, per esempio, a 
Muradabad, Saharanpur e Darbhanga, oltre agli istituti 
superiori di Madras, Peshawar e Chittagong che, pur es- 
sendo ampiamente autonomi, facevano riferimento co- 
munque a Deoband. Nello stesso secolo, poi, le rzadrasa 
si moltiplicarono anche nel Kerala. 

Gli ‘ulama’ sunniti ricevevano sovvenzioni materiali 
da un gran numero di fonti. Tutti i sovrani musulmani 
dell’Asia meridionale, dai sultani di Delhi, ai sultani 
«provinciali» fino ai p4d454h («imperatori») moghul no- 
minarono gqddi, tutori reali, batid («predicatori») e 
imam («guide della preghiera») pagati da loro stessi, o 
con gli introiti delle terre non soggette al fisco, o anco- 
ra con gli introiti derivati dal wagf. Gli ‘ularma’ che non 
entravano a servizio dei sovrani (e che, per questo mo- 


tivo, erano spesso i più rispettati) vivevano grazie ai do- 
ni dei credenti sotto forma di emolumenti in denaro o 
di cariche nell’insegnamento privato o talvolta, sebbe- 
ne raramente, grazie ad attività agricole o di commer- 
cio. Capitava anche che un letterato famoso accettasse 
una pensione o una sovvenzione dal governo ufficiale, 
senza avere però l'obbligo di adempiere a funzioni 
pubbliche. Gli ‘ularzà’ del Dar al-‘'Ulùim di Deoband, 
poi, trovarono una nuova fonte di sostentamento all’e- 
poca del dominio britannico: aprirono liste di sottoscri- 
zione e raccolsero regolari contributi volontari dai mu- 
sulmani di ogni ceto sociale, e in particolare dai più fa- 
coltosi. Oggi Deoband è un'istituzione fiorente, mentre 
Farangi Maball, che derivava la maggior parte del pro- 
prio reddito dai proprietari terrieri, è ormai scomparso. 

Lo status sociale degli ularz4’ era elevato. In tutti i 
tempi, anche se non ovunque, una buona parte di essi 
apparteneva a famiglie che detenevano alte cariche a 
corte. Molti di essi vantavano i titoli di sayyid e $ayh. 
che implicavano un’ascendenza araba risalente al VII o 
vini secolo. Nel xIX secolo, alcuni ‘u/2774’ disprezzava- 
no apertamente i convertiti indigeni. Alla fine dello 
stesso secolo, nel Bengala, alcuni si opposero all’inse- 
gnamento dell’Islam in lingua bengalese alla popolazio- 
ne rurale, in parte perché ritenevano che il bengali non 
fosse una lingua «islamica» e in parte perché non era 
linguaggio da adoperarsi tra gentiluomini musulmani 
dotti. Gli ‘ularzà’ mantennero il loro alto lignaggio gra- 
zie a matrimoni contratti nell’ambito delle famiglie, o 
almeno della cerchia, dei cosiddetti 45r4/, i nobili, che 
dichiaravano di discendere dal Profeta, dai suoi com- 
pagni o dalle prime élites di governo Pathan e Moghul. 
Tuttavia, l'ingresso nel corpo degli ‘u/42r74’ di esponen- 
ti di ceto più basso, e addirittura di convertiti recenti, 
grazie ai corsi regolari e riconosciuti di studio, provocò 
una certa mobilità sociale, più documentata nei tempi 
recenti che non in epoca medievale: per esempio, si di- 
ceva che i familiari di Sayyid Husayn Ahmad Madani di 
Deoband fossero stati tessitori, e Mawlana ‘Ubayd 
Allah Sindi, altro importante ‘ali: di Deoband, era di 
nascita sikh. Naturalmente, l’elevata condizione sociale 
di un ‘lim: poteva avere un valore anche soltanto loca- 
le: un mullah e mawlawî che parlasse soltanto il benga- 
li e che fosse appena in grado di riprodurre i suoni del- 
l’arabo coranico, non avrebbe goduto di alcun ricono- 
scimento fuori dalla sua zona e al cospetto di letterati 
che padroneggiavano l’arabo, il persiano e l’urdu. 

Gli studiosi sr‘iti Sebbene il rispetto e la reverenza 
nei confronti della famiglia del Profeta fossero forti in 
Asia meridionale, qui come nel resto del mondo musul- 
mano il successo pubblico della tradizione $î'ita duode- 
cimana dovette attendere il verificarsi di condizioni po- 
litiche e sociali favorevoli. Nel xv secolo, a seguito di 


un'intensa immigrazione nel sultanato bahmani del 
Deccan di genti provenienti dall’area $l'ita duodecima- 
na dell’Iran meridionale, si convertì il sultano bahmani 
stesso, Ahmad I (1422-1436), ma la posizione pubblica 
della dinastia rimase ambigua. Dei sultanati che succe- 
dettero ai Bahmani, Bijapur appoggiò le istanze duode- 
cimane dal 1510 circa al 1534, e poi nuovamente tra il 
1558 e il 1580; la dinastia Qutb-Sahi di Golconda fu 
si‘ita fin dalle sue origini risalenti a Quli Qutb al-Mulk 
(1496-1543) e, a partire dal regno di Burhan I (1509- 
1553), anche il sultanato di Ahmadnagar appoggiò la 
Sia duodecimana. La costituzione del dominio moghul 
fece dell’India settentrionale il luogo più sicuro per i sa- 
pienti si'iti. Nel 1550, lo $ah safavide Si'ita Tahmasp 
(1524-1576) aiutò Humayun a ristabilire la posizione 
moghul nell’Afganistan orientale, e gli $f'iti persiani 
formarono una buona percentuale dell’élite musulma- 
na dell’Impero moghul fin dalla sua creazione sotto Ak- 
bar. Nel xvi secolo, sotto i Nawab di Awadh, Luck- 
now divenne la capitale culturale ed educativa della Si'a 
duodecimana dell'Asia meridionale. 

Le comunità $î‘ite ismailite dell’ Asia meridionale, al 
contrario, presentano un modello gerarchico per la tra- 
smissione della loro confessione. Considerate sovversi- 
ve dai califfi abbasidi e dai signori della guerra sunniti 
che controllarono dalla metà del rx secolo il mondo 
musulmano orientale, nel secolo successivo riuscirono 
a creare una piazzaforte nella zona di frontiera del Mul- 
tan e, nell’x1 secolo, una comunità nell’area induista del 
Gujarat. Nel 1094, l’Isma'iliya si divise in due tronconi, 
la Musta'‘liya e la Nizariya, in seguito a problemi di suc- 
cessione nell’ambito dell’imamato fatimide. Nell’Asia 
meridionale questa suddivisione originò rispettivamen- 
te le comunità Bohora e Khoja. Le comunità Bohora fu- 
rono presenti nel Gujarat probabilmente fin dalla metà 
del x secolo e di certo prima della conquista di questa 
regione, iniziata nel 1299, da parte del sultanato di 
Delhi. I Khoja, invece, nel XII secolo formarono proba- 
bilmente comunità nel Sind, ma alla fine del XV secolo 
erano anch'essi ben radicati nel Gujarat. Negli anni ‘40 
del xIX secolo, l’allora imam della Nizariya, l’Aga Khan 
Hasan ‘Ali Sah, trasferì la sua sede dall’Iran all’India e 
affermò la propria autorità sulla comunità khoja. Tra i 
Bohora, è invece il dd 7 m4tlag, o libero incitatore, che 
opera al posto dell’imam ritenuto occulto, a rivestire il 
ruolo di perfetto conoscitore delle discipline religiose; 
egli controlla tutte le attività della comunità, assistito 
da sayh, mullah e ‘7725/ («agenti»), i quali, tuttavia, so- 
no soltanto dei funzionari esecutivi e non partecipano 
alla formulazione della dottrina e delle norme di con- 
dotta. Tra i Khoja, l’Aga Khan ha il potere assoluto di 
decisione nei campi della dottrina e della pratica, ma 
nel disbrigo degli affari quotidiani della comunità è as- 
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sistito da una gerarchia di concili centrali, provinciali e 
locali. Sia i Bohora sia i Khoja, tuttavia, hanno avuto al 
loro interno dei movimenti di opposizione alla dichia- 
rata supremazia rispettivamente del 447 m2utlag e dell’i- 
mam. 

Gli ordini sufi. Se l'autorità degli ‘u/4774’, a qualun- 
que confessione essi appartengano, nel loro ruolo di 
«tramiti» dell'Islam deriva da un riconoscimento del 
loro percorso di studi, l'autorità dei mistici, esponenti 
spirituali dell’Islam e cercatori di una saggezza del cuo- 
re, deriva invece da un riconoscimento del fatto che es- 
si hanno avuto (o stanno preparando se stessi ed altri 
ad avere) un’esperienza diretta e intuitiva della realtà 
divina che, tramite la grazia, potrebbe effondere in loro 
qualità particolari. Tali qualità, poi, sono spesso ritenu- 
te ancora operanti anche dopo la morte fisica. A partire 
dal xI secolo, questi cercatori svilupparono tutta una 
serie di discipline spirituali e formarono delle confra- 
ternite organizzate intorno alle p4ngaò («ospizi») e gui- 
date da uno Sayh col compito di eleggere il successore, 
nominare i rappresentanti dell’ordine, ammettere i no- 
vizi come discepoli e talora controllare tutta una rete di 
centri collegati. 

L'arrivo degli ordini. Sebbene lo $ayh ‘Ali al-Hugwi- 
ri, autore di un manuale sul Sufismo, il Kasf al-mabgab 
(Il segreto svelato), abbia operato e sia morto a Lahore, 
l’arrivo dei primi membri di ordini sufi in Asia meridio- 
nale fu quasi contemporaneo alle invasioni dei Ghuridi 
alla fine del XII secolo. Hwaga Mu'în al-Din dell’ordine 
afgano della Cistiya, si stabilì ad Ajmer nel Rajasthan 
negli anni ’90 del XII secolo. Il suo successore, Qutb al- 
Din Bahtiyar Kaki (morto nel 1235) estese anche su 
Delhi l’influenza della confraternita, mentre il succes- 
sore di questi, Farid al-Din, detto Gang-i Sakar («riser- 
va di dolcezze», morto nel 1265) lasciò Delhi per Pak- 
pattan e consolidò la posizione della Ci$tiya nel Punjab. 
Nel x1v secolo, al tempo dei due maggiori $ayh di 
Delhi, Nizam al-Din Awliya’ (1238-1325) e Nasir al- 
Din Mahmid Chirag-i Dihli («lampada di Delhi», 
1276-1356), la confraternita si diffuse nel Bengala ad 
opera dello S$ayh Sirag al-Din (morto nel 1357), nel 
Daulatabad grazie a Burhan al-Din (morto nel 1340) e 
nel Gulbarga grazie a sayyid Muhammad Gisùu Daraz 
(«dai lunghi ricci», 1321-1422). Altri mistici apparte- 
nenti alla Cistiya si stabilirono anche nel Malwa e nel 
Gujarat. L'altro ordine maggiore presente in Asia meri- 
dionale, la Suhrawardiya, aveva i suoi punti di forza nel 
Punjab sudoccidentale, a Multan grazie alla figura del- 
lo $ayh Baha’ al-Din Zakariya’ (1182-1262), e a Uchch 
grazie a sayyid Galal al-Din Surhpu$ («rossovestito») 
Bubari (morto nel 1292) e a suo nipote Galal al-Din 
Mahdum-i Gahaniyan («signore dei mortali», 1308- 
1384). Nel Bengala, un santo e guida spirituale suh- 
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rawardita fu lo $ayh Galal al-Din Tabrizi (x1I secolo?). 
A Bihar, un ramo derivato dell'ordine Kubrawiya, la 
Firdawsiya, divenne famoso grazie a Saraf al-Din ibn 
Yahya Maneri (1263-1381). Nel Kashmir, l’influenza in- 
tellettuale della Kubrawiya venne accresciuta da una vi- 
sita di sayyid ‘Ali Hamadani tra il 1381 e il 1384 circa. 

Intorno alla metà del xv secolo, nell'Asia meridiona- 
le fecero la loro comparsa altri ordini sufi: la Qadiriya, 
la Sattariya e la Nagsbandiya. Muhammad Gavwt (mor- 
to nel 1517), che affermava di essere il decimo succes- 
sore del fondatore ‘Abd al-Qadir al-Gilani (1077- 
1176), si stabilì a Uchch ma, prima di lui, altri sufi qadi- 
riti erano giunti a Bidar al tempo in cui essa era divenu- 
ta capitale del sultanato bahmani nel 1422. Più tardi, 
maggior centro della Qadiriya divenne il sultanato di 
Bijapur. La Sattariya, invece, introdotta dallo $ayh ira- 
niano ‘Abd Allah al-Sattar (morto nel 1485), esercitò la 
sua influenza soprattutto sul Deccan e sull’India setten- 
trionale. Sotto Muhammad Gawt di Gwalior (1485- 
1562/3), l'ordine si diffuse nel Gujarat e attrasse anche 
l’attenzione degli imperatori moghul Hamayun e Ak- 
bar. La Nagsbandiya, infine, originatasi in Asia centrale 
(e che in Asia meridionale prenderà una direzione op- 
posta a quella degli ordini sufi fino a quel momento), fu 
introdotta principalmente da Hwaga Bagi Billah (1563/ 
4-1603) il quale, nei suoi ultimi anni, iniziò all'ordine 
colui che sarà il più influente membro della confrater- 
nita in Asia meridionale, lo $ayh Ahmad Sirhindi (1564- 
1624). 

Il ruolo sociale dei mistici. I membri degli ordini mi- 
stici musulmani sono stati, secondo alcuni studiosi, de- 
gli «uomini-ponte», in grado cioè di adattare le richie- 
ste e i proclami dell'Islam alla psicologia di popoli di- 
versi e, al contempo, di introdurre una nuova vitalità e 
nuovi riti nel corpo centrale della tradizione. Certo, nel 
periodo in cui gli ordini raggiunsero l'Asia meridionale, 
il Sufismo era ormai diventato un movimento più devo- 
zionale che mistico e abbracciava tutta una serie di as- 
sociazioni di culto incentrate sulla persona del pir o 
Sayh, figura questa che per molti era più avvicinabile di 
quanto non lo fosse quella del profeta arabo o del- 
l'’alim. Non che i santi della Ci$tiya del primo periodo 
non mettessero in rilievo le basi del loro insegnamento 
spirituale nelle discipline scritturali e legislative degli 
‘ulama’, ma sia essi che i membri sufi della Suhrawar- 
diya preferivano rassicurare i loro discepoli semplice- 
mente ribadendo loro che anch'essi, come gli /4724’ e 
i loro allievi, appartenevano al dar al-Islar (la «dimora 
dell’Islam»). 

Formulazioni di carattere più speculativo e filosofico 
all'interno del Sufismo dovettero attendere fino alla 
metà del xIv secolo. Tuttavia, alla fine del XV e all’inizio 
del XVI secolo, si assistette a un nuovo fenomeno venu- 


tosi probabilmente a originare dall'aumento dei musul- 
mani indigeni convertiti: lo $ayh e il pir cominciarono 
ad essere considerati come figure carismatiche dotate 
di particolari poteri, piuttosto che come insegnanti e 
guide lungo un cammino di esperienza personale delle 
verità di Dio. La dargàb, ossia la tomba, cominciò a 
prendere il posto della f4ng4h nell’immaginazione po- 
polare. Essere membro o sostenitore di un determinato 
ordine perdette d'importanza, tanto che molti apparte- 
nevano a più ordini contemporaneamente. Alcune con- 
fraternite attiravano più seguaci, altre meno, forse in ra- 
gione della maggiore o minore capacità che dimostra- 
vano i loro membri nel recepire le esigenze del luogo. 
La tradizione vuole che Mu‘in al-Din Cisti si fosse gua- 
dagnato molti seguaci permettendo la musica nella sua 
bangah. Senza dubbio anche l’uso del vernacolo locale 
poteva attirare le simpatie per uno Sayh. I sufi che ap- 
partenevano alle /4°fa si dimostrarono più volenterosi 
degli ‘lam’ nel fondare bangdh fuori dai centri princi- 
pali di potere politico in modo da attirare a sé la mag- 
gior parte della popolazione rurale e dei piccoli centri. 
Certi ordini, in particolare la Qadirîya e la Sattariya a 
Bijapur, mantennero invece una radice urbana più sal- 
da. I governanti del tempo riconobbero ben presto il ri- 
chiamo popolare degli $ayh tra i musulmani e desidera- 
rono volgere questo richiamo a loro vantaggio. Perciò, 
agli sayh vennero offerte pensioni e terre esenti da tas- 
se. La Cistiya, fermamente contraria a queste forme di 
sostentamento, continuò a vivere delle offerte (/ut4b) 
volontarie, mentre i santi suhrawarditi accettarono ben 
volentieri la munificenza reale, la Sattàriya si dimostrò 
particolarmente interessata ai benefici della dinastia 
moghul, e a Bijapur, nel XVII secolo, sufi qadiriti e Sattà- 
riti erano assegnatari di appezzamenti terrieri. È diffici- 
le dunque, se si tiene conto di ciò, concordare con chi 
afferma che gli ordini sùfi, nell'India medievale, abbia- 
no rappresentato un establisbwent religioso organizza- 
to indipendente dalle diverse forme di potere politico 
musulmano. 

I qalandar. Assai più vicini alla gente comune in qua- 
lità di mediatori dell'Islam furono invece vari generi di 
mendicanti erranti, distinguibili dai più ortodossi e «ri- 
spettabili» sufi per via dei loro abiti stracciati e dei biz- 
zarri emblemi di ferro da loro indossati; indifferenti al- 
le pratiche obbligatorie delle prescrizioni religiose, essi 
talvolta davano sfogo anche a comportamenti aggressi- 
vi nei confronti di coloro che appartenevano agli ordini 
sufi principali. Costoro divennero noti con vari appella- 
tivi, tra cui galandar, haydariti e madariti. Alcuni gran- 
di sayh degli ordini regolari, in particolare della Ci$tiya, 
si dimostrarono disposti a riconoscere tra questi qa/an- 
dir anche uomini di genuina esperienza intuitiva e tal- 
volta si rivolsero a loro per raggiungere quelle classi di 


musulmani che gli ordini regolari non potevano attrar- 
re. D'altra parte, i madariti (dal nome di un ebreo con- 
vertito, Sah Madar, che dalla Siria era emigrato in Asia 
meridionale), che talvolta se ne andavano in giro nudi, 
si imbrattavano il corpo di cenere, facevano uso di ha- 
shish e ignoravano l’obbligo del digiuno e della pre- 
ghiera, e che non possedevano alcuna proprietà, non si 
discostavano molto dagli schemi religiosi induisti. Pro- 
prio per via del loro carattere estremamente libero e 
della loro assoluta estraneità all’«establishment» mu- 
sulmano, i galandar possono ben essere considerati ele- 
menti importanti nella comunicazione di riconoscibili 
motivi religiosi islamici presso la popolazione non mu- 
sulmana. 

Il pensiero religioso anteriore al XIX secolo. In Asia 
meridionale, le multiformi relazioni tra musulmani e 
non musulmani, che andavano da una circospetta e fri- 
gida intimità fino a una calorosa e indulgente segrega- 
zione, non diedero origine, in epoca premoderna, a un 
corpus religioso distinto nei suoi argomenti da quelli di 
altre regioni del mondo islamico di quei tempi. È vero 
che, nel Bengala, i poemi dei secoli xv e XVI di Sayh 
Zahid e Sayyid Sultan esprimevano idee prettamente 
induiste, quali la creazione mediante l’unione dei 
princìpi maschile e femminile e il corpo umano inteso 
come microcosmo e descritto nei suoi processi psico-fi- 
siologici in lingua nath, e tuttavia il Signore tanto anela- 
to è il Dio dell’Islam e il problema sta tutto nel trasmet- 
tere questo Signore ai sedicenti musulmani servendosi 
di un linguaggio, e vivendo in una realtà, carichi di ele- 
menti non musulmani. Se l’agenda delle discussioni re- 
ligiose tra i musulmani dell’Asia meridionale è più o 
meno la stessa che altrove, tuttavia la cadenza e l’enfasi 
delle discussioni sembrano legate alle situazioni regio- 
nali. Per esempio, l’accesa discussione sullo st4145 dello 
Sayh e direttore spirituale (argomento tipicamente mu- 
sulmano) all’interno della Cistiya e per bocca di Saraf 
al-Din Yahya Manéri doveva rivestire particolare im- 
portanza per dei musulmani che avevano bisogno di es- 
sere rassicurati sull’autorità dei loro precettori in un 
mondo intriso da una pluralità di religioni. 

Senza dubbio l’intuizione che, in una società colonia- 
le, la stabilità e la sicurezza si dovessero fondare sull’a- 
desione alle discipline religiose e intellettuali stabilite 
spinse gli ‘u/2:724’ a servirsi delle asseverate parole della 
loro cultura madre. Si affermò così l’uso di testi classici 
come la selezione di hbadit contenuta nel MaSarig al 
anwar (Luci dell'Est) di Mawlana Razi al-Din Hasan 
Sagani (di Bada'un, morto nel 1225), il commentario 
coranico Kai5af (Rivelatore) di Abù al-Qasim al-Za- 
mahsari (morto nel 1143/4) e la Hidaya (Guida) al di- 
ritto di Burhan al-Din al-Marginani (morto nel 1197). 
Fino alla metà del XIV secolo, comunque, la letteratura 
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religiosa dei mistici, sia dei membri della Ci$tiya sia di 
quelli della Suhrawardiya, e in concomitanza con le 
opere degli ‘ul2z24’ stessi, non puntò che sul semplice 
insegnamento di una devozione di base che degli immi- 
grati musulmani in Asia meridionale avrebbero giudi- 
cato appena passabilmente islamica. 

L'influenza di Ibn al-‘Arabi Da quel momento in 
poi, tuttavia, la discussione teoretica venne destata dal- 
l’arrivo, non proprio tempestivo, delle idee del sufi spa- 
gnolo Ibn al-'Arabi (1165-1240), mediate in Asia meri- 
dionale dal poeta Fahr al-Din ‘Iragi (morto nel 1287) 
nella sua opera Larza‘#t (Lampi), un’interpretazione 
poetica delle idee che Ibn al-'Arabi aveva espresso nel 
Fusîs al-bikam (Spicchi di saggezza). L'opera di Ibn al- 
‘Arabi forniva, contro il tradizionale impegno islamico 
al monoteismo, un argomento nuovo e spiritualmente 
ricco all'esperienza di assorbimento nell’unità che infi- 
ne pervade il mistico. Giunti al termine di un cammino 
mistico si può trovare soltanto Dio, dal momento che 
c'è soltanto Lui da trovare. Poiché la creatura non esi- 
ste che come riflesso degli attributi divini, e poiché Dio 
diventa uno specchio nel quale gli esseri umani con- 
templano la loro realtà, e gli esseri umani diventano 
uno specchio nel quale Dio contempla i suoi nomi e le 
sue qualità, non c'è che un solo essere positivamente 
reale: Dio, col quale il mistico si identifica. 

La dottrina del wabdat al-wugad, ossia dell’unità del- 
l'essere (o meglio, della non esistenza di tutto ciò che 
non è Dio), ha preoccupato sufi e non sufi in Asia meri- 
dionale fino a tempi recenti. Il santo Ci$tita Gisuù Daraz 
vi si oppose, basandosi probabilmente sulle affermazio- 
ni di ‘Ala al-Dawla al-Simnani del Khorasan (1261- 
1336), il quale argomentava che l'essere di Dio era un 
attributo distinto dalla sua essenza, e che il massimo 
grado di realtà che un mistico poteva raggiungere era 
l'’ubidiya o servitù; anche Saraf al-Din Manéri, nel suo 
Maktabat-i sadi (Cento Lettere), si dissociò dalla teoria 
del wabdat al-wugid. Nel Punjab, sayh Ahmad Sirhin- 
di, forse debitore anch'egli delle idee di ‘Ala al-Dawla 
al-Simnani, propose una formulazione dell’esperienza 
mistica che, secondo il suo parere, interpretava corret- 
tamente il pensiero di Ibn al-'Arabi. Secondo Sirhindi, 
il pericolo maggiore stava nella possibilità che l’espe- 
rienza mistica dell'unità potesse venir descritta in modo 
tale da mettere in questione la distinzione, essenziale 
per l'Islam, tra creatore e creatura. Il wabdat al-wugiad 
o, nella terminologia persiana di Sirhindi, tawbid-i wu- 
gudi, è semplicemente una percezione intellettuale. A 
livello di esperienza, il mistico può arrivare a compren- 
dere, con la vista piuttosto che con la conoscenza della 
certezza, che Dio sta manifestando la propria Unicità 
(tawhid-i Subidi), ma non che in quel momento non 
esiste nient'altro. Con un'immagine simile a quella usa- 
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ta da Maneri, Sirhindî argomenta che la luce del sole 
può offuscare la luce delle stelle, ma che tuttavia esse 
continuano ad esistere. Nel suo sforzo di garantire al 
mondo fenomenico una sorta di esistenza indipenden- 
te, anche se derivata, Sirhindi afferma che gli attributi 
divini sono riflessi nei loro opposti non-essere, e che 
questi riflessi sono il mondo così come lo conoscono gli 
esseri umani, un’ombra della perfezione del solo Essere 
Necessario, ossia Dio. 

La sfida all'Islam profetico. Alla fine del xv e nel cor- 
so del XVI secolo, i musulmani dell'Asia meridionale 
sembrarono relegare la figura del profeta Muhammad 
sullo sfondo e sfidare il principio secondo cui è l’i$md°, 
o consenso degli ‘u/2724’, a rappresentare nella pratica 
l’interpretazione autorevole del comando divino. Al- 
l’incirca in quell'epoca, nel Gujarat, Sayyid Muham- 
mad di Jaunpur (1443-1505) affermò di essere il Mahdi 
(«colui che guida») della tradizione sunnita, colui che 
condurrà il mondo all’ordine e alla giustizia prima del 
giorno della resurrezione. I suoi seguaci lo elevarono al- 
lo stesso rango del Profeta e si raccolsero intorno a lui 
come intorno a un pir. Bayazid Ansari (1525-1572/3), 
nato a Jallandhar nel Punjab, fu un pathan che si auto- 
dichiarò pini kimil («precettore perfetto») in diretta 
comunicazione con Dio, il quale effondeva su di lui la 
sua luce. Bayazid stesso combinò le perfezioni dei vari 
sentieri della conoscenza, ossia la legge, il misticismo e 
la saggezza, per raggiungere la gnosi di Dio. Allo stadio 
finale dell’ascesa spirituale, i suoi discepoli si potevano 
autoesentare da certi obblighi della far7"#. Appoggiati 
dalle tribù Pathan nordoccidentali, Ansari e i suoi se- 
guaci finirono però con lo scontrarsi con i Moghul. 

Anche allo $sayh Ahmad Sirhindi vennero attribuite 
alcune delle perfezioni profetiche, tanto da non neces- 
sitare, come i comuni credenti, della mediazione profe- 
tica per raggiungere Dio. I suoi discepoli lo acclamaro- 
no mugaddid-i alf-i tinî, «rinnovatore del secondo mil- 
lennio» (dell’Islam). Abù al-Fazl (1551-1602), amico 
dell’imperatore moghul Akbar, nelle sue opere Akbar- 
nama (Libro di Akbar) e A’in-i Akbari (Istituzioni di 
Akbar), ricorre pesantemente ai concetti sufi di uomo 
perfetto come microcosmo della perfezione divina, o 
ancor meglio come divina epifania; alle idee illumina- 
zioniste della luce trasmessa, forse, grazie a una figura 
illuminata da Dio, che rende noto il reale possibile; alle 
dottrine della Sia duodecimana sui significati spirituali 
e interiori del testo della rivelazione e dell’universo; al- 
le teorie ismailite circa una conoscenza segreta comuni- 
cata in ogni era da persone con doti speciali; alle idee fi- 
losofiche che deve avere il sovrano per mantenere una 
società organica; e, ancora, al concetto sunnita di ca- 
liffo e sultano giusto: tutto questo, soltanto allo scopo 
di presentare Akbar come simbolo di Dio e suo omolo- 


go terreno. Il Profeta, laddove appare, si limita a dare il 
nome a una delle tante religioni del mondo. 

I musulmani sunniti reagirono a quest’inabissamen- 
to dell'Islam profetico riaffermando sia il ruolo di Mu- 
hammad sia il carattere paradigmatico delle vite dei suoi 
compagni. ‘Abd al-Haggq Dihlawi (1551-1642) si dedi- 
cò allo studio degli badi e scrisse di profezia. Sayh 
Ahmad Sirhindi, memore della forte presenza Si'ita tra 
l'élite moghul di immigrati dall’Iran safavide, dove la 
Sia duodecimana era stata innalzata a religione di Sta- 
to, scrisse il suo Radd-i rawafid (Sulla confutazione del- 
la Sia) contro la pratica $î°ita di bestemmiare il nome di 
alcuni compagni del Profeta. Nell’opera Nagat al-raiid 
(La via ortodossa della liberazione), scritta nel 1591, lo 
storico di Bada'un condanna poi l'innovazione, il culto 
degli idoli e gli /4724’ opportunisti, e sostiene invece il 
dovere dei sovrani musulmani di rafforzare la 3ari @ in- 
tesa come consenso dei dotti sunniti. Agli autori già ci- 
tati, si devono ancora aggiungere il pregevole commen- 
tatore di Ibn al-‘Arabi, Sah Mubhibb Allah di Allahabad 
(1587-1648) e Dara Sikùh (1615-1659), figlio maggiore 
dell’imperatore Sah Gahan e seguace della confraterni- 
ta qgadirita: autore di uno studio comparativo dei termi- 
ni tecnici vedanta e sufi, il Magma’ al-babrayn (La con- 
fluenza dei due mari), e di una traduzione in persiano 
di cinquantadue Upanisad, fu giustiziato con l'accusa 
di eresia da suo fratello e rivale al trono Awrangzib. 
Tutti questi autori ebbero in comune una caratteristica: 
trattarono di tasawwuf, ossia di ricerca personale di 
Dio, come se costituisse lo scopo centrale dell'Islam. 

Sah Wali Allah. Ancora nel xvm secolo, il tasawwuf 
continuò a colpire l'immaginazione religiosa musulma- 
na dell'Asia meridionale, ma già nella cultura enciclo- 
pedica dell’’4/ di Delhi, Sah Wali Allah (1703-1762), 
compaiono i primi segni di un cambiamento di rotta. 
Sebbene abbia scritto molto di misticismo, cercando di 
mostrare che le differenze tra il wabdat al-wugid e il 
wabdat al-fubid sono soltanto verbali perché in en- 
trambi l’immagine che Dio ha di sé è il solo reale possi- 
bile, Sah Wali Allah si credette chiamato da Dio a di- 
mostrare sull’intera gamma delle scienze islamiche, os- 
sia figh (giurisprudenza), tafsir (commentario coranico) 
e falsafa (filosofia), che di fatto esiste un'armonia di ap- 
parenti contrari o che, almeno, essa potrebbe essere 
raggiunta. Nel campo del diritto, argomentò che una 
maggiore attenzione alle norme sancite dagli padit del 
Profeta, la cui autenticità fosse stata rigidamente esami- 
nata, avrebbe portato a una riunificazione delle quattro 
scuole di diritto sunnite, e che, intanto, doveva essere 
permesso ai governanti di consultare le norme di scuo- 
le diverse dalla propria. In campo teologico, cercò di 
conciliare le dottrine della creazione dal nulla con quel- 
le dell’unità e dell’immutabilità di Dio, sostenendo che 


l'universo è stato portato all’essere dal non-essere po- 
tenziale grazie a una sovrabbondanza del potere divino 
poiché la fonte di ogni cosa è il non-essere, non c’è 
dualismo nell’unico essere divino, e poiché tale poten- 
zialità costituisce già un aspetto dell’essere divino, non 
c'è cambiamento nell’essere divino quando tale poten- 
zialità si manifesta). Nel suo Huggat Allah al-baliga (La 
matura prova di Dio), Sah Wali Allah commenta che, 
sebbene le verità e i comandamenti divini non siano 
stati originati da una ragione che gli uomini possano 
comprendere, essi tuttavia non costituiscono un affron- 
to per tale ragione. 

Riguardo alla divisione tra musulmani sunniti e Sî'iti 
che stava crescendo ai suoi tempi (in seguito, probabil- 
mente, all’immigrazione $î'ita degli anni ‘40 del XVII 
secolo e alla crescente influenza dei Nawab Si'iti di 
Awadh), Sah Wali Allah scrisse una difesa della linea di 
successione dei califfi sunniti dopo la morte del Profe- 
ta, intitolata Izdlat al-bafa' “an bilafat al-bulafa' (Chiari- 
ficazione dei princìpi riguardanti la successione dei 
successori). Inoltre, sebbene fosse un ‘4/12 che scriveva 
soprattutto per altri %/274’ (e, infatti, le sue opere so- 
no per lo più in arabo), Sah Wali Allah fu autore anche 
di diverse lettere che invitavano i sovrani musulmani al- 
l'azione politica volta a frenare il potere dei non musul- 
mani per mezzo del $:h44 (la guerra per la supremazia 
dell'Islam). L’opera di Sah Wali Allah fornì all’Asia me- 
ridionale un’epitome sunnita alla quale generazioni di 
ulama’, e di altri musulmani colti, hanno attinto in cer- 
ca di istruzione e ispirazione. Ma, soprattutto, la sua 
opera ha asserito fermamente che l'impegno individua- 
le per l'Islam necessitava a questo punto di essere soste- 
nuto dall'azione pubblica. 

L'Islam dialettale e regionale: l'esempio del Benga- 
la. Nell’Asia meridionale, l'impegno e la prassi dell’I- 
slam si erano diffusi presso popolazioni che non aveva- 
no acquisito alcuna conoscenza di arabo, persiano o ur- 
du (la nuova forma vernacolare dell’hindi settentriona- 
le con numerosissimi prestiti dall'arabo e dal persiano 
capace di trasmettere l’Islam scritturale e letterario del 
Medio Oriente). Soltanto se i valori e le immagini cul- 
turali islamici fossero stati espressi nelle lingue regiona- 
li, individui con una educazione tanto lontana da quel- 
la delle terre di lingua araba e persiana sarebbero stati 
in grado di comprendere la percezione islamica della 
realtà e farla propria. Nel Bengala, dove si concentrò il 
maggior numero, dopo l’Indonesia, di musulmani di 
estrazione rurale di tutto il mondo islamico, tra il XV e il 
xv secolo operarono molti mediatori culturali musul- 
mani che, scrivendo in bengali, rendevano accessibile 
l'Islam grazie all’idioma locale, idioma che negli stessi 
secoli veniva grandemente arricchito dalle traduzioni 
delle grandi epopee induiste, il Ramzayana e il Maha- 
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bbarata, e dal diffondersi degli insegnamenti Nath e 
Vaisnava. 

Per esempio, Sayyid Sultan (XVI-XVII secolo), nel suo 
Nabivamsa, presenta il profeta Muhammad come un 
avatàra di Dio, venerato da divinità del pantheon indui- 
sta e in lotta contro nemici induisti in un’Arabia de- 
scritta come il Bengala. L'autore fonde le idee induiste 
dei quattro yuga in un mito cosmogonico che presenta 
le quattro età come periodi di gestazione del messagge- 
ro divino Muhammad. Sayyid Murtaza (date incerte) 
identifica le tappe e le stazioni del tasauwwuf con i cakra, 
o plessi nervosi, dello yoga tantrico. Altri scrittori mu- 
sulmani bengalesi fanno l’apoteosi dei loro precettori 
dipingendoli come guru. Il profeta Muhammad è in 
grado di portare le benedizioni di siddhi (realizzazione) 
e mukti (liberazione) ai suoi devoti. La guida spirituale, 
il guru o il pir, dev'essere servito come il Signore stesso. 
La letteratura popolare attribuisce al pir, che talvolta ha 
le caratteristiche di una figura storica e talaltra di uno 
spirito personificato, poteri sovrannaturali e taumatur- 
gici. Nel XIX secolo, gli esiti di tutti questi sforzi intesi a 
rendere l'Islam una religione dei parlanti bengali e 
adatta a loro, vennero attaccati dai riformatori di for- 
mazione scritturale che avevano tratto le loro ispirazio- 
ni fuori dal Bengala. 

Il rinnovamento islamico. Dal 1800 un irreversibile 
cambiamento negli ordinamenti temporali della fede e 
della pratica islamiche in Asia meridionale trasformò, 
dapprima gradualmente e poi sempre più drasticamen- 
te, le modalità di dibattito e azione tra i musulmani. Ma- 
ratha, Sikh e la Compagnia Inglese delle Indie Orientali 
avevano sopraffatto il potere militare dei Moghul ed 
erano diventati gli effettivi sovrani, anche nello stesso 
territorio di Delhi. Le élite musulmane al governo non 
furono soppiantate in modo violento né ebbero tutte a 
soffrire immediate difficoltà; alcuni dei loro membri, 
anzi, si resero rapidamente, e con profitto personale, in- 
dispensabili ai nuovi padroni. Ma non avevano più, 
com'era accaduto sotto i sovrani musulmani, la piena re- 
sponsabilità del proprio futuro. Dal 1803 la Compagnia 
delle Indie Orientali aveva occupato Delhi e Agra, i cen- 
tri storici dell'Impero moghul, e aveva cominciato a 
controllare l'applicazione della legge islamica sulla so- 
cietà musulmana. Nella selvaggia repressione dell’am- 
mutinamento e della ribellione del 1857-1858, i Britan- 
nici dimostrarono che ogni successo e ogni prosperità 
futura dei musulmani avrebbero dovuto di fatto venir 
concessi dal governo inglese. In più, i musulmani furo- 
no obbligati a vivere sotto un sistema di governo censo- 
rio, che permetteva ai missionari cristiani di attaccare 
pubblicamente la loro religione, e a qualcuno anche di 
asserire che i musulmani erano poco progrediti proprio 
perché musulmani. Altri infedeli avevano già conquista- 
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to nel passato popolazioni musulmane, ma spesso ave- 
vano poi finito per arrendersi all'Islam. Ora l’imperiali- 
smo occidentale intellettuale, morale e politico sembra- 
va costituire invece la prova del fatto che o Dio non era 
onnipotente, o stava punendo i suoi sedicenti servi per- 
ché non si erano dimostrati servi leali e fedeli. 

Al giorno d’oggi, in Asia meridionale, soltanto pochi 
«musulmani di alto censo» dichiarano apertamente di 
essere musulmani esclusivamente per cultura. La mag- 
gior parte di coloro che si definiscono musulmani pro- 
clama la realtà di Allah, l’autenticità del Corano come 
sua rivelazione e del profeta Muhammad come suo 
messaggero, e crede fermamente nell’esistenza del pa- 
radiso e dell’inferno, in ragione dei quali la vita sulla 
terra è un esame selettivo e una continua valutazione. 
Alcuni musulmani dell’Asia meridionale (come di altre 
regioni del mondo islamico) hanno tentato di restituire 
forza e, talora, sincerità alle proprie convinzioni cercan- 
do nelle scritture — intese come il solo Corano o come il 
Corano assommato alle raccolte autentiche degli badi? 
del Profeta — le norme e l’autorità necessaria a redigere 
le norme adatte ai bisogni e ai problemi moderni, con- 
vinti che nella scrittura questi bisogni e questi problemi 
siano stati, se non previsti, almeno prefigurati, e che, in 
altre parole, il cambiamento è buono e islamico o po- 
trebbe essere reso tale. Altri musulmani, invece, hanno 
desiderato riprodurre esattamente gli schemi di un pe- 
riodo storico ormai passato, un periodo ritenuto ideale, 
di solito quello della vita del Profeta e dei suoi compa- 
gni. Il cambiamento, com'è implicito, è stato in peggio 
e deve essere invertito. Il dibattito musulmano sul futu- 
ro ha ondeggiato tra queste due posizioni. 

L'esperienza e la comprensione musulmana del do- 
minio britannico e delle intrusive culture occidentali 
diedero una forma decisiva a questo dibattito. Il suc- 
cesso temporale, l’azione sociale associativa, l'identità 
comunitaria e, all’interno della comunità, gruppi di 
cooperazione arrivarono al nocciolo delle preoccupa- 
zioni islamiche. Le convinzioni inglesi che la legge fosse 
un corpo di norme rese vincolanti da un potere sovra- 
no, che i musulmani nel Medioevo fossero stati gover- 
nati da una tale legge, la $ar7"7, definita comunitaria- 
mente, e che questa legge fosse diretta essenzialmente a 
fini oltremondani, alimentò in alcuni musulmani la 
convinzione che, se essi non fossero riusciti ad applica- 
re tale legge a se stessi, non sarebbero stati veri musul- 
mani. È man mano che la îar7'4 venne intesa sempre 
più come norma legale da far rispettare, e sempre meno 
come aspirazione etica e morale da soddisfare (pur ab- 
bracciando, naturalmente, entrambe), le questioni di 
un’interpretazione autorevole della 3ar7 4 e dell’identità 
e delle caratteristiche di chi doveva farla rispettare si fe- 
cero più Insistenti. 


Primi movimenti revivalisti. Con la perdita di terre- 
no nel xv secolo, i musulmani spostarono la loro vi- 
sione dalla figura del pir, inteso secondo le modalità 
dell’ Asia meridionale medievale, alla figura del Profeta 
dell'Arabia del vi secolo. Hwaga Mîr Dard (1721- 
1785) innalzò le perfezioni spirituali di Muhammad al 
di sopra di quelle di tutti gli imam e i santi. Il figlio di 
Sah Wali Allah, Sah ‘Abd al-'Aziz (1746-1824), dipinse 
Muhammad come una figura che irradia luce, una luce 
della quale tutti i protettori e i maestri dell'Islam non 
sono che riflessi. Sah ‘Abd al-'Aziz criticò inoltre alcu- 
ne pratiche del Sufismo dell'Asia meridionale, giudi- 
candole innovazioni prive di un fondamento negli badit 
del Profeta. Sayyid Ahmad di Rai Bareilly (1786-1831) 
si mise a capo di un movimento militante, i cui aderen- 
ti in parte emigrarono, nel 1826, dall’India britannica ai 
territori di confine del Pathan, dove intrapresero un 
gihad contro i Sikh e cercarono di ricreare una sorta di 
imitazione della comunità primitiva musulmana di 
Mecca tra i Pathan prima di essere uccisi dai Sikh nella 
battaglia di Balakot. L'ideologia del movimento, espres- 
sa nel Siràf-i mustagim (Il retto cammino) e nel Ta- 
qwiyat al-imàn (Il rafforzamento della fede in Dio), for- 
mulati e scritti da Sah Muhammad Ismail (1779-1831), 
nipote di Sah Wali Allah, prese la forma di una fariga-i 
mubammadi («via di Muhammad»), un Sufismo epura- 
to dalle pratiche politeistiche (come la convinzione che 
gli spiriti dei santi defunti esaudissero le richieste). La 
nuova ideologia stabilì che il Profeta dovesse essere 
considerato il pir di tutti i confratelli. Il forte desiderio 
di ricreare i primi giorni dell'Islam è particolarmente 
evidente nel rifiuto di Sayyid Ahmad a dare inizio al 
gihad nell'India britannica senza aver prima compiuto 
una higra («emigrazione»). (La presa della higra del 
Profeta sul sentimento musulmano sarà in seguito di- 
mostrata quando, nel 1920, su incitamento di imam e 
pir, circa trentamila musulmani del Sind e della Fron- 
tier Province emigrarono in Afganistan, paese ritenuto 
il loro dar al-Islim). 

Nel Bengala, Haggi Sarl'at Allah (1781-1840), che 
aveva vissuto nello Higiaz per quasi diciotto anni, fon- 
dò il movimento fara’idita, inteso ad insegnare ai mu- 
sulmani bengalesi l'osservanza dei doveri obbligatori 
(farà’id) dell'Islam e l'abbandono della reverenza per i 
pir e delle cerimonie infarcite di usanze induiste. Dal 
momento, poi, che nell'India del xTx secolo non esiste- 
vano autorità musulmane e qg4dî legalmente costituiti, i 
fara’iditi abbandonarono le preghiere del venerdì e 
dell’‘74 («festa»). Sotto Dudù Miyan (1819-1862), figlio 
di Haggi Sari‘at Allah, scoppiarono scontri violenti tra 
i contadini, in larga parte seguaci del movimento, e 
i proprietari terrieri. Nel corso del XTxX secolo, tutta 
una serie di letterati e insegnanti sunniti, tra i quali 


Mawlana Karamat Gawnpuri (morto nel 1873), segua- 
ce di quel Sayyid Ahmad Bareli propenso ad accettare 
il dominio britannico, si dedicarono a cercare di libera- 
re l'Islam bengalese dalle attitudini e dalle pratiche po- 
liteistiche, pur continuando a disputare tra di loro sul- 
l'accettabilità o meno del tasawwuf o su quale scuola di 
giurisprudenza dovesse essere seguita. Nel Sud intanto, 
tra i Mappilla, /2r24’ come Sayyid ‘Alawi (morto nel 
1843/4) e suo figlio Sayyid Fadl (morto nel 1900), pur 
senza creare alcuna organizzazione formale, perpetua- 
rono la tradizione musulmana locale del gih44 e del 
martirio, tanto che la violenta opposizione agraria dei 
Mappilla ai proprietari terrieri induisti e ai britannici, 
che continuò per tutto il xIX secolo fino alla ribellione 
del 1921, si espresse nei termini di un ritorno all'Islam 
primitivo. 

Gli ‘ulama’ di Deoband. Il rinnovamento dell'Islam 
attuato mediante una tentata ricostruzione del suppo- 
sto modello di un’era ideale si manifestò soprattutto 
come un processo pacifico di educazione da parte degli 
‘ulama’. Costoro, infatti, assunsero progressivamente la 
leadership religiosa dei musulmani dell’Asia meridiona- 
le dominata da non musulmani. Sah ‘Abd al-'Aziz ave- 
va già cominciato a farsi portavoce di tale leadership 
pronunciando responsi legali (fatw4) per quei musul- 
mani che cercavano sicurezza in un periodo di rapidi 
cambiamenti. La posizione degli ‘u/2724’ si rafforzò ul- 
teriormente nel corso della controversia tra sunniti e 
Si'iti — testimoniata al meglio dall’opera Tubfat al-Itna 
Afariyva (Un'offerta ai Duodecimani) di Sah ‘Abd al- 
‘Aziz — e nel pubblico dibattito con i missionari cristia- 
ni. Dopo il 1857, gli ‘/2r24° di Deoband si dimostraro- 
no degli esperti nell’uso di posta, telegrafo, ferrovie e 

.stampa per comunicare i loro insegnamenti a un pub- 
blico musulmano di cultura urdu. I loro maggiori espo- 
nenti, Mawlana Muhammad Qasim Nanawtawi (1832- 
1880) e Rasid Ahmad Gangohi (1828-1905), erano rap- 
presentanti della scuola hanafita e predicavano la ne- 
cessità di assoggettare i costumi locali a una attenta cri- 
tica condotta alla luce del modello pratico fornito dal 
Profeta, cercando così di assicurarsi che i credenti ante- 
ponessero alle loro persone il t4wbid (unità) di Dio. I 
leaders di Deoband assursero sì allo status di $ayh sufi e 
iniziarono anch'essi dei discepoli; ma i poteri speciali 
(karàmat) che venivano loro attribuiti si esplicavano 
nella loro capacità di spingere la gente a seguire la sur- 
na. Essi si opponevano fermamente a considerare le 
tombe degli sayh come centri di culto o di intercessio- 
ne, e molti di loro incoraggiarono l’iniziazione a qualsi- 
voglia ordine sùfi ufficiale, favorendo così l'apertura 
mentale e il consolidamento di tradizioni intellettuali e 
pratiche. Pur accettando il governo inglese, i leader di 
Deoband, in fawà richieste da musulmani inquieti, ne 
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soppesavano la cultura, trovandola di solito carente: i 
musulmani non avevano intenzione di accettare il mon- 
do contemporaneo nei suoi propri termini. 

Altri gruppi. Gli Ahl-i Hadit (la gente degli badit) fu- 
rono un altro gruppo di ‘/arz4’ che si proposero di 
riformare i costumi e di purificare le credenze inquina- 
te da tali costumi. Guidati da Siddiqg Hasan Khan 
(1832-1890) e da Sayyid Nadir Husayn (morto nel 
1902), schernivano l’autorità delle quattro scuole legali 
islamiche e sostenevano invece un’interpretazione lette- 
rale del Corano e degli hadit, opponendosi nel contem- 
po ai culti sufi delle tombe dei santi. Tuttavia, l’asser- 
zione degli Ahl-i Hadit secondo la quale gli padit del 
Profeta Muhammad contenevano una rivelazione im- 
plicita, atta ad elaborare autorevolmente la rivelazione 
esplicita del Corano, li espose all’accusa di voler intro- 
durre una sorta di dualismo nella comunicazione di 
Dio con gli esseri umani. In reazione, i membri del- 
l’Ahl-i Qur’an (la gente del Corano), un movimento 
fondato nel 1902 nel Punjab e guidato da ‘Abd Allah 
Chakralawi, sostenevano che Muhammad era il mes- 
saggero della sola rivelazione coranica e che i musulma- 
ni dovevano dunque considerare comandamento divi- 
no soltanto ciò che era specificamente ed esclusivamen- 
te ordinato nel Corano. Da ciò ne conseguiva, per 
esempio, che gli Ahl-i Qur’an non ritenessero obbliga- 
zioni essenziali dell'Islam il richiamo alla preghiera, la 
celebrazione dell’74 e le preghiere funebri. Natural- 
mente vi furono altri ‘#/2724’ che, invece, non respinse- 
ro gli usi e le pratiche che si erano venute sviluppando 
nell’Asia meridionale fin dal Medioevo. Alcuni di essi, 
guidati da Ahmad Rida Khan (1856-1921) e acquartie- 
rati a Bareilly e a Bada'un nel Rohilkhand, accettavano 
una gran varietà di mediatori dell'Islam, dal profeta 
Muhammad fino ai santi e ai pir dei santuari, e ne os- 
servavano le festività legate ai giorni dei loro complean- 
ni: pratica, questa, che gli “ulazz4’ di Deoband e altri 
condannavano, poiché tali celebrazioni implicavano la 
presenza dei defunti ai riti. Altri ‘/2724’, poi, ancor me- 
no preoccupati di sostenere istanze militanti contro il 
passato islamico dell'Asia meridionale, si dedicarono a 
un insegnamento semplice e diretto dei princìpi dell’I- 
slam rivolto a chi ne aveva una conoscenza limitata. Al- 
la fine del XIX secolo, vennero fondate nel Bengala mol- 
te r2adrasa e furono pubblicati in lingua bengalese i po- 
polari nasibat-nama (libri di ammonizione). Nel xx se- 
colo, Mawlana Muhammad Ilyas (1885-1944) percorse 
il Mewar (la regione a sudovest di Delhi) predicando e 
incoraggiando i semplici credenti a rispettare i basilari 
articoli di fede. Tale campagna di «contatto di massa», 
però, venne condotta con pochissima organizzazione 
formale. 

Sayyid Ahmad Khan. La prima figura di spicco a so- 
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stenere il carattere islamico dei cambiamenti che i mu- 
sulmani stavano affrontando nel xIx secolo fu Sir 
Sayyid Ahmad Khan (1817-1898). La repressione bri- 
tannica dell’ammutinamento e della ribellione del 
1857-1858 l'avevano infatti convinto della necessità che 
i musulmani dovessero ormai accettare un futuro mo- 
dellato dal potere inglese. Musulmano convinto, voleva 
dimostrare che Dio non sarebbe stato irriso se i musul- 
mani, sperando di progredire, avessero imparato nelle 
scuole e nelle università di stampo britannico una 
scienza naturale che sembrava contraddire la rivelazio- 
ne divina e, addirittura, sembrava affermare che Dio 
dovesse fare i conti con leggi di natura che si suppone- 
vano immutabili. Ahmad Khan desiderava rassicurare i 
musulmani, dimostrando loro che non stavano disob- 
bedendo ai comandamenti divini in cerca di guadagno 
mondano quando agivano al di fuori dell’ideale di una 
vita pubblica e sociale controllata dalla norme della $4- 
ri‘a. In breve, Sayyid Ahmad Khan sosteneva che la pa- 
rola di Dio e l’opera di Dio, ossia la rivelazione e la na- 
tura, così com'era compresa dalla scienza occidentale 
del XTX secolo, erano del tutto in armonia. Dio è la cau- 
sa delle cause; le leggi di natura sono attributi divini, e 
le apparenti discrepanze tra il mondo naturale predica- 
to dal racconto coranico e quello presentato dagli 
scientisti occidentali devono essere attribuite a un 
fraintendimento del linguaggio del Corano. Quanto al- 
la dottrina islamica secondo la quale le norme e il com- 
portamento sociali devono conformarsi al comando di 
Dio, Sayyid Ahmad Khan l’ammette completamente, 
ma sostiene che i musulmani non devono erroneamen- 
te reputare divine cose che non lo sono. Sebbene ogni 
profeta della storia abbia comunicato lo stesso dir, os- 
sia lo stesso insieme di obblighi che gli esseri umani 
hanno verso Dio, ogni profeta ha anche portato alla sua 
epoca una diversa fari‘, ossia un diverso insieme di 
prescrizioni dettagliate atte a mettere in pratica tali ob- 
blighi. L'Islam, dunque, si adatta ai cambiamenti stori- 
ci, ma i musulmani devono capire che i comandamenti 
della religione sono gli ordini manifestamente espressi 
dal Corano, e che molti dei detti riportati e dei raccon- 
ti sul comportamento del Profeta sono di dubbia au- 
tenticità. 

Muhammad Iqbal. Il poeta e profeta Muhammad Iq- 
bal (1877-1938) si fece portavoce di un concetto di re- 
lazione tra Dio e l’uomo inteso ad indurre i musulmani 
all’azione, convinto che essi avrebbero avuto la capa- 
cità di essere innovativi mantenendo integro il carattere 
islamico. La realtà non è un dato, ma un divenire. Il 
pensiero è una potenzialità che dà forma al reale. La vi- 
ta dell’ego individuale sta nell’attualizzare, nel pensiero 
e nell’azione, le infinite possibilità della divina immagi- 
nazione. Uomini e donne esplicano la loro condizione 


subordinata agendo in qualità di assistenti di Dio nella 
creazione, ma in accordo con il principio di unità divi- 
na. Con la sua filosofia di «umanesimo con Dio», Iqbal 
si proponeva di spingere i musulmani ad agire come 
un'associazione di partecipanti a un'impresa comune, 
così da trascendere l’espressione pia ma passiva del cul- 
to individuale. Iqbal invitò, poi, al libero igt:444, inteso 
come sforzo di comprendere le esigenze dell’Islam in 
un mondo che cambia, e mise in evidenza il fatto che i 
musulmani non sarebbero stati liberi di esercitare col- 
lettivamente e di perfezionare l’igt#b4d senza una politi- 
ca indipendente, libera dalle interferenze di legislatori 
non musulmani. Il suo appello del 1930 alla costituzio- 
ne di uno Stato musulmano autonomo nelle regioni 
nordoccidentali dell’India fu il simbolo della fiducia ri- 
posta da Iqbal nelle capacità dell'Islam di ispirare un 
nuovo ordine sociale per il XX secolo. 

Aba al-Kalam Azad, Immediatamente prima e subito 
dopo la prima guerra mondiale, Abiì al-Kalam Azad 
(1888-1958) divenne noto per la sua tesi secondo cui i 
musulmani indiani avrebbero dovuto proclamare il ca- 
rattere particolare della loro collettività stringendosi in- 
torno al simbolo della bi/4fa (ossia del califfato, secondo 
lui rappresentato dal sultano ottomano) e gestendosi vo- 
lontariamente in base all’obbedienza alla Sari ‘a. In se- 
guito, però, nel suo Targuman al-Qur'in (Interpretazio- 
ne del Corano), pubblicato nel 1930 e nel 1936, Abu al- 
Kalam Azad espresse una personalissima visione del Co- 
rano, che egli affrontò direttamente e senza nessun com- 
mentario intermedio. La rivelazione è la giusta interpre- 
te delle convinzioni morali radicate nell'animo degli uo- 
mini da Dio, il quale esercita il suo benevolo predomi- 
nio sulla natura a vantaggio degli esseri umani. Dio 
estende a tutta l'umanità il medesimo obbligo di ricono- 
scere la vera natura del mondo che egli ha creato; alla 
radice dell’apparente varietà di religioni vi è lo stesso 
din («religione»), ma l'umanità si è discostata da questa 
verità per colpa dell’eccessivo attaccamento al «grup- 
po» e ai suoi riti e rituali. Gli uomini dovrebbero quindi 
abbandonare gradualmente le distinzioni e riconoscere 
che esiste un solo gruppo che adempie al destino di ve- 
rità: l'umanità ir foto. In pratica, Abù al-Kalam Azad 
modifica una posizione classica, quella secondo la quale 
Dio modella tutti ad essere naturaliter musulmani; e ne 
trae la conclusione che nessuno deve arrogarsi il diritto 
di ricorrere alla forza per islamizzare gli altri, ma che 
tutti invece devono cooperare pacificamente (e in Asia 
meridionale, induisti e musulmani in particolare) affin- 
ché tutti, volontariamente, possano arrivare a compren- 
dere ciò che in loro vi è di musulmano. (Ed è interessan- 
te notare l'analogia con l’idea espressa dalle Upanisad 
circa la capacità di riconoscere la presenza del brabman- 
atman all’interno di ogni persona). 


Gulam Ahmad. Nel xIx secolo, il Punjab fu teatro di 
un movimento, tipicamente islamico, incentrato sul 
motivo del rinnovamento ad opera di un mahdi, ma 
questa volta un mahdi che proibiva il $h4d e i cui se- 
guaci volevano adottare i moderni metodi di propagan- 
da, organizzazione economica ed educazione, in parti- 
colar modo delle donne. Mirza Gulam Ahmad (1839?- 
1908), figlio di un medico di Qadiyan, si autodichiarò 
mahdi, o masi («messia»), rivendicando per sé lo sta- 
tus di profeta minore, in quanto il suo compito consi- 
steva nel ricordare al popolo la scrittura rivelata, e non 
nel portare una nuova scrittura. Dopo la sua morte, i 
suoi seguaci diedero vita a una comunità esclusiva, 
l’Ahmadiya, intesa a emulare i parametri dottrinali, ma 
non i particolari costumi, dell’epoca dei primi quattro 
califfi sunniti. [Vedi AHMADIYA]. 

L'Islam nell’Asia meridionale contemporanea. Gli 
sviluppi prodottisi dal 1947 in poi, ossia dall'anno della 
ritrovata indipendenza politica del subcontinente in- 
diano, dimostrano quanto la duttilità sia la caratteristi- 
ca più ampiamente condivisa da un Islam che dal 1971 
è spezzettato in tre Stati: India, Pakistan e Bangladesh. 

Nella Repubblica Indiana, i musulmani non hanno 
modo alcuno, salvo la cooperazione volontaria, per 
esprimere le loro aspirazioni a vivere in una ur7724, 0s- 
sia in una comunità che sia conforme alla legge divina. 
Gli ‘ulama’ di Deoband godono ormai di piene garan- 
zie costituzionali che consentono loro di portare avanti 
in totale libertà le loro istituzioni religiose. Il ramo in- 
diano della Gama‘at-i Islami (Società Islamica) di Maw- 
dudi ha sempre continuato a operare nella speranza 
che tutti gli Indiani si volgano all'Islam. Sebbene una 
maggioranza, in costante diminuzione, di musulmani 
indiani continui a opporre resistenza ad ogni genere di 
sostituzione della legge islamica (così come essa è inter- 
pretata dalle corti indiane) con codici di natura laica 
validi per tutti i cittadini della Repubblica, scrittori co- 
me A.A. Fyzee (1899-1981) e Muhammad Mujeeb si 
sono chiesti se la dottrina religiosa debba essere inte- 
grata dalla legge religiosa. Intanto, non sono venuti me- 
no né la ricerca personale della realtà divina secondo i 
canoni del Sufismo, né l’insegnamento degli ideali isla- 
mici di diritto. 

In Pakistan, perdurano le varie visioni di un Islam in- 
tegralista prefigurato da Iqbal e, in seguito, da sostenito- 
ri del movimento pakistano quali Mawlana Sabbir Ah- 
mad ‘Utmani (1887-1949). Le costituzioni promulgate 
nel 1956, nel 1962 e ancora nel 1972 hanno tutte mante- 
nuto il carattere e il passo di un’islamizzazione control- 
lata da elementi politici, militari e burocratici di forma- 
zione ampiamente occidentale. L'unico esito legislativo 
di un qualche rilievo prodotto dal loro 13/44 è stato il 
Decreto a tutela della famiglia emanato nel 1961, che ha 
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reso più difficile, ma non illegale, la poligamia e il ripu- 
dio da parte maschile e ha conferito il diritto ereditario 
dei beni dei nonni ai nipoti rimasti orfani. 

Una forma molto simile all’ideale medievale di colla- 
borazione tra un’istituzione governativa religiosa e let- 
terati esperti in legge coranica venne sostenuta da 
Sayyid Abu al-A'la Mawdudiî (1903-1979), che nel 1940 
era stato il fondatore della Gama‘at-i Islami nell’India 
britannica. [Vedi GAMA'AT.I ISLAMI]. Oppostosi, 
prima del 1947, alla creazione del Pakistan perché con- 
vinto dell’inattuabilità di un governo composto da mu- 
sulmani in grado di istituire una realtà davvero islami- 
ca, in seguito emigrò anch'egli in Pakistan dove si fece 
portavoce della creazione di uno Stato islamico basato 
su assemblee elettive e un governo rappresentativo, la 
cui legge avrebbe dovuto essere costituita da una forma 
più codificata di Sar7 reinterpretata da esperti nel 
campo del diritto islamico. Secondo Mawduùdi non era 
necessario applicare tutte le norme contenute nei pre- 
cedenti testi di fig), ma si sarebbe dovuto permettere di 
giungere a delle decisioni interpretative attraverso un 
voto di maggioranza. Ci si doveva dunque preparare ad 
affrontare una legislazione moderna in tutti quei casi in 
cui il Corano e la surnna non si pronunciavano, fermo 
restando il generale obiettivo della fari ‘4 che rimaneva 
quello di evitare qualsiasi infrazione ai comandamenti 
divini. Mawdudi dimostrò così di essere estremamente 
attento, forse più degli ‘u/27:4’, alle crescenti aspettati- 
ve musulmane di chiarezza, sicurezza ed efficienza in 
un mondo in rapidissimo cambiamento. 

Sotto il regime di legge marziale del generale Ziya al- 
Haqg (Zia al-Haq), vennero stabiliti i tribunali basati 
sulla $ari"2, fu introdotta la z4kà? (l'elemosina obbliga- 
toria) e si proclamò l’intenzione di applicare le pene co- 
raniche per i crimini contro Dio. Si tentò anche di in- 
trodurre forme di attività bancaria senza interessi e im- 
prese commerciali. Tali misure, benché ideate e appli- 
cate a discrezione di un regime in cerca di consenso po- 
polare, potevano produrre il duplice effetto di muovere 
le menti e i cuori dei musulmani del Pakistan all’obbe- 
dienza a Dio, o di nutrire il sentimento nazionale in cer- 
ca di un miglioramento mondano. E tale ambiguità è 
forse insita tutt'oggi nella situazione dell’Islam pakista- 
no. Il Bangladesh, invece, dal 1971 in poi, ha visto ben 
pochi tentativi di modellare la vita pubblica sulle basi 
dell'Islam e, talvolta, è stato persino necessario fare uno 
sforzo per rammentare che il suo sistema di governo 
non è in contrasto con l'Islam. 

La società musulmana in Asia meridionale. Fino al- 
la separazione degli Stati e alle migrazioni di massa del 
1947, che portarono la gran maggioranza dei musulma- 
ni in quelli che sono ora il Bangladesh e il Pakistan (nel 


1977, la popolazione dei due Stati era rispettivamente 
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dell’85% e del 97% islamica), tutti i musulmani dell’A- 
sia meridionale vivevano immersi in una società non 
musulmana. Tra tutti i membri di tale società si era ve- 
nuta a sviluppare una relazione di mutua dipendenza 
economica: per esempio, a Calcutta, i musulmani di- 
pingevano immagini religiose induiste, mentre in molti 
villaggi i musulmani si rivolgevano ad astrologi, musici- 
sti, vasai e calderai induisti, sia mediante il comune 
scambio di merci, sia attraverso la tradizionale relazio- 
ne di servizio clientelare del ja;rzani. Prima del 1947 
non esisteva un ordinamento economico musulmano 
distinto da quello non musulmano. Nella vita sociale, 
nelle relazioni di parentela, nei cicli della vita, nelle for- 
me di stratificazione e di ghettizzazione sociale, l’am- 
biente non musulmano aveva informato il comporta- 
mento musulmano in modo tanto sottile che, come 
hanno dimostrato opere recenti, il fenomeno non può 
venir compreso nelle semplici definizioni di infiltrazio- 
ne, sincretismo e sintesi. 

Il ruolo della *ari'a. A dispetto del fatto che sia gli 
‘ulama’ sia i pensatori musulmani «modernisti» hanno 
presentato la 54x74 come una normativa islamica atta a 
guidare tutte le relazioni umane, la legge islamica tende 
invece a frenare e a regolare tali relazioni, piuttosto che 
a definirle o a gestirle in ogni minuzia. La legge islami- 
ca richiede infatti all’individuo di agire o di non agire in 
certi modi, ma non offre alcuna impostazione struttura- 
le per la società. Per esempio, essa impone qualche li- 
mite sui gradi di parentela all’interno dei quali il matri- 
monio è vietato, ma non proibisce il principio dell’en- 
dogamia e, anzi, lo ingiunge quando richiede alle don- 
ne musulmane di sposare soltanto uomini musulmani. 
Mediante le norme di successione, la tassazione religio- 
sa obbligatoria (z4k47) e le regole sulle operazioni com- 
merciali, la legge islamica garantisce di fatto la pro- 
prietà individuale, ma non specifica particolari tipi di 
organizzazione economica. I musulmani possono quin- 
di legalmente trarre profitto da un impresa individuale 
o collettiva, sempre che non si tratti di usura. 

In epoca moderna, le aspirazioni riformiste dei mu- 
sulmani dell'Asia meridionale hanno talvolta disorien- 
tato i commenti critici a proposito del comportamento 
sociale musulmano introducendovi il concetto di «spi- 
rito islamico». La legge islamica non richiede a un mu- 
sulmano di sposare che un altro musulmano legalmente 
libero. Eppure, il rigido riguardo spesso dimostrato nei 
confronti della posizione sociale familiare al momento 
di combinare un matrimonio può essere considerato 
un'infrazione, tipica dell’Asia meridionale, alle norme 
islamiche percepite nello «spirito di egualitarismo mu- 
sulmano». E ancora, sebbene le vedove possano rispo- 
sarsi secondo la legge islamica, esse non dovrebbero es- 
sere costrette a farlo. Il comportamento musulmano in 


Asia meridionale, come accade senza dubbio altrove 
nel mondo islamico, esprime un'interazione tra aspira- 
zioni definibili come islamiche ed esperienze di vita 
quotidiana. E le aspirazioni possono essere decisive, co- 
me accade, per esempio, nel caso dei Mappilla del Ke- 
rala settentrionale, presso i quali l’autorevole giustifica- 
zione islamica agli usi matrimoniali che prevedono la 
residenza nell’ambito della famiglia della moglie è stata 
trovata nell'esempio pratico del profeta Muhammad 
che risiedeva appunto presso i familiari di sua moglie 
Hadigia. 

I dettami della îar7'@ a proposito dei diritti di succes- 
sione sono quelli più largamente ignorati nella vita so- 
ciale musulmana dell'Asia meridionale. Diffusissima è 
l'esclusione delle donne dall’eredità di beni terrieri e 
scarso successo ha riscontrato lo Shariat Act del 1937 
(esteso poi alle norme di successione delle terre agrico- 
le in India e Pakistan), che asserisce la supremazia della 
legge islamica sugli usi tradizionali. I Khoja continuano 
a poter lasciare tutta la loro proprietà per successione 
testamentaria. Fino ai primi anni del XX secolo, la mag- 
gior parte dei Mappilla musulmani del Kerala setten- 
trionale viveva ancora in grandi gruppi familiari matri- 
locali. Quando la proprietà di uno di questi gruppi ve- 
niva divisa per consenso comune, le parti spettavano al- 
la linea femminile. Più recentemente, il cambiamento 
sociale in direzione di un tipo di famiglia patrilocale in- 
dipendente e, dal 1918, le legislazioni del Madras e del 
Kerala a favore dell’applicazione in tribunale delle nor- 
me islamiche di successione hanno indebolito, senza 
però rimuovere del tutto, la permanenza di usi così 
estranei alla îar7 a. 

Parentela e classi sociali. La famiglia musulmana e le 
modalità di parentela in Asia meridionale presentano 
grande varietà all’interno degli usi generali di endoga- 
mia e trattano il matrimonio come una forma di scam- 
bio sociale tra i gruppi. I matrimoni tra cugini e cugini 
acquisiti sono talvolta comuni, per esempio presso cer- 
ti gruppi musulmani a discendenza maschile del Pun- 
jab, talaltra no, come accade presso i musulmani del 
Bengala. Altre società, come i Meos e certi gruppi arti- 
giani dell’India settentrionale, rifiutano i matrimoni tra 
cugini. Tra i matrilineari Mappilla sono ammessi i ma- 
trimoni soltanto tra cugini acquisiti. Nel Nepal la linea 
patrilineare esogama non è per nulla influenzata dalle 
vicine linee induiste. 

La società musulmana è profondamente stratificata. 
La divisione tra 45rdf («nobili») e 48/f («non nobili»), 
ossia tra coloro che affermano di discendere da immi- 
grati arabi e coloro che discendono da indiani converti- 
ti, è legata più allo stile di educazione, all'occupazione e 
al prestigio e può non avere nessuna rilevanza nello st4- 
tus di una particolare situazione locale. I sottogruppi 


degli 45rdf, ossia sayyid, sayh, Moghul e Pathan sono 
più propensi a sposarsi tra loro di quanto non lo siano i 
gruppi di 4g/2f rispettabili. Questi ultimi hanno occu- 
pazioni specializzate prevalentemente manuali e forma- 
no gruppi endogami strutturati secondo il mestiere tra- 
smesso ereditariamente e non necessariamente obbliga- 
torio: giardinieri, vasai, carpentieri, fabbri. Dopo di lo- 
ro vengono i tessitori, i cardatori, i sarti, i fabbricanti di 
chincaglieria; molto più in basso, considerati sporchi 
ma non intoccabili, i barbieri, i fagir («mendicanti»), i 
macellai, gli spremitori di olive e i lavandai. Al fondo 
stanno i discendenti di quelli che un tempo erano gli in- 
toccabili: i musicisti, i danzatori, i conciatori, gli spazzi- 
ni e i pulitori delle fogne. Sono questi i gruppi musul- 
mani che possono soffrire discriminazioni nella vita 
pubblica islamica, come vedersi rifiutare l’uso del terre- 
no comune per le sepolture, o vedersi negare un posto 
nelle moschee o tra i commensali di una festa. A questi 
livelli infimi della società musulmana le somiglianze 
con il sistema di casta sono più evidenti: una più rigida 
ereditarietà del mestiere da svolgere e una netta distin- 
zione gerarchica basata sulla dicotomia tra puro e im- 
puro. 

Riti di passaggio. Recenti studi sul comportamento 
sociale dei musulmani nepalesi e bengalesi indicano 
che tale comportamente può essere considerato, per 
così dire, un anagramma di quello della locale società 
induista, la quale, pur calamitando gli usi musulmani, 
non li domina completamente. Le cerimonie dei cicli 
della vita in diverse parti del Nepal e del Bengala mo- 
strano questo tipo di interferenza. Nel Nepal, al mo- 
mento della nascita, viene recitato ad alta voce nelle 
orecchie del bambino l’agàn («richiamo alla preghie- 
ra») e poi viene osservato un periodo di impurità non 
soltanto per la madre ma, deviando dall’Islam scrittura- 
le, anche per l’intera parentela del padre. Segue, quindi 
la cerimonia Cchathi (del «sesto giorno»), che introdu- 
ce il bambino nella comunità e lo pone sotto la prote- 
zione del santo Sah Madar, accompagnata da canti e 
danze eseguite da intoccabili induisti. La cerimonia, as- 
sai più canonica, dell’a9i94 (la rasatura del capo del 
bimbo e il sacrificio animale) non viene invece pratica- 
ta. Al sesto mese il bambino comincia a essere nutrito 
con cibi solidi da parenti donne non sposate. Seguono 
quindi i riti islamici classici di iniziazione, ossia la cir- 
concisione e l'istruzione religiosa. Il matrimonio segue 
le forme islamiche del nik4b («contratto di matrimo- 
nio»), del 124br («dono di nozze») e del qgédi nel ruolo 
di officiante. Le cerimonie che accompagnano il rito, 
però, rivelano usanze locali: i parenti della sposa lavano 
i piedi alla coppia e portano doni, suggerendo così non 
lo spirito canonico del rik4b inteso come un libero 
scambio di consensi, ma piuttosto la consegna di una fi- 
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glia alla famiglia del marito. Al momento della morte, le 
cerimonie di sepoltura seguono le norme canoniche, 
ma durano quaranta giorni durante i quali l’intera pa- 
rentela patrilineare del defunto è considerata impura. 
Nel Nepal, si fa uso di palline di riso da offrire allo spi- 
rito del defunto, se morto non per età o per malattia, 
così che egli non si trasformi in uno spirito inquieto e 
non parli attraverso un medium, che di solito è un 
membro della famiglia da parte di padre. Nel Bengala 
occidentale, la placenta viene sepolta in un vaso d'’argil- 
la per timore che venga attaccata da spiriti maligni, lo 
stato d’impurità della madre si protrae per quaranta 
giorni e tocca al fratello della madre fornirle il riso per 
il suo primo pasto e il primo cibo solido al bambino. 

Si attua così una selettiva combinazione di Islam ca- 
nonico e di elementi locali: da un lato, l'adesione for- 
male alle norme dell'Islam sunnita, estesa alle abluzioni 
e all’uccisione, nella forma dovuta, degli animali pre- 
scritti dalla legge; dall’altro, l'estensione alla collettività 
patrilineare delle norme islamiche di purità e impurità 
individuale. L'influenza locale traspare poi dal ruolo 
delle giovani donne non sposate, ritenute di buon au- 
spicio, dall’enfasi posta sulla solidarietà tra parenti 
(simboleggiata dai doni di cibo e dagli atti di deferenza 
dei familiari della sposa nei riguardi della famiglia del 
marito), e dai riti attuati per pacificare gli spiriti dei de- 
funti, così che non diventino spiriti erranti. 

I musulmani dell’Asia meridionale presentano una 
versione monca e rimaneggiata, un simulacro della so- 
cietà di casta. A differenza dei brahmani, gli specialisti 
musulmani di materie religiose come l’imam, il qddi e 
l'’alim, 0 magari i laici colti, non sono, di per se stessi, 
di rango più alto di quelli che si rivolgono a loro, né so- 
no dotati di un potere rituale. I lavoratori che sono es- 
senziali al modo di vita dei musulmani, come i barbieri 
che circoncidono e i macellai che sanno sacrificare gli 
animali in modo rituale, hanno un rango più basso di 
coloro che si servono delle loro arti. Sono di basso ran- 
go i fagîr che ricevono la zakàt, celebrano le cerimonie 
funebri, officiano nei santuari (soprattutto quelli dedi- 
cati al loro patrono, il santo Gazi Miyan) e organizzano 
feste dedicate a Hasan e Husayn (i nipoti del Profeta), 
alle quali partecipano sunniti e $i‘iti. Sono di alto rango 
gli sayh sufi ai quali molti musulmani si rivolgono per 
intercessione, ma neppure loro sono paragonabili ai 
brahmani, perché la loro carica è acquisita, non eredita- 
ta per nascita, e i loro servizi non sono indispensabili. 
L'ordine intrinseco della società induista suddivisa in 
classi funzionali, il mantenimento della dicotomia tra 
purità e impurità rituale e la celebrazione di rituali as- 
sociati al culto degli dei sono necessari al funzionamen- 
to del cosmo induista; per l'Islam, la società, invece, è 
una situazione nella quale i singoli musulmani compio- 
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no atti di sottomissione al Signore, e il suo ordine in- 
trinseco non ha nulla a che vedere con lo scorrere del 
mondo del sacro. 

L'islamizzazione dell'Asia meridionale. Le conver- 
sioni all’Islam sono state operate più da un lenta accul- 
turazione favorita da un cambiamento di appartenenza 
sociale che non da radicali cambiamenti personali di at- 
teggiamento e convinzioni. La necessità, per i sovrani 
musulmani dell'Asia meridionale, di impiegare dei me- 
diatori politici tra sé e la popolazione rurale scoraggiò il 
proselitismo tra i capi induisti da parte dei sovrani stes- 
si, mentre, avendo scoperto che quegli stessi sovrani si 
sarebbero serviti dei brahmani e avrebbero lasciato la 
società induista in balia di se stessa finché fosse tornato 
utile, i brahmani di solito preferirono rimanere brah- 
mani. In una società ritualmente stratificata, la conver- 
sione di un governante non porta con sé anche la con- 
versione di tutti gli altri, sebbene tribù più libere dalla 
gerarchia rituale abbiano potuto seguire il cambiamen- 
to religioso del loro capo. Il potere politico musulma- 
no, tuttavia, creò un rzilieu urbano dove i fornitori di 
beni per le guarnigioni musulmane e di servizi social- 
mente avvilenti per la società induista potevano trovare 
tra i musulmani un rendiconto conveniente se non van- 
taggioso. Lo sradicamento e la schiavizzazione di pri- 
gionieri, uomini e donne, avrebbe potuto condurre alla 
conversione nella speranza di un trattamento migliore e 
di una risposta solidale. Ma poiché le classi depresse 
nella società induista rimanevano spesso tali anche in 
quella musulmana, e poiché si dava il caso che vi fosse 
un gran numero di intoccabili anche nei villaggi domi- 
nati da proprietari terrieri musulmani, l'ipotesi di una 
conversione vista come un mezzo per godere di mag- 
giore equità è alquanto opinabile. È più probabile che 
avvenissero, invece, conversioni tra 1 proprietari terrieri 
che volevano assicurarsi così l'appoggio dei sovrani 
musulmani. 

Gli s$ayh sufi probabilmente convertirono più perso- 
ne da morti che da vivi, grazie al pellegrinaggio alle lo- 
ro tombe che attirava tante persone desiderose di ap- 
profittare dei loro presunti poteri. Alcuni $ayh, poi, 
non sollevavano alcuna difficoltà nell'accettare disce- 
poli che non si erano ancora convertiti, benché l’avan- 
zamento lungo un cammino spirituale musulmano por- 
tasse ad accettare l'Islam come condizione necessaria 
per procedere oltre. Seguire un galandir poteva non av- 
vicinare all’Islam scritturale, ma certo allontanava da 
contatti precedenti e apriva la via a un’ulteriore educa- 
zione di cui, grazie ai revivalisti, avrebbero profittato i 
discendenti. I richiami britannici alle categorie di cen- 
so, poi, fecero nascere nel XIX secolo il «musulmano 
d’alto censo», ossia un tipo di musulmano che percepi- 
va quanto l’identificazione con la «grande tradizione» 


islamica avrebbe potuto portargli in fatto di vantaggi 
personali, spronandolo così a un maggiore studio e a 
una maggiore pratica di quella tradizione. Eccetto gli 
ismailiti, l’attività missionaria musulmana nell’Asia me- 
ridionale è stata diretta più a risvegliare la fede tra colo- 
ro che avevano già qualche elemento distintivo islamico 
che a convertire gli adepti di altre fedi. È interessante 
domandarsi quali potranno essere le conseguenze per 
l'Islam dell'Asia meridionale di oggi, in cui sono enor- 
memente aumentate le opportunità di acquisire una 
preparazione linguistica araba che consenta di accedere 
alla «grande tradizione» dell'Islam. L'emigrazione in 
Arabia su larga scala alla ricerca di lavoro e, soprattutto 
per quanto riguarda il Pakistan, gli aiuti arabi per l’in- 
segnamento della lingua araba, potrebbero trasformare 
le strutture esistenti dell'autorità religiosa e culturale. 

[Per ulteriori discussioni sul Sufismo in India, vedi 
TARIOA,; e le biografie di HUSRAW; NIZAM AL-DIN 
AWLIYÀ' e SIRHINDI. Per gli sviluppi moderni, vedi 
MODERNISMO ISLAMICO; GAMA‘AT.I ISLAMI; e 
le biografie di AHMAD KHAN; AMEER ALI; IQBAL: 
MAWDOUDI e WALI ALLAH]. 
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scritti di Mawdudi, cfr. S.A.A. Maudoodi, The Islamic Law and 
Constitution, Kh. Ahmad (ed. e trad.), Karachi 1955, Lahore 
1997 (12? ed.). 

Sviluppi significativi nello studio del comportamento sociale 
musulmano sono riflessi in tre opere curate da Imtiaz Ahmad: 
Caste and Social Stratification among Muslims in India, I. Ahmad 
tcur.), New Delhi (1973) 1978, 2? ed.; Farzily, Kinship and Mar- 
riage among Muslims in India, I. Ahmad (cur.), New Delhi 1976; 
e Ritual and Religion among Musltims in India, I. Ahmad (cur.), 
New Delhi 1981. Altre pregevoli interpretazioni moderne sono 
contenute in due articoli di M. Gaborieau, Life Cycle Ceremonies 
of Converted Muslims in Nepal and Northern India, in Y. Fried- 
mann (cur.), Islam: in Asta, 1, South Asia, Jerusalem 1984, pp. 
241-62; e Typologie des spécialistes religieux dans le sous-conti- 
nent indien. Les limites de l’islamisation, in «Archives de scien- 
ces sociales des religions», 55 (1983), pp. 29-51. 


PETER HARDY 


L'Islam in Asia sudorientale 


L'Asia sudorientale costituisce, per certi versi, un 
mondo islamico dimenticato, così come accade a molte 
delle sue controparti dell’Africa occidentale e orientale. 
Né l’arrivo né lo sviluppo dell’Islam hanno mai avuto 
nulla di spettacolare, e le lingue locali adottate dalle co- 
munità musulmane non hanno veicolato opere autore- 
voli e di statura universale, com'è accaduto invece per 
l'arabo, il persiano, il turco e alcuni dei vernacoli del 
subcontinente indiano. Eppure, l’Islam in Asia sudo- 
rientale presenta un suo proprio stile, un suo carattere 
distintivo e proprie tradizioni intellettuali. Le pratiche 
di culto e le credenze popolari che lo colorano e che vi- 
vono accanto all’Islam confessionale non invalidano 
quest’alleanza di base più di quanto non avvenga per le 
pratiche di culto e le credenze popolari dei musulmani 
arabi. L'Asia sudorientale è patria di almeno un terzo 
dei musulmani del mondo e la sola Indonesia, con i 
suoi oltre 130 milioni di musulmani, ha la comunità 
islamica più grande del mondo. 


Geografia storica 


L'Asia sudorientale può ben essere descritta come un 
grande arcipelago, un'enorme massa di terra che si tro- 
va proprio a sud del subcontinente indiano e della Cina 
e che si frammenta alle sue estremità in un complesso 
di migliaia di isole, di cui le maggiori sono Sumatra, 
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Borneo e Giava, mentre le più piccole sono appena re- 
gistrare sulle mappe. Oggi questa regione si identifica 
con i moderni Stati-nazione di Birmania, Vietnam, 
Laos, Cambogia, Tailandia, Malesia, Singapore, Brunei, 
Indonesia e Filippine. In tutti questi Stati vi sono co- 
munità musulmane. In Birmania, Cambogia e Vietnam 
esse costituiscono una minoranza di scarso rilievo. In 
Tailandia, la comunità musulmana, seppur minoritaria, 
ha un suo profilo distinto. In Malesia, Indonesia e Bru- 
nei, al contrario, l'Islam ha una posizione preminente. 
Più ad est, nelle Filippine, esso costituisce una mino- 
ranza culturale significativa, che per certi versi forma 
parte integrante della nazione filippina, ma per certi al- 
tri costituisce il nucleo di una distinta entità nazionale. 

Strutture in transizione. Per tentare di comprendere 
l'evoluzione storica e il significato che oggi rivestono 
queste comunità, è necessario distinguere, da un lato, il 
periodo moderno degli Stati-nazione, derivato dallo 
sviluppo dei nazionalismi locali, e dall’altro, la distribu- 
zione tradizionale dei centri di potere in Asia sudorien- 
tale. Con la creazione di Stati-nazione come l'Indonesia 
e la Malesia, il ruolo di capitale assegnato a città come 
Giacarta o Kuala Lumpur ha elevato questi centri a 
punto focale della personalità nazionale delle rispettive 
entità politiche. Esse rappresentano la porta d’ingresso, 
l'immediato punto di identificazione, la sede del gover- 
no al quale fanno riferimento i loro abitanti. Godono, 
in pratica, di uno status che definisce la restante parte 
del territorio come provincia. 

Tuttavia, benché da una prospettiva contemporanea 
possa sembrare che queste nazioni siano sempre esisti- 
te, in una forma o in un’altra, e che il loro ruolo presen- 
te derivi semplicemente dall’espulsione del potere colo- 
niale e dal ripristino della sovranità nazionale, la realtà 
è assai più complicata e i suoi risultati più radicali. In 
effetti, la creazione di tali Stati ha completamente scon- 
volto il mondo tradizionale dell'Asia sudorientale e il 
ruolo di città capitale che, dall'alto della sua autorità 
centrale, dirige la vita politica, economica e religiosa 
della regione è recentissimo. 

Tradizionalmente, i centri di potere politico in Asia 
sudorientale erano distribuiti tra un’ampia schiera di 
punti focali, costituita dai porti utilizzati per lo scambio 
e il trasbordo di merci; questi centri, poi, si trasforma- 
rono in città portuali che, col tempo, acquisirono una 
forza bastante ad esercitare un’autorità politica su scala 
più vasta. Tali centri, tuttavia, avevano modalità diverse 
tra di loro, erano di media entità, numerosi, sparpaglia- 
ti e largamente instabili; le loro relazioni reciproche si 
basavano sulle rivalità e sugli interessi personali, e non 
esisteva alcuna egemonia diretta esercitata da un’auto- 
rità centrale, né punti di riferimento stabili e continui. 
Diversamente dalle grandi città del Medio Oriente e 
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dell'Asia meridionale, che godettero di stabilità interna 
per molti secoli, se non per millenni (e citiamo soltanto 
il Cairo, Alessandria, Damasco, Bagdad o Delhi), i cen- 
tri di potere tradizionali dell'Asia sudorientale rara- 
mente mantennero la loro posizione per più di un seco- 
lo, e l’autorità di cui godettero fu di stampo molto di- 
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verso da quella di capitali moderne come, per esempio, 
Giacarta e Kuala Lumpur. La storiografia della regione, 
nelle sue diverse lingue, riflette questo carattere nel- 
l’enfasi che riserva alla genealogia riportata nei racconti 
delle origini dei vari stanziamenti. 

Questi fatti costituiscono delle implicazioni impor- 








tanti per la comprensione dell’Islam e del processo di 
islamizzazione della regione. Da un lato, bisogna pre- 
stare attenzione al fatto che l'Islam ha mosso i suoi pri- 
mi passi sotto forma di varie tradizioni locali nei punti 
chiave dell’arcipelago. Nel corso del tempo, queste tra- 
dizioni si sono fuse e sono emerse per brevi periodi in 
città-Stato islamiche o in comunità da esse prodotte 
che, a loro volta, sono poi scomparse come entità di un 
qualche rilievo e hanno lasciato il posto ad altre entità 
nuove. Dall'altro lato, il costituirsi di Stati-nazione mo- 
derni con singoli centri di autorità ha portato alla crea- 
zione di un nuovo tipo di tradizione islamica a caratte- 
re nazionale, e questi centri, a loro volta, hanno eserci- 
tato un'influenza normativa sullo sviluppo di tali tradi- 
zioni. 

La diversità dell'Asia sudorientale. Fin dai tempi an- 
tichi, l'Asia sudorientale è stata una regione costituita 
da una gran varietà di popoli, strutture sociali, mezzi di 
sopravvivenza, culture e religioni. Denys Lombard scri- 
ve, a proposito del periodo moderno: 


Di fatto, ci troviamo di fronte a diversi livelli di mentalità... I 
processi di pensiero di società marginali nelle quali prevale 
l'usanza del «potlatch [rito tribale che sancisce il ruolo del ca- 
po della comunità)» (i Toraja); quelli di società prevalente- 
mente agrarie (gli Stati giavanesi e i loro emuli di Jogja e Su- 
rakarta); quelli di società mercantili (le città malesi, i pasisir 
centri costieri di Giava]); quelli di società che vivono nelle 
moderne metropoli, e soprattutto l'interscambio e le relazioni 
interne di tutti questi processi assommati. 


Se la prima grande distinzione da farsi, quella tra la 
costellazione di Stati-nazione moderni ed entità tradi- 
zionali, è di tipo temporale e politico, la seconda è una 
distinzione di tipo geografico tra Asia sudorientale con- 
ainentale (esclusa la Penisola Malese) e insulare. La pri- 
ma include gli Stati di Vietnam, Cambogia e Tailandia; 
ia seconda comprende invece la Penisola Malese e le 
isole che ora costituiscono l'Indonesia e le Filippine 
meridionali. 

Certo, entrambe hanno elementi economici e sociali 
in comune: la coltivazione del riso, una modalità agra- 
ria estensiva basata su pratiche di deforestazione dei 
cerreni successivamente fertilizzati dalle ceneri della ve- 
getazione residua, la pesca e la pesca d’altura, il com- 
mercio e la pirateria, l'estrazione dell’oro, e poi elemen- 
ti di cultura megalitica, il culto degli antenati e diversi 
rituali e credenze associati con la coltivazione del riso. 
Eppure, queste regioni sono divise in due grandi fami- 
glie linguistiche, ossia il ceppo austronesiano, i cui rap- 
presentanti maggiori sono il malese e il giavanese, e il 
ceppo mon khmer, comune a thai e birmano: le barrie- 
re di comunicazione tra queste famiglie sono più grandi 
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di quelle che esistono tra lingue apparentate all’interno 
dell'una o dell’altra famiglia. Ugualmente importante è 
l'elemento religioso: sebbene entrambe le parti del 
grande arcipelago abbiano ricevuto un’influenza venata 
d’Induismo ben prima della nascita dell’Islam, nella 
parte continentale dell’Asia sudorientale fu il Buddhi- 
smo Theravada a divenire dominante, mentre nelle re- 
gioni meridionali fu più praticato il Buddhismo Mah4- 
vana, sia nella sua forma Srivijaya (secoli VII-XIV), so- 
prattutto nella parte meridionale di Sumatra, sia nella 
sua forma Majapahit (secoli xII-xV) nella parte orienta- 
le di Giava. Queste grandi divisioni corrispondono a 
quelle regioni nelle quali l'Islam si è assicurato una po- 
sizione dominante e a quelle invece in cui non rappre- 
senta un elemento di rilievo. 

L’Asia sudorientale nel commercio mondiale. Il 
grande arcipelago che costituisce l'Asia sudorientale si 
trova all’incrocio delle vie marittime che vanno dall’O- 
ceano Indiano al Mar della Cina. Sia nelle regioni conti- 
nentali sia in quelle insulari vi furono alcune aree aperte 
a una serie di contatti con il mondo esterno, e altre in 
cui l’accesso più problematico mantenne, di conseguen- 
za, un tipo di vita condizionato da tale isolamento. 

Per secoli prima dell’era cristiana, l'Oceano Indiano 
era stato dominato dagli Yemeniti, che commerciavano 
in oro, gomma, spezie, corna di rinoceronte e avorio 
dalle coste orientali dell’Africa. Per questo primo pe- 
riodo, non è possibile identificare sempre con certezza i 
nomi dei luoghi, ma è risaputo che gli Yemeniti porta- 
vano i loro beni alle terre dell’oro, suvarna bburzi, ter- 
mine con il quale alcuni testi sanscriti si riferiscono al- 
l'Asia sudorientale. 

All’inizio dell’era cristiana, quei centri focali di cui 
abbiamo parlato prima, sia continentali sia insulari, 
vennero in contatto, e in modo davvero fecondo, con la 
cultura indiana, che portò elementi creativi per più di 
un millennio. Una costante successione di influenze in- 
duiste e buddhiste investì a fasi alterne alcune regioni, 
portandovi varie tradizioni, scuole e stili artistici propri 
a quelle grandi religioni: tutti elementi che, man mano 
che s’adattavano al loro nuovo ambiente, venivano a 
modificarsi vicendevolmente. 


L'arrivo dell’Islam 


Fino al Xx secolo d.C. vi sono pochissime prove di una 
presenza islamica in Asia sudorientale. Sebbene i con- 
quistatori portoghesi di Malacca, nel 1511, ci abbiano 
fornito alcune importanti informazioni sui progressi 
dell’Islam in questa regione, a parte pochi resti archeo- 
logici, racconti di mercanti cinesi e ricordi di viaggiatori 
come Marco Polo e Ibn Battiita, che descrissero en- 
trambi la parte settentrionale di Sumatra, è scarsissima 
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la documentazione concreta fino al XVI secolo. Da quel 
momento, però, con l’arrivo in questa regione delle 
compagnie mercantili olandesi e britanniche, la prova di 
un'estesa islamizzazione divenne evidente. I territori 
islamici in Asia sudorientale erano tanto estesi che il lo- 
ro processo di formazione venne definito «la seconda 
espansione dell'Islam», con evidente allusione alla pri- 
ma espansione dell’Islam in Africa settentrionale e nella 
Mezzaluna Fertile. Diversamente dalla velocità straordi- 
naria di crescita registratasi nel VII secolo, tuttavia, la ti- 
pologia di espansione dell'Islam nell'Asia sudorientale 
fu esitante, modesta e discreta: quel che il Medio Orien- 
te aveva ottenuto in un secolo, l'Asia sudorientale lo 
raggiunse in un millennio. 

Vi sono pochissime testimonianze sull’inizio di tale 
processo, e tuttavia si può ragionevolmente ipotizzare 
che la prima presenza islamica fu dovuta a marinai mu- 
sulmani imbarcati su navi, di qualsivoglia bandiera, che 
commerciavano nell'Oceano Indiano e scaricavano 
merci o persone nei porti dell'Asia sudorientale. Que- 
sto primo contatto può anche risalire alla fine del VII se- 
colo. Non si sa quasi nulla della storia degli stanziamen- 
ti mercantili costieri di quel periodo, ma la prova inne- 
gabile di una presenza musulmana nella Cina dell’vm 
secolo, o forse anche precedente, suggerisce che mari- 
nai e mercanti musulmani facessero tappa, nel corso dei 
loro lunghi viaggi, nell’uno o nell’altro dei numerosi 
porti naturali delle coste di Sumatra, della Penisola Ma- 
lese, del Borneo e della parte settentrionale di Giava. 
Lo scaricamento di merci che aspettavano di essere tra- 
sbordate al cambio dei monsoni, la creazione di magaz- 
zini e di stanziamenti semipermanenti, il commercio, i 
matrimoni misti e tutte le altre relazioni che venivano a 
stabilirsi con la gente del luogo, furono senz'altro fatto- 
ri fondamentali nella nascita di piccole ma vitali comu- 
nità musulmane. 

Data la diversità e la discontinuità territoriale di que- 
st'area, la provenienza dell’Islam in Asia sudorientale 
non costituisce un argomento pratico di discussione, 
benché non manchino le ipotesi più disparate che lo 
vogliono originario dell’Egitto o del Bengala. Una cosa 
però è certa: tutti i movimenti di idee e di popoli dal- 
l'Asia occidentale e meridionale all’Asia sudorientale 
sono legati alla storia marittima dell'Oceano Indiano 
(pur essendovi anche la possibilità che qualche comu- 
nità musulmana abbia preso parte ai viaggi via terra at- 
traverso il subcontinente indiano, o magari al «grande 
periplo» della Via della Seta che attraversava per via di 
terra l’Asia centrale, e poi andava per via di mare da 
Canton alle isole). Più aumentava il numero di musul- 
mani coinvolti nel commercio marittimo, maggiore era 
la diversità delle tradizioni musulmane che venivano 
diffuse, e maggiore la probabilità che i musulmani si 


trovassero riuniti insieme in numero sufficiente a gene- 
rare una massa critica, ossia una comunità musulmana 
che potesse trasformarsi in stanziale mediante matri- 
moni misti con donne locali, così da svolgere un ruolo 
distinto tra le altre comunità a pari condizioni. Forse 
tale comunità includeva già elementi arabi fin dai primi 
tempi dell’Islam, ma di quel periodo non abbiamo nes- 
suna informazione. Il processo di consolidamento fu 
senz'altro lento. Le comunità islamiche comparvero 
sulla scena, con un loro profilo politico, soltanto nel 
x secolo, in qualità di città-Stato portuali governate 
da sultani. Il più antico di tali sultanati, ben presto se- 
guito da altri, fu quello di Pasai, sulla costa nordorien- 
tale di Sumatra. La comparsa di queste città-Stato do- 
vette costituire l’apice di un lungo periodo di presenza 
musulmana di minor rilevanza politica, e il fattore prin- 
cipale di una mescolanza etnica delle comunità che è 
ora difficile da definire. 

Consolidata la sua presenza nella regione, l’Islam 
crebbe e presto fu in grado di esercitare un effettivo 
potere politico. A quel tempo, il traffico commerciale 
attraverso l'Oceano Indiano era regolato in larga misu- 
ra dai musulmani; ciò assicurava loro potere economico 
e la legge mercantile musulmana serviva a ingenerare fi- 
ducia negli affari. Il potere e la fiducia di cui godevano 
gli Stati musulmani li rendevano graditi mediatori e al- 
leati, e anche le unioni matrimoniali, che richiedevano 
l'adesione all'Islam, giocarono senza dubbio la loro 
parte. 

Prime tracce. Le prime testimonianze archeologiche 
sono assai esili: una stele ritrovata nella regione di Phan- 
rang, sulla costa mediorientale del Vietnam, scritta in 
arabo e risalente al x secolo. Lo studioso francese Ra- 
vaisse (citato da S.Q. Fatimi, Isla: Comes to Asia) ritie- 
ne che essa dimostri 


l’esistenza in quest'area, nell’x1 secolo, di una popolazione ur- 
bana di cui conosciamo ben poco. Essi erano diversi dagli in- 
digeni per razza, credo religioso e costumi. I loro antenati do- 
vevano essere giunti lì all’incirca un secolo prima, e probabil- 
mente avevano sposato donne del luogo. Erano mercanti e ar- 
tigiani con una loro società perfettamente organizzata, che an- 
dava mescolandosi sempre più con quella locale. Uno di loro 
aveva l’incarico di agire come rappresentante e difensore del- 
la comunità nei confronti delle autorità del posto. Costui era 
chiamato Sayh al-Suq [«maestro del mercato»], ed era assisti- 
to dal Nagib (un mercante o un artigiano con l’incarico di ge- 
stire la comunità alla quale apparteneva). Insieme a quest’ulti- 
mo vi erano poi dei «notabili che, arricchiti dal loro commer- 
cio, occupavano un posto importante». 


Un'altra testimonianza, risalente all’incirca allo stes- 
so periodo, suggerisce che vi fossero alcune presenze 
musulmane a Leren, sulla costa settentrionale di Giava. 


Si tratta di una pietra tombale posta sul luogo di sepol- 
tura della figlia di un mercante. Essa però non costitui- 
sce una prova sicura della presenza di una comunità 
musulmana, e anche le date sono incerte, dal momento 
che le pietre tombali venivano fatte arrivare sovente 
molto tempo dopo l’inumazione. 

Anche a Trengganu, uno Stato sulla costa orientale 
della Penisola Malese, un frammento di una stele in 
pietra, scritta in lingua malese con caratteri arabi e da- 
tata tra il 1321 e il 1380, suggerisce la presenza di una 
comunità musulmana. A partire dal xv secolo, abbiamo 
prove sporadiche ma sostanziali della presenza musul- 
mana nell’Impero di Majapahit, nella parte orientale di 
Giava, di nuovo grazie alla presenza di pietre tombali. 
Probabilmente si trattava di comunità di mercanti, ma 
questa è una semplice congettura. Lo stesso genere di 
testimonianze prova anche la presenza di musulmani 
nel grande Impero buddhista di Srivijaya (secoli VII- 
xm), nella parte meridionale di Sumatra, un Impero 
che prosperò grazie al commercio e mantenne strette 
relazioni con la Cina e l'India. 

La testimonianza più antica, che dimostra non sol- 
tanto la presenza dei musulmani, ma l’esistenza di un 
sultanato marittimo islamico in questa regione, risale al 
xII secolo. Si tratta di una pietra tombale del primo so- 
vrano musulmano di Pasai, nella parte settentrionale di 
Sumatra, e i racconti dei viaggiatori stranieri attestano 
che i suoi sudditi erano musulmani. Quali circostanze 
abbiano permesso alla comunità musulmana di rag- 
giungere una massa critica tale da generare uno Stato 
nel quale il sovrano poteva arrogarsi il titolo di sultano, 
e quali processi abbiano portato a questo evento, non 
possiamo dire. Né possiamo avvalerci di alcun reperto 
che ci permetta di stabilire fino a che punto la composi- 
zione etnica dello Stato fosse locale o straniera. (E an- 
che il termine «straniero» riferito a quel periodo richie- 
derebbe una serie di precisazioni). Sappiamo soltanto 
che molti dei titoli e dei nomi attribuiti alle personalità 
eminenti di questo sultanato da una cronaca locale han- 
no un suono indiano meridionale. 

Tuttavia, da questo momento in poi, la documenta- 
zione dell'Islam a livello politico è relativamente chiara 
e permette di registrare l'emergere di Stati con sovrani 
islamici. Anche se le testimonianze interne sono scarse 
e le loro dinamiche umane e culturali restano oscure, i 
loro nomi almeno sono stati registrati dai visitatori stra- 
nieri. 

I sultanati. Abbiamo affermato che Pasai fu il più an- 
tico Stato musulmano nel mondo malese, e che il suo 
sovrano fu il primo sultano di quei luoghi, basando la 
nostra affermazione esclusivamente sull’unica prova fi- 
sica della sua esistenza, ossia sulla sua pietra tombale. 
Ma Pasai venne nominato anche da Marco Polo e da 
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Ibn Battuta nei secoli xII e xIv. Sebbene l’effettiva 
estensione della sua autorità politica ci sia ignota, sap- 
piamo che esso occupava una posizione strategica al- 
l’entrata dello stretto di Malacca e che costituiva un co- 
modo punto d’attracco per lo scambio delle merci e per 
l'imbarco di scorte d’acqua e di legna da ardere. Inol- 
tre, alleandosi con i pirati o con i nascenti Stati dall’al- 
tra parte dello stretto, poteva assicurarsi che il traffico 
navale non seguisse altre rotte e che le tasse portuali ve- 
nissero pagate. 

Malacca. Malacca, sulla costa occidentale della Peni- 
sola Malese, fu l’erede dello scettro di Pasai. Della sua 
storia conosciamo assai più che non di quella di Pasai, 
sia da fonti locali che straniere. Divenne sultanato mu- 
sulmano poco dopo la sua fondazione, intorno al 1400, 
e, grazie alle sue dipendenze, sia sulla Penisola Malese, 
dove stabilì le dinastie dei sultanati malesi, sia sulla co- 
sta orientale di Sumatra, poté estendere l’influenza mu- 
sulmana su altre parti dell’arcipelago. Tale crescita di- 
pese da vari fattori: i mercanti locali delle isole vicine 
venivano attratti dal suo vasto emporio; i commercianti 
musulmani del Bengala, dell'India, e di Paesi anche più 
lontani, trovavano l'opportunità di incrementare i pro- 
pri affari grazie ai suoi partners commerciali e alle sue 
dipendenze; e naturalmente Malacca attraeva anche gli 
‘ulama’ (letterati religiosi; sing. ‘/im) stranieri, princi- 
palmente indiani, benché molti di loro vantassero san- 
gue arabo e si servissero di tale ascendenza a proprio 
vantaggio. Ma, sebbene occupasse una posizione im- 
portante, Malacca non era certo unica: vi erano molti 
Stati più piccoli che svolgevano un ruolo analogo al suo 
sul litorale orientale di Sumatra, sulle coste settentrio- 
nali di Giava, nel Borneo, a Sulawesi (Celebes) e, più 
tardi, nelle Isole delle Spezie (Molucche) e nelle Filip- 
pine meridionali. In tutti i casi si venne a produrre, for- 
se su scala minore, la stessa evoluzione che abbiamo il- 
lustrato per Malacca e, talvolta, anche in epoche prece- 
denti alla nascita della stessa Malacca. Non potendo 
spiegare l’arrivo dell'Islam in Asia sudorientale con una 
teoria del «big bang», anche le affermazioni portoghesi 
secondo cui Giava sarebbe stata convertita da Malacca 
presentano un carattere alquanto iperbolico. 

I piccoli Stati. Dopo la caduta di Malacca per mano 
dei Portoghesi nel 1511, alcuni piccoli Stati fecero sen- 
tire la loro influenza: Aceh, Palembang, Banten, Ceri- 
bon, Demak, Surabaya e Makassar, insieme con altri 
piccoli centri delle Isole delle Spezie. Ciascuno di essi 
s'integrò nel sistema commerciale musulmano, ciascu- 
no divenne un centro di insegnamento islamico e cia- 
scuno, in un continuo processo di osmosi, attrasse nelle 
proprie sfere urbane le popolazioni dell'interno. E in 
tutti questi casi le reti familiari, gli ordini sùfi (fer794), le 
corporazioni e le associazioni mercantili operarono a 
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diffondere gradualmente l'Islam nell’interno, benché 
trasmesso a diversi livelli di intensità e percepito in mo- 
di diversi a seconda del retaggio culturale delle varie 
comunità. 

Una speciale attenzione va prestata al sultanato di 
Aceh, che si mise per la prima volta in luce negli anni 
°20 del XVI secolo e raggiunse il suo apogeo durante il 
regno del sultano Iskandar Muda (1607-1636). Duran- 
te la prima metà del XVII secolo, esso fu il principale 
centro di potere economico e politico della regione, 
conquistò tutta la parte settentrionale della Penisola 
Malese e le regioni centrosettentrionali di Sumatra, as- 
sumendo così il controllo delle zone di produzione del 
pepe e rafforzando il proprio monopolio commerciale. 
Aceh fu inoltre il primo Stato musulmano nella regione 
a mantenere ampie relazioni con l'Europa. E lo si ricor- 
da tuttora anche per l’eredità letteraria islamica che ha 
lasciato: per la prima volta, infatti, la storia di questa re- 
gione registra la presenza di uno Stato che ha prodotto 
opere intellettuali islamiche, a tutt'oggi accessibili e in 
certi casi ancora utilizzate nelle scuole dell’area malese. 
Inoltre, possiamo identificare i singoli studiosi di Aceh, 
sia in patria sia nei centri arabi di Mecca e Medina, e gli 
insegnanti con i quali hanno studiato. Per esempio, tra 
i grandi ministri di Stato negli anni compresi tra il 1600 
e il 1630, Sams al-Din fu un famoso ‘àlivz. Esistono poi 
testimonianze oculari di navigatori inglesi, olandesi e 
francesi riguardanti la celebrazione della fine del digiu- 
no di Ramadan (‘Id al-Fitr) e la festa del sacrificio che 
segna l’apice dei riti di pellegrinaggio a Mecca, senza 
contare le documentazioni che descrivono le relazioni 
tra Aceh, la corte moghul e l'Impero ottomano. [Vedi 
ACEH, RELIGIONE DI, vol. 13]. 

La storia islamica di Aceh durante questo periodo è 
meglio conosciuta di quanto non lo sia quella dei suoi 
vicini, ma analoghi centri, di minor potere politico, 
hanno svolto in altre parti della regione un ruolo cen- 
trale nel momento in cui l'Islam cominciò a penetrare 
verso l’interno nel corso del xvII secolo. A Sumatra, per 
esempio, si convertirono le popolazioni delle alture del- 
la regione di Minangkabau, territori ricchi di oro e pe- 
pe che, per secoli, mantennero questa parte dell’isola al 
centro di una fitta rete mercantile. Questa regione die- 
de all’interpretazione e alla prassi islamiche uno stam- 
po distintivo, poiché seppe mantenere la propria strut- 
tura sociale matrilineare e al contempo sviluppò una 
delle fedeltà all'Islam tra le più solide dell’arcipelago. 

Adottò l'Islam anche lo Stato interno di Mataram, nel- 
la parte centrale di Giava, che fu, fino alla disfatta per 
mano della Compagnia Olandese delle Indie Orientali 
nel 1629, il più esteso Stato dell’isola. Anche dopo la di- 
sfatta esso mantenne il proprio status, reso particolar- 
mente significativo dal fatto che il suo sovrano, il su- 


suhunan Agung (1613-1645), assunse il titolo di sultano 
e nel 1633 introdusse il calendario islamico a Giava. 

L'era coloniale. L'espansione del potere politico del- 
la Compagnia Olandese delle Indie Orientali e il cre- 
scente monopolio che essa andava esercitando sul com- 
mercio internazionale mutarono il ritmo tradizionale di 
ascesa e caduta di Stati locali e la vita economica di 
questa regione. Il potere della Compagnia crebbe tal- 
mente che essa, da semplice Stato tra altri Stati, si tra- 
sformò ben presto in un’entità addirittura invulnerabi- 
le. In questo periodo di espansione coloniale, dal XVI 
secolo in poi, l'Islam viene reputato convenzionalmen- 
te in declino. Ma il termine declino può nascondere più 
di quanto non riveli: in tutta la regione, un numero 
sempre crescente di persone venne gradualmente at- 
tratto dalla nuova religione e dalla sua fondamentale 
ammissione di trascendenza, implicita nella formula del 
credo «Non v'è dio all’infuori di Dio». Certo, accanto a 
questo credo sopravvissero molti culti, pratiche, rituali, 
incantesimi e formule magiche di tradizione indigena e 
megalitica. Tuttavia, si registrò una tendenza ininterrot- 
ta alla subordinazione, e infine alla sottomissione, dei 
concetti spirituali di tali tradizioni alla terminologia 
dell'Islam e molti degli spiriti giavanesi vennero inglo- 
bati, per esempio, nella categoria islamica dei ginn. 
Senza dubbio, l'intensità della risposta ai dettami più 
esclusivi dell'Islam ebbe momenti di crescita e altri di 
calo, eppure all’interno di tutte le comunità in cui l'T- 
slam si era radicato presero corpo alcune regole forma- 
li basate sulla legge islamica, particolarmente in relazio- 
ne alla dieta, all’inumazione, al matrimonio, alla circon- 
cisione e al digiuno, anche in luoghi in cui la pratica 
della preghiera quotidiana era alquanto negletta. E col- 
pisce davvero come siano potuti scomparire, con l’ac- 
cettazione dell’Islam, il culto preislamico dei morti, ri- 
flesso nelle costruzioni dei grandi mausolei dei re divi- 
nizzati di Giava, e gli stravaganti sacrifici di bufali che 
ancor oggi vengono effettuati in aree non musulmane 
come il Toraja, nel Sulawesi centrale. 

Anche il pellegrinaggio rivestì un carattere importan- 
te, poiché consentiva ad alcuni di fermarsi per anni a 
studiare in Medio Oriente. Svolsero il loro ruolo anche 
gli ordini sufi e i maestri religiosi che, muovendosi 
spesso, portavano fresca linfa alle comunità e alle scuo- 
le religiose e potevano influenzare i sovrani locali. La 
costante ripetizione di storie dei profeti e degli eroi del- 
l'Islam, e il loro adattamento culturale alle condizioni 
locali, portò gradualmente alla creazione di uno sche- 
ma di riferimento unitario e universalistico per la storia 
locale e mondiale, e fissò alcuni concetti islamici — la 
creazione, l’invio di messaggeri da parte di Dio che cul- 
minò con l’arrivo di Muhammad, la comunità, la resur- 
rezione del corpo — che presero un valore normativo e 


referenziale, al quale tutti gli altri sistemi di idee venne- 
ro misurati e largamente assimilati. 

L'era delle riforme. L'aumento di sensibilità in dire- 
zione di un’identificazione con l’etbos musulmano, sep- 
pur eterogeneo e non del tutto univoco, mise in grado 
le comunità di aderire a quei movimenti che stavano 
catturando l'immaginazione e accendendo gli entusia- 
smi dei musulmani di altre parti del mondo. Uno di 
questi movimenti fu la Wahhabiya, affermatasi in Ara- 
bia nell'ultimo quarto del xvm secolo. Ispirata all’idea- 
le di un Islam epurato dalle pratiche accessorie, ritenu- 
te incompatibili con il tawbid, ossia l'unicità di Dio, es- 
sa finì per avvalersi della forza nel suo intento di mette- 
re in pratica la legge islamica e l’osservanza rituale. 

L'eredità wahhabita. La predicazione entusiastica di 
tale dottrina ad opera di un gruppo di letterati tornati 
dall’Arabia nel 1803 portò alla nascita del movimento 
Padri nella regione Minangkabau, a Sumatra. Questo 
movimento si schierò contro l'élite tradizionale, ritenu- 
ta compromessa da pratiche e valori non islamici, rifles- 
si sia nello stile di vita dei sovrani sia nel sistema matri- 
lineare della regione. La reazione di quest’ultima portò 
alla guerra civile, che diede al governo olandese l’op- 
portunità di intervenire a favore dei tradizionalisti, fino 
alla sconfitta del leader della rivolta, Imam Bondijol, nel 
1842. 

Anche la guerra, che scoppiò a Giava (1826-1830) tra 
membri rivali della corte reale, può aver attinto parte 
delle sue energie da questo fermento religioso. Del resto, 
è inimmaginabile ritenere che l'espansione dell’Islam sia 
avvenuta sempre in modo pacifico, o che le relazioni tra 
differenti tradizioni islamiche non abbiano mai prodotto 
conflitti: basti ricordare la persecuzione, e i libri dati alle 
fiamme, ad Aceh tra il 1637 e il 1642 probabilmente a 
causa di un tentativo della cosiddetta scuola mistica 
Suhtidiya («unità della testimonianza») di sopprimere la 
rivale Wugudiya («unità dell’essere»); o le guerre con- 
dotte negli anni ’60 del xvn secolo da Amangkurat 1, suc- 
cessore del sultano Agung, contro le comunità legaliste 
musulmane delle coste settentrionali di Giava; o ancora, 
le diatribe escatologiche scritte in giavanese per ridicoliz- 
zare gli ‘u/armzà’ di professione nel XIX secolo. 

Gli stessi canali che avevano condotto i postumi del 
movimento wahhabita alle allora Indie Orientali Olan- 
desi si resero tramiti, quasi un secolo dopo, del movi- 
mento riformista islamico, che giunse così a Sumatra, 
Giava e nella Penisola Malese, da lì si diffuse alla Tailan- 
dia meridionale e, paradossalmente, dalle comunità ha- 
dramite di Giava tornò indietro in Arabia meridionale. 

L'impatto di ‘Abduh e Rasid Rida. La comparsa del 
movimento di riforma ispirato da Gamal al-Din al-Af- 
gani e promosso da Muhammad ‘Abduh favorì in breve 
tempo la nascita di una vigorosa controparte in Asia su- 
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dorientale. In particolare, furono gli studenti originari 
dell’area malese che compivano i loro studi nel Medio 
Oriente, e in special modo all’Università al-Azhar del 
Cairo, ad essere ispirati da ‘Abduh, Ra$id Rida e dai lo- 
ro seguaci; tornati in Malesia e nelle Indie, essi portaro- 
no con loro le nuove idee. L'effetto che produssero in 
patria fu alquanto notevole. Il programma riformista di 
‘Abduh si basava su quattro punti fondamentali: la pu- 
rificazione dell'Islam dalle influenze e dalle pratiche 
che l’avevano corrotto; la riforma dell’educazione isla- 
mica; la riforma della dottrina islamica alla luce del 
pensiero moderno; e la difesa dell’Islam. Il giornale 
riformista «Al-manar» (Il faro), pubblicato tra il 1898 e 
il 1936 a cura di ‘Abdub prima e di Rida poi, fu il diret- 
to ispiratore di due controparti nel mondo malese. «Al- 
imam» (L'imam), pubblicato a Singapore tra il 1906 e il 
1908, si fece portavoce dei punti di vista di «Al-manar» 
e del precedente giornale di ‘Abduh, «Al-‘urwa al-wut- 
qa» (Il legame indissolubile), pubblicandone gli artico- 
li tradotti in malese e ricalcando persino l’impostazione 
grafica di «Al-manar». «Al-munir» (Il radioso), fondato 
a Padang, la più importante città portuale della costa 
occidentale di Sumatra, venne pubblicato tra il 1911 e 
il 1916, e anch'esso si rifaceva abbondantemente ad 
«Al-manar» e pubblicava in traduzione gli articoli del 
periodico egiziano. 

«Al-manar», a sua volta, rifletteva il grande interesse 
che aveva suscitato nell'Asia sudorientale: fin dall'anno 
della sua fondazione, incluse interventi in arabo scritti 
da musulmani dell'Asia sudorientale che studiavano al 
Cairo o articoli inviati da ogni parte delle Indie stesse: 
Singapore, Batavia, Malang, Palembang, Surabaya e 
Sambas (Borneo). Nel 1930, fece scalpore la richiesta, 
proveniente appunto da Sambas e rivolta a Rasid Rida, 
di porre una serie di domande al famoso scrittore Sakîb 
Arslan circa le ragioni dell’arretratezza dei musulmani e 
del progresso degli altri popoli. L'intervista, pubblicata 
su tre numeri di «Al-manar», venne poi riunita nel fa- 
mosissimo volume di Arslan, Limada ta'abbara al-mu- 
slimin wa tagaddama al-abarin? (Perché i musulmani 
restano indietro e gli altri vanno avanti?), poi tradotto a 
sua volta in malese. Quest’episodio riveste grande im- 
portanza perché è indice della serietà e dell’attenzione 
con cui i letterati egiziani risposero alle lamentele e alle 
difficoltà dei loro correligionari dell’ Asia sudorientale. 

Ma «Al-manar» riporta anche tutta una serie di que- 
stioni inerenti alla situazione dell’Asia sudorientale. 
Nel 1898, per esempio, un articolo riporta la richiesta 
avanzata al governo coloniale olandese da parte di alcu- 
ni musulmani giavanesi affinché fosse loro concesso di 
prendere la cittadinanza ottomana; altri articoli lamen- 
tano molestie inflitte ai musulmani dagli Olandesi, o 
problemi di matrimonio tra sayyid (l’élite musulmana) 
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e musulmani comuni, o le umilianti regole di quarante- 
na inflitte ai fedeli musulmani che prendevano parte al 
pellegrinaggio. Nel 1909, un articolo proveniente da Pa- 
lembang spiega come «Al-manar» abbia ispirato i mu- 
sulmani della regione a formare associazioni e unioni fi- 
nanziarie per sostenere l'insegnamento dell’arabo, delle 
discipline religiose e di altre materie più laiche nelle 
scuole islamiche. Due anni dopo, un altro interessante 
intervento loda l’importanza del periodico nella crea- 
zione di un movimento intellettuale musulmano e de- 
scrive come un direttore scolastico sia stato ispirato 
proprio da «Al-manar» a introdurre nella sua scuola il 
metodo Berlitz per l'insegnamento delle lingue stranie- 
re. [Vedi MODERNISMO ISLAMICO). 

La dimensione educativa del programma di riforma 
si fece presto sentire e alcuni esempi basteranno ad il- 
lustrarla. L'opera di To'Kenali (1866-1933), uno stu- 
dioso di Kelantan, Stato sulla costa orientale della Pe- 
nisola Malese, è paradigmatica e ne riassume molte al- 
tre, comprese quelle che divennero famose all’inizio 
del xx secolo in Patani e in Cambogia. To'Kenali si tra- 
sferì a Mecca all’età di vent'anni e vi rimase per ben 
ventidue anni prima di tornare, nel 1908, a Kelantan. 
Nel 1903, viaggiò in Egitto, dove visitò al-Azhar e altri 
istituti di formazione, e dove, probabilmente, incontrò 
‘Abduh, l’ispiratore delle sue idee educative. Ben pre- 
sto divenne un insegnante famoso quando, ottenuto 
l’incarico di assistere il 2ufti di Kelantan con il ruolo 
di responsabile dell'educazione statale, mise in piedi 
una rete di scuole islamiche. Introdusse libri di testo in 
malese nelle discipline religiose e formulò un percorso 
di studi di grammatica araba. Uno dei suoi studenti, 
nato a Mecca nel 1895 da genitori malesi, al suo ritor- 
no a Kelantan nel 1910 ebbe l’incarico di redigere un 
dizionario arabo-malese con voci e definizioni in parte 
ricalcanti quelle del classico dizionario arabo A/-mux- 
gid; pubblicata nel 1927, quest'opera resta tuttora fon- 
damentale. 

La riforma, tuttavia, si riflesse non soltanto nei libri 
di testo, ma anche nell’organizzazione della metodolo- 
gia educativa. Il metodo di insegnamento tradizionale, 
conosciuto come dalaga («circolo di studio»), prevede- 
va che gli studenti, senza distinzione d’età, sedessero in 
cerchio intorno all'insegnante, il quale presentava il 
materiale da imparare a memoria. L'introduzione di un 
metodo a classi separate, in cui gli studenti sedevano in 
file ordinate e usavano testi a difficoltà graduata, insie- 
me con l’incoraggiamento ad una effettiva partecipa- 
zione al lavoro di classe, rappresentò uno straordinario 
cambio di stile. Non meno straordinaria fu l'aggiunta di 
discipline laiche al curriculum di studio. Le scuole ispi- 
rate dal movimento di riforma si moltiplicarono in varie 
parti dell'arcipelago, talvolta per iniziativa individuale 


e talaltra all’interno di uno schema organizzato, in certi 
casi spuntando e scomparendo come funghi. 

Nell’ambito delle scuole nate per iniziativa indivi- 
duale, quelle che raggiunsero una notevole importanza 
furono la scuola Tawalib, fondata a Sumatra nel 1918, e 
la Sekolah Diniyah Putri di Padang Panjang, una scuo- 
la femminile fondata nel 1921 da una donna di nome 
Rahma al-Yunusiya. Concepita per insegnare le norme 
e le pratiche di base dell’Islam e la comprensione dei 
princìpi e dell’applicazione della legge islamica, spe- 
cialmente in ciò che concerne l'ambito femminile, la 
scuola si propose anche di fornire alle sue allieve un’e- 
ducazione che le mettesse in condizione di badare con 
efficienza agli affari domestici e alla salute e all’educa- 
zione dei bambini. Benché tale istituzione si propones- 
se sotto molti aspetti uno scopo assai limitato e un ri- 
stretto sviluppo individuale, essa si guadagnò la fiducia 
delle comunità dei villaggi isolati e, di fatto, fornì alle 
sue studentesse più ampi orizzonti di quelli cui poteva- 
no aspirare le ragazze rimaste nei paesi dell’interno. 

Questa scuola, che ispirò la fondazione della Kullivat 
al-Banat all’interno di al-Azhar nel 1957, fu un'istitu- 
zione davvero originale, seppur basata su semplicissime 
premesse: un’interpretazione universalistica dell'Islam 
e la determinazione della sua fondatrice a creare un'isti- 
tuzione che si presentasse, sotto tutti gli aspetti, come 
un’alternativa al sistema educativo olandese, dal curri- 
culum di studio fino alle festività annuali basate sul ca- 
lendario islamico (il venerdì era giorno di riposo) e al- 
l’abito indossato dalle studentesse. Essa seppe mante- 
nere la propria indipendenza e rifiutò persino le sov- 
venzioni del governo olandese. Questa scuola è tuttora 
fiorente e negli anni ’30 del xx secolo si estese anche a 
Giava e nella Penisola Malese. 

La Muhammadiya. Il più famoso e longevo tra tutti i 
movimenti di riforma socioreligiosa attuati nelle Indie 
fu la Muhammadiya, fondata nel 1912 a Yogyakarta 
(nella regione centrale di Giava) da Kiyai Haji Dahlan 
Scopo principale del suo fondatore era quello di incul- 
care le idee riformiste circa la purificazione dell'Islam 
dalle pratiche legate alle tradizioni locali: in primo luogo 
dalle dottrine animiste, che occupavano ancora tanta 
parte nelle credenze della popolazione agricola giavane- 
se, e poi dai comportamenti e dai valori religiosi delle 
classi alte, per le quali le tradizioni induiste e buddhiste 
del periodo preislamico — tradizioni incarnate dal teatro 
delle ombre giavanese — erano ancora molto vive. 

In particolare, uno degli obiettivi fu l’eliminazione 
del culto delle tombe dei santi. Il movimento, poi. 
adottò coscienziosamente le strutture istituzionali olan- 
desi, e i suoi membri fecero un attento studio delle tec- 
niche organizzative dei missionari cristiani. Il movi- 
mento intraprese così vigorose attività missionarie ac- 


compagnate da pubblicazioni e interventi giornalistici, 
fondò moschee, stabilì dotazioni religiose, istituti per 
orfani e cliniche. Ma il ruolo centrale spettò al sistema 
educativo, completamente riorganizzato dalla scuola 
primaria fino alla formazione universitaria. Come aveva 
fatto To'Kenali a Kelantan, la Muhammadiya incarnò 
l'impulso generato da Muhammad ‘Abduh nella rifor- 
ma del sistema tradizionale di educazione islamica: in- 
trodusse il materiale di insegnamento a difficoltà gra- 
duata e il metodo delle classi composte da allievi seduti 
nei banchi di fronte agli insegnanti muniti di lavagna; 
instaurò la modalità di valutazione dei progressi con 
esami formali e l'ammissione al grado successivo in se- 
guito a un riconoscimento delle capacità personali. 

I rigorosi e responsabili metodi organizzativi e finan- 
ziari della Muhammadiya assicurarono stabilità al mo- 
vimento che, dagli anni ’30 del XX secolo, si estese a tut- 
te le regioni settentrionali, centrali e meridionali di Su- 
matra, al Borneo e a Sulawesi, assumendo così un carat- 
tere protonazionale. 

Un altro aspetto considerevole del movimento fu la 
sua campagna contro le fariga sufi. Per i riformatori, le 
tariga rappresentavano l’elemento dell’Islam tradizio- 
nale che più contribuiva all’arretratezza dei musulmani 
e alla mancanza di rispetto che il mondo provava per 
loro. Essi sostenevano che le farig4 promuovevano un 
passivo distacco dal mondo, inteso a scoraggiare l’ini- 
ziativa, e che il loro culto dello $ayh, il capo della con- 
fraternita, metteva in ombra la devozione al Profeta e a 
Dio stesso. Inoltre, gli esercizi ascetici compiuti dai lo- 
ro membri e la loro inclinazione eccessiva per la recita- 
zione di formule sacre erano considerate pratiche intel- 
lettualmente nocive, che spesso preparavano la strada 
all’assorbimento di rituali non islamici. In breve, i rifor- 
misti fecero propri e applicarono tutti gli argomenti 
tradizionalmente schierati da «Al-manar» contro le 
tariga, argomenti dei quali conserviamo una discreta 
documentazione da entrambi i contendenti. Nelle In- 
die Orientali Olandesi degli anni '30 del Xx secolo, gli 
ordini sufi sembrano una forza ormai pressoché spenta, 
con pochi seguaci relegati ormai nelle più remote aree 
rurali. E tale descrizione è importante, dal momento 
che sappiamo poco della vita religiosa in queste sper- 
dute aree rurali. Nella Penisola Malese, invece, i sufi se 
la passavano meglio, e mantenevano ancora un certo 
ruolo sociale, tant'è che una delle figure di spicco della 
riforma religiosa e della rinascita di Kelantan, Wan Mu- 
sa, quando ancora studiava a Mecca con suo padre, 
venne avviato alla teosofia di Muhyi al-Din ibn al-'Ara- 
bi e introdotto nell’ordine della Sadiliya. Egli, poi, 
portò a Kelantan le riforme di ‘Abduh e Rasid Rida e 
respinse il taglid, ossia l’accettazione incondizionata dei 
precedenti legali, e tuttavia difese il ruolo istituzionale 
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della fariga e non ripudiò il contenuto della dottrina sù- 
fi, come dimostra la sua metodologia d’insegnamento 
insistentemente basata sul ruolo dell’intelletto, dell’in- 
tuizione e dell’emozione. [Vedi TARIOA]. 

Qualche residuo del ruolo delle fariga indonesiane a 
livello pubblico dal 1955 in poi può forse essere indivi- 
duato, al momento della prima elezione generale, nel 
tentativo di ottenere una rappresentanza nel parlamen- 
to nazionale e che si risolse con l’elezione di un solo 
esponente, un nagSbandita. Ciò, naturalmente, signifi- 
ca soltanto che molti membri delle farîg4 non riteneva- 
no il parlamento nazionale un posto adatto a rappre- 
sentanze sufi. 

Tuttavia, il movimento di riforma nelle Indie trovò 
un contendente nel Nahdatul Ulama (lett. «il risveglio 
degli “u/arz4’»), un movimento fondato nel 1926 e che, 
pur non proponendosi di difendere le fariga o la tradi- 
zione mistica, di fatto lo fece. Esso si schierò a favore 
del ruolo tradizionale degli “u/274’ e si oppose all’at- 
teggiamento esclusivista dei riformisti nei riguardi del 
Corano e della sunza. Parteggiando per l'adesione al- 
l’una o all’altra della quattro scuole di diritto come ba- 
se imprescindibile per l'applicazione del fig, di fatto si 
schierò a difesa della scuola Safi‘ita, che in Indonesia è 
del tutto maggioritaria. 

Politiche postbelliche. Con l’occupazione giappone- 
se, tutte le associazioni musulmane vennero sciolte e 
poi ricostituite sotto un’organizzazione paravento che 
riuniva tanto i riformisti quanto i tradizionalisti, il Maj- 
lis Shura Muslimin Indonesia, o Assemblea Consultiva 
dei Musulmani Indonesiani, conosciuta anche con l’a- 
cronimo Masyumi. Dopo la guerra, l’organizzazione si 
divise in due filoni principali: il primo mantenne il no- 
me Masyumi e divenne l’ala politica del movimento 
riformista, attingendo la maggior parte della propria 
forza da Sumatra e dalle metropoli di Giava, mentre il 
secondo, il Nahdatul Ulama, assunse a questo punto un 
ruolo pubblico come partito politico, basandosi soprat- 
tutto sulle aree rurali della parte orientale di Giava. Un 
indice della condizione dei due partiti, e dunque della 
distribuzione delle preferenze, è dato dai risultati delle 
elezioni del 1955, nelle quali il Masyumi ottenne 57 
seggi e il Nahdatul Ulama 45, su un totale di più di 250. 
Tenendo conto dei seggi occupati da esponenti di parti- 
ti religiosi minori, questo significa che più della metà 
dell’elettorato musulmano affidò il proprio voto a par- 
titi non religiosi. 

In Malesia, fino al 1957, anno dell’indipendenza, i 
partiti religiosi non arrivarono a detenere un alto profi- 
lo politico: essere malese significa, per definizione, es- 
sere di religione islamica, vivere secondo gli usi malesi e 
parlare la lingua malese. In un Paese nel quale gli abi- 
tanti autoctoni rappresentavano meno della metà della 
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popolazione totale, avevano una scarsa presenza urba- 
na e non detenevano il potere economico, e potevano 
rendere manifesta la loro identità soltanto nella perso- 
na e nel ruolo cerimoniale del sultano, oltre che nella 
loro professione di fede islamica — una situazione nella 
quale venivano messe in gioco la lingua malese e perfi- 
no la sopravvivenza dell’etnia stessa — non c’era ragione 
di scindere le componenti del blocco politico, noto col 
nome di Organizzazione Unita Nazionale Malese, in fa- 
zioni religiose in concorrenza. In effetti, è degno di no- 
ta il fatto che, con l’indipendenza del 1957, l’Islam sia 
divenuto una religione nazionale nell'ex Malaya (ora 
Malesia) senza la creazione di uno Stato islamico. Ma la 
situazione non è quella che sembra, poiché rispecchia 
soltanto lo stato di fatto a livello nazionale. A livello sta- 
tale, invece, sotto il dominio dei sultani ereditari, è sta- 
ta imposta ai musulmani la legge islamica, e offese co- 
me la rottura del digiuno sono punibili dai tribunali re- 
ligiosi. 


Il ruolo spirituale e culturale dell’Islam 


Le modalità di islamizzazione della regione, e i suoi 
conseguenti risultati culturali, presentano di per se stes- 
si caratteri assai più ricchi di quelli che si possono evin- 
cere da una panoramica puramente politica, anche se 
quest’ultima fornisce una necessaria cornice di riferi- 
mento. Una discussione a tal proposito deve essere in- 
centrata sui territori degli attuali Stati della Malesia e 
dell’Indonesia, ossia sul nucleo centrale delle aree isla- 
miche della regione. Paragonati a questi territori, la Tai- 
landia, gli altri Stati continentali e le Filippine, nono- 
stante il loro intrinseco interesse e la loro importanza, 
non sono che aree marginali. 

Prendiamo dunque in esame, più nel dettaglio, i casi 
che abbiamo menzionato. La comunità di Phanrang, 
che viveva e si autogestiva come un organismo staccato 
da quelli che la circondavano, rappresenta una situazio- 
ne tipologicamente difficile da spiegare. Perciò, diventa 
plausibile l'ipotesi secondo la quale essa fu fondata da 
discendenti di una comunità di rifugiati $î'iti in fuga 
dalle persecuzioni del governatore omayyade al-Haj- 
gag (morto nel 714). Tale ipotesi trova poi una sorta di 
conferma nel fatto che, sebbene oggi la regione sia sun- 
nita, essa abbia conservato ancora alcuni resti di una 
passata influenza $î'ita, come la commemorazione del 
martirio di Hasan e Husayn nelle regioni costiere occi- 
dentali di Sumatra. 

Processi di islamizzazione. La descrizione del primo 
periodo del sultanato di Pasai opera una chiara distin- 
zione tra la comunità musulmana cittadina e la popola- 
zione dell'interno, ancora infedele. Tale distinzione sug- 
gerisce che si sia stanziata, nell’arco degli anni, una co- 


munità di origine straniera e che, a un certo punto, un 
individuo dotato di sufficiente carisma personale si sia 
proclamato sultano. Il porto costiero di Malacca, al con- 
trario, fornisce un buon esempio di Stato mercantile, i 
cui regnanti si convertirono all'Islam poco tempo dopo 
la fondazione. Il caso di Aceh presenta una tipologia an- 
cora diversa, perché probabilmente nacque dopo la fu- 
sione di due piccoli Stati musulmani del nord di Suma- 
tra in un singolo Stato, il quale finì per dominare lo 
stretto di Malacca per la maggior parte del XVII secolo. 

L'importanza di Aceh non può essere sottovalutata. 
A livello popolare, esso venne definito la porta della 
Terra Santa, ossia dell'Arabia. Aspiranti pellegrini e let- 
terati provenienti da ogni parte dell'arcipelago affron- 
tarono le lunghe tappe di questo viaggio che richiedeva 
anni. Aceh era l’ultimo porto in cui potevano fermarsi 
per lavorare, risiedere e studiare prima di lasciare il lo- 
ro mondo e affrontare la traversata del Golfo del Ben- 
gala. Ed era anche il primo punto di raccolta nel loro 
viaggio di ritorno. Ad Aceh l’intensità dell’educazione 
religiosa, del dibattito e dell’insegnamento, insieme al 
costante movimento di popoli di diversa etnia, assicura- 
va un’ampia disseminazione delle idee e, per certi versi. 
una normalizzazione della vita religiosa grazie alla dif- 
fusione capillare delle confraternite. (Bisogna notare, 
infatti, che fin dai primi tempi è provata la presenza di 
tariga in questa zona). 

La conversione all'Islam del sultano di Mataram, 
Agung (regnante dal 1613 al 1646), va trattata come un 
caso a parte. Il suo regno non era uno Stato portuale, 
ma si trovava nell’interno e si basava sulla coltivazione 
del riso piuttosto che sul commercio. Rappresentava 
l'erede della prestigiosa tradizione giavanese orientale 
del grande Siva Buddha e includeva nel suo territorio i 
siti del grande st4pa (tumulo di sepoltura contenente 
reliquie di re o eroi) buddhista, Borobudur, e di altri 
templi buddhisti e induisti risalenti ai secoli VII, vIn e 
IX. Eppure, questo retaggio storico per Agung non era 
abbastanza, né lo accontentava il suo titolo di susubu- 
nan. À tutto ciò volle aggiungere il titolo di sultano, 
comprandolo da Mecca; in questo modo egli rivestì una 
dignità che, seppur largamente simbolica, svolgeva il 
suo ruolo più importante nell’elevare lo status dell’I- 
slam di Giava (sebbene questo suo atto non debba es- 
sere confuso con la conversione di Giava all'Islam). 

Come C.C. Berg fece notare nel 1955 in un suo im- 
portante articolo, i re e i principi operarono come fatto- 
ri di accelerazione o di decelerazione del processo di 
islamizzazione di Giava. In questo caso, Agung svolse il 
ruolo di acceleratore, fino alla sua caduta avvenuta nel 
1629 per opera della Compagnia delle Indie Orientali 
Olandesi. La disfatta lo spinse a cercare l’appoggio di 
quelli che avrebbero potuto contrastare gli Olandesi nei 


mari e nelle isole dell’arcipelago: i Portoghesi e le comu- 
nità mercantili musulmane. Da musulmano per afferma- 
zione, se non per convinzione, fino al 1629, Agung si 
trasformò presto in musulmano alla ricerca di autorità e 
potere. Di qualunque natura fossero le sue motivazioni 
psicologiche, egli cambiò il volto e il carattere culturale 
del suo regno, introducendovi il calendario musulmano 
e annunciando che, dall’1 Muharram 1043 eg., ossia 
dall’8 luglio 1633, tale sistema di computo dei giorni sa- 
rebbe entrato in vigore a Giava accanto al tradizionale 
sistema giavanese degli anni Saka. Questo fatto rivestì 
una grandissima importanza simbolica, perché significa- 
va che l’avvento dell'Islam veniva elevato ad evento in 
relazione al quale dovevano essere riportati gli altri ac- 
cadimenti della società giavanese. 

In ultima analisi, tuttavia, il risultato creativo di una 
religione dev'essere ricercato nella vita degli individui 
che tale religione ispira, nel livello intellettuale che essa 
genera e nelle dimensioni spirituali, culturali e sociali 
che essa produce. Ma una delle maggiori difficoltà che 
pone la storia dell’Islam dell’Asia sudorientale è pro- 
prio l'assenza di figure storiche alle quali poter attribui- 
re il primo sorgere della religione. 

È singolare che, almeno nei testi malesi, non ci siano 
figure storiche alle quali possa essere attribuita la prima 
conversione di uno Stato all'Islam. Lo stesso si può di- 
re per la predicazione dell'Islam a Giava così com'è 
presentata dalle cronache di corte giavanesi. Non che 
queste figure siano sempre senza nome, o che non si ba- 
sino su individui realmente esistiti, ma certo nel modo 
in cui sono presentate non c’è nulla che possa essere 
descritto come una personalità di spicco. Nel suo con- 
tributo al testo di Nehemia Levtzion, Conversion to 
Islam (1980), Jones riporta dieci miti della conversione 
provenienti da diverse parti dell’arcipelago. Il racconto 
del Sejarah Malayu (Annali malesi) ha carattere para- 
digmatico: il sovrano di Malacca vide in sogno Muham- 
mad che gli ordinò di recitare la $ahada («testimonian- 
za») musulmana: «Non v’è dio all’infuori di Dio, e 
Muhammad è il suo Profeta». Muhammad, poi, gli dis- 
se che il giorno seguente, all’ora della preghiera pome- 
ridiana, sarebbe giunta una nave da Gedda con un 
maestro di religione a cui egli avrebbe dovuto obbedi- 
re. Quando il re si svegliò, scoprì di essere stato circon- 
ciso. Il giorno seguente, all'ora preannunciata, arrivò la 
nave e ne discese il religioso. Immediatamente costui si 
diede ad eseguire la preghiera pomeridiana lì sulla 
spiaggia e i presenti gli si affollarono intorno chieden- 
dosi cosa mai fosse quell’inchinarsi su e giù. Il re, udito 
quel che stava capitando, scese alla spiaggia e diede il 
benvenuto al religioso, e con tutti i suoi cortigiani e i 
suoi sudditi abbracciò l'Islam. 

Uno degli esiti più avvincenti del lavoro di Jones è 


ISLAM 355 


che la maggior parte dei maestri religiosi descritti nelle 
sue pagine vengono presentati come figure che hanno 
qualcosa di ridicolo. C'è per esempio un tipo eccentri- 
co che prende a colpi di fionda degli aquiloni che sor- 
volano la sua casa, e un altro che viene preso in giro da 
un funzionario di corte ubriaco perché non pronuncia 
correttamente le parole malesi. E c’è anche l’insegnante 
con tendenze mistiche che rifiuta di accettare il sultano 
tra i suoi discepoli se questi non lascia a palazzo il pro- 
prio elefante e non si reca a lezione umilmente a piedi. 
Tra queste figure, una può forse essere identificata 
con Sadar Jahan, il consigliere religioso del sultano Ah- 
mad Shah di Malacca. Quando Ahmad Shah si avviò sul 
suo elefante a fronteggiare l’attacco portoghese che di- 
strusse la città nel 1511, Sadar Jahan accompagnò il sul- 
tano. Sotto una gragnuola di colpi di moschetto, egli 
pregò il suo signore di ritirarsi in una posizione più sicu- 
ra dicendogli: «Questo non è il posto giusto per discute- 
re dell'unione mistica». La sua figura è stata identificata 
con quella dell’intellettuale, giurista e diplomatico Fayd 
Allah Bambari, conosciuto come Sadr-i Jahan, che ven- 
ne inviato a Malacca dal re Ayaz, da Gujarat via Gedda, 
a negoziare una linea difensiva da Hormuz a Malacca 
contro le incursioni portoghesi nell'Oceano Indiano. 
Giunse in nave nel 1509 per consolidare la resistenza 
contro i Portoghesi, e si presume che sia stato ucciso du- 
rante il saccheggio della città. L'identificazione tra i due 
personaggi non è del tutto certa, ma è sufficiente a mo- 
strare come, agli albori del XVI secolo, letterati di varie 
parti del mondo musulmano prendessero a cuore la vita 
religiosa dei sultanati dell'Asia sudorientale. Bisogna ag- 
giungere, poi, che le cronache giavanesi, a differenza 
delle fonti malesi, non presentano tanta leggerezza di to- 
no e irriverenza nel caratterizzare le figure religiose. Tali 
figure sono talvolta presentate in numero di otto, ma 
più spesso di nove, una cifra che ha a che fare più con la 
cosmologia che con l’aritmetica, dal momento che il nu- 
mero nove indica gli otto punti cardinali della bussola 
più il centro. Le loro sfere di influenza sono distribuite 
tra le diverse regioni di Giava; inoltre queste figure sono 
associate alle origini degli elementi della cultura giava- 
nese come il teatro delle ombre e l’orchestra garzelan 
(formata da sole percussioni e comprendente tradizio- 
nalmente xilofoni, metallofoni bronzei, gong, tamburi e 
sonagli), che esistevano ben prima della comparsa del- 
l'Islam. Tutti questi personaggi vengono dotati di una 
capacità mistica di penetrazione nella realtà delle cose, 
hanno un ruolo nella fondazione delle dinastie e non so- 
no soggetti alle leggi di natura. Uno di loro, Siti Jenar, 
venne giustiziato per aver pronunciato parole che asseri- 
vano la sua identità con Dio, ma sembra verosimile che 
quest'evento — se mai è capitato — sia un doppione della 
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Soltanto a partire dalla fine del XVI secolo è possibile 
identificare le figure dei maestri religiosi e gettare così 
le fondamenta per una storia intellettuale e spirituale 
dell’Islam in questa regione. Tuttavia, dal momento che 
le informazioni sono estremamente frammentarie (non 
essendo la biografia e, ancor più, l'autobiografia, forme 
artistiche sviluppate in Asia sudorientale) non possia- 
mo far altro che tentare di situare, fin dove è possibile, 
queste figure all’interno di una cornice generale della 
vita intellettuale e spirituale della regione. 

Lingue. L'Asia sudorientale è un’area di grandi diffe- 
renze linguistiche: nella sola zona indonesiana vi sono 
più di trecento lingue diverse. Tra di esse, il malese ven- 
ne adoperato fin dal XVI secolo come lingua franca in 
tutta l'Asia sudorientale. Nel periodo che abbiamo esa- 
minato, assunse anche il ruolo di dialetto veicolare del- 
l'Islam e di lingua di corte in regioni assai lontane e dif- 
ferenti fra di loro, come Malacca, Aceh e Makassar. 
Grazie a questa precoce diffusione, il malese, con tutti i 
suoi risvolti religiosi, economici, culturali e burocratici, 
finì per essere adottato con minimi cambiamenti, nel 
XX secolo, come lingua nazionale della Malesia e del- 
l’Indonesia, dove assunse rispettivamente il nome di 
bahasa malese e bahasa indonesiano. Naturalmente vi 
furono altre lingue, collegate al malese, che svolsero un 
ruolo veicolare per la cultura musulmana, in particolare 
il giavanese, il sundanese, il madurese e alcuni vernaco- 
li delle regioni meridionali di Sulawesi. Ma, sebbene al- 
cune di esse, come il giavanese, avessero una tradizione 
letteraria assai più ricca del malese, nessuna poté met- 
terne in discussione la diffusa autorità. 

Il suo ruolo di lingua dell’Islam venne sancito anche 
dall’uso pressoché totale di una forma di grafia araba 
per la trasmissione scritta, che soppiantò la grafia di 
origine indiana adoperata per le iscrizioni prima del- 
l’arrivo dell'Islam. Anche le lingue taosug e maranouw 
delle Filippine meridionali adottarono la grafia araba, 
mentre il giavanese e il sundanese la affiancarono alle 
grafie derivate dai sillabari indiani, che però non ven- 
nero mai del tutto soppiantate. 

Vi è un solo esempio dell’uso di grafia indiana per la 
lingua malese posteriore all’islamizzazione. Si trova su 
una pietra tombale proveniente da Minye Tujuh, nello 
Stato di Aceh, posta sul luogo di sepoltura di una certa 
regina Alalah, figlia di un sultano di nome Malik al- 
Zahir, che fu a sua volta khan figlio di khan (un titolo 
che suggerisce un’origine straniera). Riporta una data 
che corrisponde al nostro 1389 d.C. ed è scritta in ca- 
ratteri indiani e, forse, con una metrica indiana; se così 
fosse, essa testimonierebbe una notevole abilità, anche 
in quel primo periodo, nell’usare prestiti linguistici 
arabi all’interno delle norme metriche indiane. L'iscri- 
zione in malese sulla pietra di Trengganu (1320-1380), 


va ricordato, è invece in caratteri arabi. Il fatto che vi 
sia un intervallo di ben due secoli tra questa pietra 
tombale e i manoscritti a noi pervenuti sottolinea sem- 
plicemente quanto arbitrarie siano le varianti del caso 
che forniscono il materiale utile alla conoscenza della 
regione. 

Nel xVII secolo, il malese aveva già assorbito un ricco 
strato di prestiti dall'arabo, e l’impiego delle strutture 
linguistiche arabe, insieme con alcuni elementi di 
morfologia, fornisce la prova inconfutabile di quanto la 
regione fosse permeata da un ethos islamico e di come 
essa si conformasse all’espressione delle idee islamiche. 
Molte di queste idee riguardavano la sfera religiosa co- 
me, per esempio, quelle inerenti alla preghiera rituale, 
al matrimonio, al divorzio e alle norme ereditarie. Alcu- 
ni termini arabi subirono una sorta di restringimento di 
significato, per così dire, ossia perdettero il loro signifi- 
cato generale e mantennero soltanto quello religioso. 
Altri coprono una vasta gamma da quelli tecnici colle- 
gati alle pratiche religiose e all’amministrazione della 
legge islamica, a quelli medici, architettonici e scientifi- 
ci, fino alle più comuni espressioni quotidiane. Talvolta 
i termini sono così ben assimilati che passano del tutto 
inosservati se non si riesce a identificarli come arabi ri- 
salendo agli schemi di mutazione fonetica che il malese 
impone ai prestiti linguistici. Il prestito più notevole è 
l'adozione di una parola araba, adat (ar., ‘da, «usan- 
za») per indicare i sistemi locali di cultura, legge e co- 
stume tradizionale. Infatti, il concetto che questo ter- 
mine indica è così tipicamente malese da rendere im- 
pensabile un’origine araba della parola, a meno che es- 
sa non venga espressamente posta in evidenza. Il nume- 
ro dei termini arabi che il malese ha mutuato diretta- 
mente dall’arabo, o indirettamente da altre lingue come 
il persiano, è ben più di un migliaio. 

Il malese non è stata l’unica lingua ad assorbire un 
corpus così vasto di prestiti arabi; la stessa cosa è avve- 
nuta nelle lingue, affini al malese, di Sumatra, Giava e 
Borneo, soprattutto il giavanese, il sundanese, il madu- 
rese, l’acehnese e il minangkabau. La formazione di co- 
munità musulmane nelle Filippine ha portato anche in 
quella regione una serie di prestiti linguistici ai vari 
idiomi filippini. Nel tagalog il numero delle parole ara- 
be è relativamente basso, ma nelle Filippine meridiona- 
li, dove si concentra la maggior parte della popolazione 
musulmana, esse sono assai più numerose. 

Studi locali. L'assimilazione di termini arabi derivò 
in larga misura dallo studio di opere arabe riguardanti 
le discipline islamiche fondamentali: l’esegesi coranica 
(tafsir), le tradizioni (badit), la giurisprudenza (fig) e il 
Sufismo (tasavwuf). I primi sviluppi di tali studi non 
sono documentati, ma non c’è ragione di dubitare che i 
loro semi vennero piantati per lo meno fin dal XII seco- 


lo. Infatti, è opportuno ribadire che ci furono delle co- 
munità islamiche nella regione molto tempo prima del- 
la nascita dei primi Stati islamici. 

I manoscritti sopravvissuti risalgono, al più, soltanto 
al XVII secolo, sia quelli in arabo (rappresentati soprat- 
tutto da opere inerenti alla tradizione islamica) sia quel- 
li in malese o in altri vernacoli della regione come il gia- 
vanese. I manoscritti arabi, alcuni senza dubbio copiati 
per ordine, o almeno col permesso, di un insegnante 
nella Terra Santa islamica, presentano vari livelli di dif- 
ficoltà. Tra le opere di tafsir, la più famosa è quella co- 
nosciuta col titolo di A/-Galzlayn. Van Ronkel (1913) 
elenca un numero significativo di manoscritti prove- 
nienti da varie parti dell’arcipelago, alcuni con una tra- 
duzione in interlinea, o almeno con annotazioni, in ma- 
lese o giavanese, e talvolta accompagnati da una dedica 
a un capo locale. Se si cede alla tentazione di dare 
un'occhiata ad A/-Galalayn, ci si rende conto che que- 
st'opera, in effetti, contiene multum in parvo, ed è un 
testo eccellente per i primi livelli di studio, idealmente 
concepito per studenti che, pur educati in una scuola 
islamica, non sono arabofoni. Dopo Al-Galalayn, OCCU- 
pa il posto d’onore il testo di al-Baydawi, Anwdr al-tan- 
zl. seguito da quello di al-Hazin, Lubdab al-ta'wil fi 
ma gni al-tanzil. Vi sono poi frammenti di commentari 
sufi, tra i quali il testo di al-Bayhagi, Kit4b al-tabdib fi 
sl-tafsir, copiato nel 1652, una datazione che, per un 
manoscritto proveniente da quest'area, è davvero mol- 
to antica. C'è anche un’opera di al-Dani sulle sette mo- 
dalità delle recitazioni (9ir4’44) del Corano. È opportu- 
no ricordare ancora una volta che questi manoscritti 
rappresentano soltanto la punta dell’iceberg, se parago- 
nati al numero dei manoscritti sconosciuti, o semplice- 
mente persi, risalenti allo stesso periodo. 

Le raccolte di badit, e in particolare quelle di al- 
Buhari, sono numerose, e con esse i commentari; gode- 
vano di ampia popolarità anche le raccolte di quaranta 
badit (Al-arba‘in), in special modo quella di al-Nawawi. 
A queste si deve aggiungere, poi, una selezione di ope- 
re di storia, biografia, giurisprudenza, astronomia e f4- 
sawwuf. Un popolarissimo testo sufi, a giudicare dalla 
quantità di manoscritti sopravvissuti, è A/-bikam al- 
Atd'iya di Ibn ‘Ata’ Allah, anch'esso accompagnato 
spesso da commentari. Vi sono inoltre trattati sugli or- 
dini Sadiliya, Nagsbandiya e ‘Alawiya e qualcosa di pu- 
gno di Ibn al-'Arabi o scritto alla sua maniera dal suo 
più grande commentatore, al-Ka$ani. Di tali manoscrit- 
ti, uno dei più notevoli contiene l'introduzione, ad ope- 
ra di Sa‘id ibn ‘Ali al-Fargani (morto nel 1299), al com- 
mentario sul poema di Ibn al-Farid, A/-t4°7ya al-kubrà. 

Il carattere dispersivo e arbitrario di questa lista mo- 
stra chiaramente come la sopravvivenza di un mano- 
scritto anziché di un altro sia imputabile soltanto al ca- 
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so. Tuttavia, essa prova a sufficienza quanto fossero ac- 
cessibili agli studiosi di questa regione molte opere ara- 
be fondamentali e quale varietà di tradizioni esse ri- 
specchiassero. 

Autori locali. Abbiamo già fatto cenno alle traduzio- 
ni in interlinea, alle glosse e alle annotazioni sui mano- 
scritti arabi. Esse rappresentano, in forma embrionale, 
la tradizione letteraria in malese e nelle altre lingue re- 
gionali per quanto riguarda le discipline religiose. 
Quando abbia avuto inizio questa tradizione, è impos- 
sibile stabilirlo, anche perché i manoscritti sopravvissu- 
ti non ci permettono di individuare l'ordine nel quale 
vennero scritte le opere di diverso argomento. 

Hamza Fansari. Il primo autore malese conosciuto è 
Hamza Fansuri (morto nel 1600). Le vicende della sua 
vita sono poco note, ma alcune delle sue opere sono 
giunte fino a noi. Da esse apprendiamo che Fansuri, a 
Mecca, entrò in contatto con una particolare formula- 
zione teosofica sufi, forse di origine arabo-iraniana, ba- 
sata sulla tradizione di Ibn al-'Arabi secondo la rifor- 
mulazione e le aggiunte di al-Gili. Probabilmente que- 
sta teoria includeva elementi $i‘iti o, almeno, sembre- 
rebbe così a giudicare dalle storie di eroi $î°iti nelle ver- 
sioni malesi scoperte ad Aceh e risalenti agli inizi del 
XVII secolo. 

Un verso di uno di questi sy2’r (poemi in quartine ri- 
mate) di Hamza Fansiiri fornisce un buon esempio del- 
la teologia ascetica della scuola mistica di Ibn al-‘Arabi: 


Guarda al caldo e al freddo come fossero un tutt'uno senza 
distinzione; 

Abbandona l’avidità e l’avarizia; 

Fa’ che il tuo volere si consumi come cera nelle fiamme 

così da raggiungere la tua difficile meta. 


Non è credibile che opere come questa costituiscano 
i primi prodotti del pensiero islamico in malese e, al 
contrario, l’abilità tecnica dimostrata da Hamza Fansù- 
ri nel citare le idee religiose suggerisce piuttosto che 
egli rappresenti il punto culminante di una lunga tradi- 
zione. 

Sams al-Diîn. La seconda figura ad emergere, in ordi- 
ne cronologico, è quella di Sams al-Din, guida e mae- 
stro di Iskandar Musa, sultano di Aceh dal 1607 al 
1636. Il sistema filosofico di Sams al-Din riflette una 
tradizione dell'India settentrionale, nella quale il nume- 
ro delle emanazioni proprio alla tradizione di Ibn al- 
‘Arabi viene ridotto a sette; tale struttura, presto adot- 
tata dagli ordini Nag$bandiya, Sadiliya e Sattariva, en- 
trò in breve a far parte del bagaglio della tradizione mi- 
stica in ogni parte dell’arcipelago. Importante perso- 
naggio di Stato, Sams al-Din fu anche autore di un im- 
ponente corpus di scritti, sia in arabo sia in malese. Co- 
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me base per i suoi insegnamenti elaborò un sommario 
delle idee chiave del sistema di Ibn al-'Arabi, riformula- 
to in una struttura di sette gradi di esistenza che anda- 
vano dall’ Assoluto al Perfetto Essere Umano, secondo 
gli sviluppi inaugurati da quella tradizione islamica del- 
l'India settentrionale che aveva ormai sostituito la tra- 
dizione di al-Gili. 

L'uso dell’arabo nelle opere accademiche di argo- 
mento islamico è una tradizione che perdura ancor og- 
gi. Molte di queste opere consistono di trattatelli mino- 
ri, dedicati a questioni ormai del tutto desuete come, ad 
esempio, se l’inizio del mese di digiuno debba essere 
deciso in base alla semplice apparizione della luna o 
mediante il calcolo accurato, o se la formulazione di 
un’intenzione prima dell’inizio della preghiera rituale 
debba essere pronunciata ad alta voce o espressa men- 
talmente. Tale materiale riveste un interesse storico del 
tutto locale. Tuttavia, di tanto in tanto si fa strada qual- 
che opera assai più corposa, come il Maràb labid (Il ric- 
co pascolo), un commentario coranico di un migliaio di 
pagine suddivise in due volumi, composto da Muham- 
mad Nawawi al-Gawî, un autore di Banten, sulla costa 
nordoccidentale di Giava. Nato nel 1815, egli si recò, 
nel 1830, a studiare nella Terra Santa musulmana e 
morì all’inizio del Xx secolo. Pubblicato al Cairo dalla 
ben nota casa editrice al-Halabi nel 1887, il suo Maràb 
labid è tuttora edito nel Medio Oriente ed è assai ado- 
perato come opera di livello intermedio nelle scuole re- 
ligiose di molte regioni della Malesia e dell'Indonesia. Il 
suo arabo, infatti, è fluente, il suo stile lucido e le sue 
argomentazioni si rifanno soprattutto a quelle del 
Mafatib al-gayb di Fahr al-Din al-Razi. Bisogna ancora 
ricordare un ponderoso (mille pagine) commentario 
dedicato al testo di al-Gazali, Minbdg al-‘abidin ila gan- 
nat rabb al-‘ilamin, composto da un autore provenien- 
te dalla regione di Kediri, nella parte orientale di Giava, 
e recentemente ripubblicato a Surabaya. Oltre a queste 
opere maggiori ne esistono centinaia di minori, edite da 
case editrici arabe presenti dovunque a Sumatra, Gia- 
va, nella Penisola Malese e nel Borneo, dove sono sorte 
scuole sia private che pubbliche. 

‘Abd al-Ra'Gf. Nella seconda metà del XVI secolo, 
‘Abd al-Ra'ùuf (1615-1690) pubblicò una traduzione 
completa del tafsir A/-Galalayn in malese, che un suo 
studente, Dawud al-Rumi, integrò poi con una selezio- 
ne di gird’at e con citazioni tratte dai tafsir di al-Hazin e 
al-Baydawî. L'opera è ancora ristampata con il titolo 
Tafsir al Baydawi. La traduzione in malese di quest’ope- 
ra sottintende, in effetti, anche l’esistenza di una tradu- 
zione completa del Corano in malese prima della fine 
del xVII secolo. 

Oltre a queste opere, i testi in malese comprendono 
anche, per esempio, semplici sunti di dottrina musul- 


mana, come l’opera di al-Sanusi, Ur al-barahin (La 
madre delle prove) e centinaia di testi su argomenti co- 
me la pratica mistica di varie fariga (in particolare Na- 
qasbandiya, Sadiliya e Sattariya), i venti attributi di Dio, 
il tawbid (l’unità di Dio), l'applicazione della legge isla- 
mica in varie occasioni e l’escatologia. Ne è un esempio 
il compendio in quattro volumi di un’opera di al-Gaza- 
li, Ibya' ‘uliam al-din (La rinascita delle scienze religio- 
se), composto intorno al 1780 da ‘Abd al-Samad di Pa- 
lembang, un letterato espatriato a Ta'if, in Arabia. Tale 
compendio viene tuttora ristampato in varie parti della 
Malesia e dell'Indonesia e, sebbene ne esistano ormai 
traduzioni più accademicamente curate, edite in malese 
scritto con grafia latina, esse non sono riuscite a sop- 
piantare completamente la versione primitiva. 

In questa parte del mondo islamico, il processo di 
sviluppo che, dalla comprensione e spiegazione dei te- 
sti tradizionali, ha portato alla preparazione di opere 
originali finalizzate all'incontro con necessità locali, è 
stato lento e non è ancora pervenuto a una piena pro- 
duttività; ciò è largamente imputabile, senza dubbio, 
alla preponderanza della tradizione orale nella trasmis- 
sione della conoscenza. Da questo punto di vista, non 
c'è paragone tra le realizzazioni intellettuali dell'Asia 
sudorientale e quelle che si ritrovano nelle aree di lin- 
gua turca, persiana o araba. Resta da dire, però, che le 
realizzazioni dell’Asia sudorientale hanno un diverso 
carattere — come accade infatti anche in India e nell’A- 
frica subsahariana — in particolare se si considera quan- 
to sia diversa l'ecologia umana della regione dei monso- 
ni rispetto a quella del Medio Oriente, e quanto sia va- 
sta la gamma di tradizioni e di forme di organizzazione 
sociale che hanno in questa zona la loro patria. 

Storiografia. La tradizione arabo-musulmana contri- 
buì anche allo sviluppo di una storiografia, scritta in ma- 
lese e composta da cronache di corte che presentano na- 
turalmente una certa influenza sia della storiografia ara- 
ba sia di quella persiana. A queste opere venne dato un 
sapore decisamente arabo dall’impiego di termini deri- 
vati dalla lingua araba, come seyarab (ar., Sagara[t al-na- 
sab]), che significa storia di famiglia, cronaca, storia in 
senso lato, o si/sila, lignaggio, utilizzato nei titoli per in- 
dicare una genealogia o una successione di sovrani. La 
cronaca malese del regno di Malacca (1400-1511), che 
dichiara di voler narrare le origini e la genealogia di tale 
sultanato, per esempio, s'intitola Sejarah Melayu. Popo- 
larmente tradotto con Annali malesi, questo titolo in 
realtà sta ad indicare una genealogia di Malesi che, in 
questo caso, sono i sovrani di Malacca. Bisogna notare 
che l’opera, che pur abbraccia un secolo e le carriere dei 
vari sovrani, non ha date, e la divisione in capitoli è pro- 
babilmente il risultato di una influenza persiana. 

Esistono parecchie storie degli Stati malesi della pe- 


nisola, le quali però, nonostante il titolo in arabo, sono 
più utili alla conoscenza del folclore malese che non 
della storiografia araba. Infatti, sino alla fine del XTXx se- 
colo, sono poche le opere di questo genere che abbiano 
sviluppato l'argomento ordinandolo per date e fatti, co- 
me insegna la storiografia musulmana. Fanno eccezione 
gli scritti storici di Nùr al-Din al-Raniri, un letterato iti- 
nerante (esempio del persistere di ‘u/2724’ espatriati 
nella vita religiosa della regione) originario di Gujarat. 
Ad Aceh, tra il 1637 e il 1642, egli scrisse molte opere 
in malese, tra cui una storia universale e un libro sulla 
storia di Aceh fino a quel tempo, ma contribuì vigoro- 
samente anche alle polemiche contemporanee fra adep- 
ti di varie scuole teosofiche sufi. Un altro esempio è da- 
to dal Tubfat al-nafis di Raja Haji Ali di Riau, scritto 
nella scia revivalista islamica della fine del XIX secolo. 

Letteratura. Opere di carattere più letterario, seppur 
basate sulle figure dei profeti, delle persone che attor- 
niavano Muhammad e degli eroi dell’Islam, sono pari- 
menti conosciute fin dal XVII secolo. I più antichi rac- 
conti pervenutici includono versioni malesi della storia 
di Giuseppe e della moglie di Potifar, probabilmente 
tratte da una fonte persiana copiata nel 1604, e versioni 
della storia di Iskandar Dù al-Qarnayn (Alessandro il 
Grande), insieme con altre narrazioni sui profeti dell’I- 
slam. La recensione 1612 degli Anmali malesi si apre 
con il racconto dell’invasione dell’India da parte di 
Alessandro, presentato come il progenitore della dina- 
stia di Malacca. Ciò dimostra quanto fosse famoso que- 
st'episodio e quanto fosse popolare il nome del condot- 
tiero, omonimo di quell’Iskandar Musa (regnante dal 
1607 al 1636) che fu il più grande sovrano di Aceh. 

Nello stesso periodo si diffusero anche racconti in- 
centrati sullo zio del Profeta, Amir Hamza, e sull’eroe 
si'ita Muhammad ibn al-Hanafiya. Negli Annali malesi 
si dice che la biblioteca di Malacca conservasse delle 
versioni di queste storie, tenute in grande stima già nel 
1511. Il riferimento, tuttavia, può avere carattere apo- 
crifo, e potrebbe significare che questi racconti doveva- 
no essere stati narrati ai soldati di Malacca per infonde- 
re loro coraggio nella battaglia che il giorno dopo a- 
vrebbero sostenuto contro i Portoghesi, una battaglia 
che terminò con l’occupazione portoghese del sultana- 
to. Ciò nondimeno, il loro valore simbolico era indi- 
scusso al tempo in cui venne compilata la recensione 
1612 degli Annali malesi. Inoltre, la popolarità di que- 
ste opere suggerisce anche la presenza di qualche con- 
notato i‘ita nell'Islam coevo di Aceh. Si'ita o meno, 
certo il gusto delle prime opere malesi è fortemente 
persiano, tanto che la più famosa di esse è appunto una 
versione del testo persiano Tà#fi-nama (Il libro del pap- 
pagallo), conosciuta in malese col titolo Hikayat bayan 
budiman (La storia del pappagallo saggio). 
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Narrazioni popolari Contemporaneamente, tutto un 
complesso di tradizioni narrative islamiche si fece stra- 
da nella cultura malese e giavanese. Questi racconti de- 
rivavano dalle tradizioni popolari assai più che da quel- 
le colte, e giunsero in Asia sudorientale attraverso la 
mediazione del subcontinente indiano, piuttosto che 
direttamente dal Medio Oriente arabo, per quanto sia 
impossibile operare una netta distinzione dal momento 
che le opere arabe vennero ricopiate in India e di qui 
trasmesse, o mediate, in diverse lingue indiane, alle lin- 
gue dell’arcipelago indonesiano. 

opportuno ricordare che le storie riguardanti gli 
eroi dell'Islam non avevano un'importanza esclusiva- 
mente religiosa, ma servivano anche come intrattenimen- 
ti che riscuotevano grande consenso popolare. In questo 
modo, gli eroi divennero parte integrante dell’educazio- 
ne di persone di ogni età e livello sociale e, dal momento 
che permettevano loro di condividere l’esperienza di co- 
munità diverse dalla propria, servirono a creare una ge- 
nerale coscienza panislamica. I cataloghi dei manoscritti 
riportano molte copie di storie riguardanti Muhammad 
ibn al-Hanafiya e Amir Hamza, oltre a raccolte di storie 
dei profeti e a racconti su certi profeti in particolare, co- 
me Adamo, Abramo, Noè e Mosè. A Giava, poi, fu par- 
ticolarmente popolare la storia di Giuseppe. 

Ad essi, tuttavia, va aggiunto un patrimonio di storie 
alquanto slegate dalle figure religiose, ma che derivano 
da fonti islamiche e che presentano un ethos tipicamen- 
te musulmano. Tra questi racconti, molti derivano da 
raccolte come le Mille e Una Notte, e da opere classiche 
come il Tati-ndma di cui abbiamo parlato prima. Fra le 
altre raccolte di storie ricordiamo il Kalila e Dimna, co- 
nosciuto almeno fin dal 1736, e il Babtiyarnama (Il li- 
bro di Bahtiyar), che è una sorta di Mille e Una Notte 
rovesciato, in cui la figura presentata dalla cornice nar- 
rativa è quella di un giovane principe, accusato da dieci 
visir di avere una relazione con una giovane serva, il 
quale riesce a ritardare la propria esecuzione narrando 
una serie di racconti fino a che la verità non viene sco- 
perta. Questo tema conobbe vasta fama tanto nella let- 
teratura popolare persiana e turca, quanto nel Medioe- 
vo latino. 

Non sappiamo come questi racconti passarono ini- 
zialmente in malese: forse arrivarono in forma orale e 
vennero messi per iscritto da scribi di corte secondo le 
appropriate convenzioni letterarie, così che potessero 
essere recitati nelle occasioni mondane di palazzo, o 
forse si formarono da una sorta di interazione tra letto- 
re, trasmettitore orale e scriba. È certo, comunque, che 
vennero conservati nelle biblioteche di corte, che l’ac- 
cesso ad essi fu limitato ai soli funzionari di alto grado, 
e che soltanto il sultano aveva l'autorità di permetterne 
la lettura. 


360 ISLAM 


Questa composita tradizione islamica, formatasi di- 
rettamente sulle fonti arabe o mediata dai vernacoli in- 
diani, continua ad essere popolare tra i musulmani del- 
l'Asia sudorientale grazie ai numerosi rifacimenti, agli 
adattamenti e anche alle versioni sceniche. Nelle regio- 
ni occidentali di Giava, per esempio, uno dei cicli delle 
storie di Amir Hamza è entrato a far parte del reperto- 
rio del teatro delle marionette. La prova di tale popola- 
rità passata e presente si può intuire, oltre che dall’os- 
servazione diretta, anche dai cataloghi dei manoscritti 
malesi, giavanesi e sundanesi, per menzionarne soltanto 
alcuni. 

Di fronte a tale ricchezza di tradizioni e a tale vasta 
popolarità, è rilevante osservare come, nonostante il 
tentativo compiuto da qualche membro dell’élite colta 
musulmana di utilizzare il malese e il malese indonesia- 
no, la stragrande maggioranza delle opere letterarie 
moderne sia prodotta da autori di orientamento laico e 
tratti di argomenti e temi prettamente laici. 


Tempi moderni 


Con la proclamazione dell’indipendenza dell’Indone- 
sia, il 17 agosto 1945, due giorni dopo la resa del Giap- 
pone, e con il trasferimento di sovranità dall’Olanda al- 
lo Stato nazionale nel 1950, i gruppi musulmani eserci- 
tarono una notevole pressione affinché l'Indonesia si di- 
chiarasse Stato islamico e la legge islamica venisse appli- 
cata alla popolazione musulmana. 

Soltanto dopo lunghi e aspri dibattiti tra le fazioni 
religiose e i nazionalisti laici, a pochi mesi dalla resa del 
Giappone si arrivò infine a un compromesso, e la Pan- 
casila («cinque pilastri»), un insieme di cinque princìpi 
largamente condivisi da Sukarno, primo presidente 
della repubblica, fu accettata con qualche riserva come 
base del nuovo Stato. Dal momento che il primo di 
questi princìpi consisteva nella fede in un solo Dio, 
questa formula fece dell’Indonesia uno Stato non con- 
fessionale, senza renderlo del tutto laico. Un corollario 
allo statuto permise la nomina di un ministro della reli- 
gione, il primo nella storia della repubblica. Questo mi- 
nistro aveva l’incarico di provvedere ai bisogni e agli in- 
teressi di tutte le comunità religiose del Paese, benché, 
in seguito, si siano venute a creare difficoltà circa i ter- 
mini di riferimento sotto i quali includere gli induisti 
balinesi e i gruppi mistici giavanesi. 

Rivolte religiose. Il compromesso, tuttavia, non 
durò a lungo. Dopo la proclamazione dell’indipenden- 
za, i nazionalisti laici accantonarono i riferimenti all’I- 
slam che avevano legittimato. Per lo zoccolo duro dei 
partiti musulmani, questa linea di governo fu una con- 
ferma ai loro peggiori timori. La disillusione e l’amarez- 
za, generatisi nelle fazioni musulmane, portarono alla 


nascita di tre rivolte contro il governo repubblicano. La 
prima, e la più pericolosa, esplose prima ancora che 
l'indipendenza dal protettorato olandese venisse posta 
in atto. Dopo aver condotto per diversi mesi attività di 
guerriglia, il 7 agosto 1949 un ex studente di medicina, 
di nome Kartosuwirjo (1923-1962), proclamò uno Sta- 
to islamico dell'Indonesia nelle regioni montagnose oc- 
cidentali di Giava, ed egli stesso assunse la carica di 
imam di tale Stato. Alla testa del suo movimento, Kar- 
tosuwirjo continuò a condurre un'attività di guerriglia 
antigovernativa, conosciuta come la rivolta del Darul 
Islam, fino al 1962, quando venne catturato e giustizia- 
to con cinque compagni. Il movimento, che sulle prime 
aveva mostrato un afflato idealistico, attirandosi il taci- 
to appoggio di molti esponenti dei partiti politici mu- 
sulmani, gradualmente era venuto degenerando in un 
gruppo terroristico che aveva finito per provocare 
grandi perdite umane e materiali in tutta la regione oc- 
cidentale di Giava per più di un decennio. Infatti, alla 
ricerca di risorse finanziarie, si era reso colpevole di 
saccheggi e distruzioni di fattorie e proprietà terriere e 
aveva ordito diversi complotti per assassinare il presi- 
dente Sukarno. 

Intanto, erano scoppiate altre due rivolte religiose 
ispirate all’ideale di uno Stato indonesiano islamico in 
cui fosse realizzato il dar al-Islîm (ar., «dimora dell’I- 
slam»; indon., darul Islam). Una di esse era esplosa nel- 
l’isola di Sulawesi nel 1952, quando il leader del movi- 
mento, Kahar Muzakkar, accettò l’incarico di Karto- 
suwirjo di comandare la quarta divisione dell’armata 
musulmana in Indonesia. Con alterne fortune, Kahar 
Muzakkar riuscì a mantenere in piedi il suo movimento 
fino all’inizio del 1965, quando fu accerchiato e ucciso 
dalle forze repubblicane. La seconda rivolta, guidata da 
Daud Beureu’eh, esplose alla fine del 1953 ad Aceh, 
una regione che si era già messa in vista in diverse occa- 
sioni per la forza delle sue tradizioni islamiche. Anche 
questa insurrezione si rifece al movimento giavanese: 
Daud Beureu'’eh proclamò uno Stato islamico di Aceh 
e si diede il titolo di «Comandante dei Fedeli» (Arzir a/- 
Mu'miniîn, titolo storico dei califfi musulmani), ma do- 
po nove anni di lotta, nel 1962 giunse a un armistizio 
con il governo centrale. Le vicende legate a queste ri- 
volte concernono la storia politica assai più che quella 
dell'Islam, ma è comunque importante notare che tutti 
e tre i movimenti, assai costosi in termini umani ed eco- 
nomici, vennero infine sedati da truppe musulmane 
agli ordini di un presidente musulmano di uno Stato 
nazionale fondato su di un’ideologia, la Pancasila, che 
non riconosceva l’esclusivismo di alcuna tradizione re- 
ligiosa. 

Politiche di opposizione. A livello squisitamente po- 
litico, gli anni tra il 1950 e il 1965 registrarono un suc- 


cesso continuo, ma decrescente, degli sforzi dei partiti 
musulmani per ottenere il potere necessario a fare del- 
l’Indonesia uno Stato islamico. I partiti musulmani, 
però, non raggiunsero mai la superiorità numerica o la 
capacità necessaria a vincere in strategia l'alleanza tra i 
nazionalisti «laici» e i partiti della sinistra radicale. Alla 
fine, non restò loro che dichiarare fedeltà allo Stato in- 
donesiano, riconoscendo la Pancasila e l’ideologia di 
governo, e lo fecero dichiarando che soltanto i musul- 
mani potevano garantire un adeguato contenuto al pri- 
mo principio che stabiliva la fede in un Dio unico. 

Nel 1965, l’eliminazione della forza politica di Su- 
karno sulla scia di un tentato colpo di Stato comunista 
e la distruzione del Partito Comunista stesso portarono 
a una rinascita delle aspettative musulmane circa un 
positivo ruolo islamico nel governo. Ma anche questa 
volta le aspettative vennero deluse, sebbene l’azione di 
massa da parte islamica fosse riuscita, nel 1973, a bloc- 
care la proposta di legalizzare il matrimonio civile. 

Nell’ultimo quarto del Xx secolo i partiti musulmani, 
pur con nomi laici, assunsero il ruolo di opposizione 
politica nei confronti di un governo essenzialmente lai- 
co e costituirono la sola forma di dissenso organizzato. 
Se negli anni ’50 il loro ideale era la costituzione di uno 
Stato islamico indonesiano, ora essi divennero portavo- 
ce della richiesta di giustizia sociale ed economica e del- 
la protesta contro la corruzione del governo, il laicismo, 
il consumismo e l'economia di mercato. 

È opportuno sottolineare, tuttavia, che i movimenti 
politici islamici sono ben lungi da un’adesione maggio- 
ritaria tra i musulmani indonesiani. La maggioranza dei 
musulmani, infatti, vive e lavora all’interno di uno sta- 
tus quo dominato dalla presenza giavanese, e accetta ta- 
citamente norme di comportamento e forme di culto 
islamiche considerate maggioritarie nell’ambito della 
tradizione culturale e religiosa nazionale, nello stesso 
modo in cui la Chiesa d'Inghilterra adempie a tale ruo- 
lo in Gran Bretagna, con la differenza che l'Islam è dav- 
vero religione maggioritaria e non imposta dalla Stato. 

Il ruolo della religione islamica però non si limita a 
questo. Accanto al sistema educativo pubblico esistono 
infatti dei centri di educazione islamica, oltre a istituti 
statali destinati alla formazione di esperti nei campi del 
diritto, dell'educazione e della predicazione islamici. 
Sussistono poi molte piccole istituzioni che impartisco- 
no in arabo i loro insegnamenti e diplomano centinaia 
di studenti, i quali si recano all’estero per approfondire 
i loro studi, per lo più presso le istituzioni religiose di 
India, Pakistan, Arabia Saudita ed Egitto, ma alcuni an- 
che presso istituzioni culturali laiche, come possono es- 
sere le università australiane, inglesi e canadesi. All’uni- 
versità religiosa al-Azhar del Cairo, gli elementi indone- 
siani e malesi formano parte così integrante che, alla ce- 
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lebrazione dei mille anni di al-Azhar nell’aprile 1983, 
gli studenti proveniente dall'Asia sudorientale costitui- 
vano la comunità straniera più numerosa dell’istituto, 
così come accade per il pellegrinaggio a Mecca. Ciò no- 
nostante, il numero dei laureati formatisi in queste isti- 
tuzioni è piuttosto irregolare, e una parte significativa 
dei pensatori musulmani ha sviluppato un interesse in- 
tellettuale per il ruolo della religione nel mondo moder- 
no al di fuori delle tradizionali discipline islamiche del 
figh e del kalàm, talvolta influenzati della minoritaria 
Ahmadiya di Lahore, che vanta una piccola presenza 
anche in Indonesia. 

La continuità dell’esperienza islamica. L'Indonesia 
registra, dunque, una vasta gamma di intensità nella 
professione della fede islamica. Ad un osservatore su- 
perficiale, la maggior parte della popolazione agricola 
di Giava, per esempio, può non sembrare affatto mu- 
sulmana. Eppure sono pochi coloro che dichiarano e- 
spressamente di aderire al Buddhismo, che sta godendo 
di un periodo di rinnovato vigore, o a qualche setta mi- 
stica. La stragrande maggioranza ha una percezione 
della trascendenza divina di carattere senz'altro islami- 
co e, anche se in essa si esaurisce tutto l'impegno reli- 
gioso, ciò basta tuttavia a identificarli come musulmani. 
All’estremo opposto stanno i gruppi di musulmani ra- 
dicali, che si ispirano agli ideali di Hasan al-Banna’, 
fondatore dell’Thwan al-Muslimun, la Fratellanza Mu- 
sulmana, o alle idee del pakistano Mawdiudi o magari al 
gruppo egiziano Takfir wa-al-Higra («Denuncia e ab- 
bandono»). Nonostante le differenze interne, soprat- 
tutto per ciò che concerne le tattiche e le strategie, essi 
sono accomunati dalla percezione dell'Islam come uno 
stile di vita completamente rivelato, un impegno asso- 
luto. La loro visione si basa sulla sola autorità del Cora- 
no e della suna e respinge la tradizione delle quattro 
scuole di diritto, insieme a tutta la casistica legale fon- 
data sui precedenti e sulle analogie. 

Eppure tali divisioni non sono chiare e ci si trova di 
fronte a una tendenza alla continuità piuttosto che a 
una serie di fenomeni discontinui. La gente comune, 
poi, di solito neppure affronta questi argomenti. La 
pratica comunitaria islamica è ritmica come il respiro, a 
prescindere dalla grande o scarsa attenzione che la co- 
munità pone all’osservanza delle pratiche esteriori, co- 
me il digiuno e la preghiera rituale, o alle osservanze re- 
gionali che essa sceglie per ammantare e migliorare le 
sue pratiche. E tuttavia non si può porre eccessiva enfa- 
si sul fatto che, per molti, l'Islam è faccenda di devozio- 
ne personale, moralità, matrimonio, divorzio e, in varia 
misura, un fattore ereditario e regionale. 

La situazione in Malesia è complicata dalla composi- 
zione etnica della regione. Essere malese implica essere 
musulmano, e l'Islam è il mezzo con cui i Malesi asseri- 
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scono la loro identità e i loro diritti contro le altre etnie, 
in particolare quella cinese; in questo modo, il pericolo 
di una sorta di fascismo religioso è sempre in agguato. 
Fin dai primi anni ‘70 del Xx secolo si sono registrate 
ondate di entusiasmo islamico, ed è stata attuata una 
considerevole pressione all’islamizzazione del governo, 
sotto forma di una spinta all'introduzione di un sistema 
bancario di tipo islamico e alla promulgazione di leggi 
inerenti al comportamento sociale, specialmente le co- 
siddette leggi balwa, che proibiscono situazioni di «so- 
spetta promiscuità» tra i sessi, oltre alla richiesta di im- 
porre condizioni alla compravendita di carne suina, 
praticamente bandita dai menu degli hotel internazio- 
nali. 

La risposta del governo a queste e ad altre pressioni è 
stata misurata. Per inibire l’iniziativa dei gruppi estre- 
misti, esso si è impegnato in una politica di islamizza- 
zione che ha dichiarato essere diretta esclusivamente a 
migliorare l'apporto religioso dei musulmani. Tuttavia, 
il governo non è riuscito ad appianare le divergenze di 
opinione circa le modalità di applicazione delle norma- 
tive etiche musulmane ai non musulmani. Nel 1985, 
per esempio, si ebbe qualche fermento nello Stato di 
Sabah, nel Borneo settentrionale, a causa dell’elezione 
di un primo ministro daiaco cristiano. 

Alla fine del Xx secolo si è certo assistito a un marca- 
to aumento del fervore religioso, in particolare in am- 
biente universitario e tra i funzionari pubblici, che si ri- 
flette in una maggiore osservanza della preghiera quoti- 
diana e del digiuno, nel numero dei partecipanti al pel- 
legrinaggio a Mecca e negli abiti delle donne. Inoltre, 
sono spuntate varie associazioni religiose, tutte dedica- 
te alla diffusione degli insegnamenti islamici, seppur 
con modalità diverse. Alcune registrano la presenza di 
elementi iraniani e libici, altre si ispirano a Mawdudi. 
Di particolare interesse è la Dar al-Arqam, un’associa- 
zione che ha fondato diverse comunità autosufficienti 
nelle quali individui singoli o famiglie intere, spesso di 
professionisti, possono ritirarsi per brevi o lunghi pe- 
riodi: all’interno di tali comunità costoro possono vive- 
re in totale accordo con la sunna del Profeta, lontano 
dalle distrazioni di un mondo imperfetto che, come es- 
si ritengono, prima o poi trarrà frutto dal loro esempio. 

L'osservatore superficiale non ha a sua disposizione 
che poche prove esteriori dell'espansione islamica in 
Asia sudorientale. Non vi sono qui le esuberanti archi- 
tetture che caratterizzano la civiltà musulmana dell’A- 
sia meridionale e occidentale. Le forme tradizionali di 
musica e danza, gli abiti, le strutture sociali, i sistemi 
ereditari e la legislazione personale e familiare, tutto 
suggerisce invece un complesso di culture che poco 
hanno a che spartire con l'Islam. Chi arriva qui dal Me- 
dio Oriente, abituato alle manifestazioni esteriori del- 


l'Islam nel mondo arabo, dove molto di ciò che era co- 
stume locale al tempo del Profeta è ora inseparabile 
dalla tradizione islamica, può rimanere perplesso dalle 
differenze dell'Islam praticato in Asia sudorientale, e 
può anche sentirsi indotto a ritenere non islamico mol- 
to di ciò che vede, dimenticando così quanto c’era di 
non islamico anche in Medio Oriente. 

Nonostante tutto, si è dimostrato come, in Asia su- 
dorientale, praticamente tutti i movimenti del mondo 
islamico e tutte le ideologie e le scuole di pensiero ab- 
biano trovato una risposta e come vi sia una lunga tra- 
dizione di “ularz2’ locali espatriati in Medio Oriente, 
definitivamente o per lunghi periodi, a fronte di una 
tradizione di tendenza opposta che ha visto stabilirsi in 
Asia sudorientale molti ‘u/27:4’ del Medio Oriente e 
dell’Asia meridionale. E davvero, oggi questa regione 
registra una forza e una vitalità di espressioni islamiche 
che si manifestano in una vasta gamma di percezioni re- 
ligiose e di entusiasmo, sia a livello individuale che co- 
munitario. Tale potenziale può avere esiti negativi ed 
esiti positivi, ma in ogni caso, nell’ormai sedicesimo se- 
colo dell’egira, l’Islam dell'Asia sudorientale non può 
continuare ad essere ignorato, né da quei Paesi che del- 
l'Islam costituiscono il cuore, e che ancora devono regi- 
strarne l'impatto, né dal mondo occidentale. 

[Vedi anche GIAVA, RELIGIONE DI e ASIA SU- 
DORIENTALE, RELIGIONI DELL’, vol. 13]. 
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A.H. JOHNS 


L'Islam nell’Europa moderna 


Se l'Europa medievale, in genere, non tollerava l’in- 
sediamento permanente di musulmani nei propri Paesi, 
il colonialismo del XIX secolo provocò uno spostamen- 
to di singoli musulmani nelle regioni metropolitane. 
Tuttavia, si trattava per lo più di emigranti stagionali 
che non arrivarono, se non raramente, a costituirsi in 
comunità. 

Nella prima metà del xx secolo, invece, i musulmani 
giunsero in Europa occidentale soprattutto in qualità di 
soldati delle truppe coloniali: Algerini e Senegalesi in 
Francia, Indiani in Inghilterra, Tatari e altri gruppi del- 
l'Europa orientale in Germania, Bosniaci in Austria, 
Marocchini in Spagna. Dopo la seconda guerra mon- 
diale, la maggior parte degli emigranti musulmani si 
spostò in cerca di lavoro, ma aumentò notevolmente 
anche il numero di studenti e di professionisti che si 
fermò in Europa dopo aver terminato gli studi o la for- 
mazione tecnica. A partire dagli anni 70 del Xx secolo 
crebbe, inoltre, anche il numero dei rifugiati politici, 
provenienti soprattutto da Libano (per lo più Palesti- 
nesi), Eritrea, Pakistan, Iran e Afganistan. 

Il rapido aumento di questa diaspora musulmana 
postbellica nel breve arco di pochi decenni non fu se- 
guito da uno sviluppo altrettanto vertiginoso della vita 
religiosa, così che molti immigrati spesso andarono in- 
contro a una crisi di identità culturale. Prima del XX se- 
colo in Europa occidentale non esistevano quasi mo- 
schee, e ancora negli anni ’80 non si trattava che di casi 
isolati, di luoghi simbolo situati assai lontano dai centri 
in cui viveva la grande maggioranza della popolazione 
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musulmana. Per la maggior parte, gli uffici religiosi 
avevano luogo in qualche posto di fortuna, come case 
private, botteghe o autorimesse. Nel 1985 esistevano al- 
meno cinquemila di queste «moschee private» in Euro- 
pa occidentale. 

Demografia. A causa della continua immigrazione e 
dei problemi statistici creati dai clandestini, un censi- 
mento attendibile della popolazione musulmana è assai 
difficile da stabilire, poiché le stime si rivelano di solito 
troppo basse e superate appena un anno o due dopo la 
loro pubblicazione. 

Nel 1985, il totale della diaspora musulmana in Eu- 
ropa occidentale veniva stimato intorno ai sette milioni 
di individui, di cui all'incirca due rispettivamente in 
Germania e in Francia, e poco più di uno in Inghilterra. 
La più alta concentrazione veniva registrata nell’allora 
Berlino Ovest, dove una comunità composta da ben 
300.000 musulmani costituiva il secondo maggiore 
gruppo religioso e superava quello cattolico, formato 
da 260.000 individui. Anche in Francia, l'Islam divenne 
la seconda religione già negli anni ‘70 e nel 2000 il tota- 
le si aggirava intorno al 10% della popolazione france- 
se. In ognuno di questi tre Stati la scena musulmana è 
dominata da un particolare gruppo etnico: i Turchi in 
Germania, i Nordafricani in Francia e i Pakistani, insie- 
me con immigrati del Bangladesh e dell’India, in In- 
ghilterra, sebbene sia sempre più netta la tendenza a 
un’amalgamazione dei gruppi. In Inghilterra, per esem- 
pio, esistono anche grandi comunità turche, provenien- 
ti quasi esclusivamente da Cipro, e in Germania si regi- 
stra un aumento nelle comunità pakistana e marocchi- 
na. I musulmani originari dell’Africa subsahariana sono 
presenti principalmente in Francia, poi in Inghilterra e, 
in misura minore, in Germania. La maggior parte degli 
immigrati musulmani dell’ex Iugoslavia lavora in Ger- 
mania e in Austria, ma anche in Francia, Inghilterra, 
Olanda e soprattutto Svezia. Soltanto poche centinaia 
di Afgani sono emigrati in Inghilterra e qualche mi- 
gliaio in Francia, ma la loro presenza in Germania am- 
montava a settemila già nel 1985. Gli Arabi mediorien- 
tali e gli Iraniani sono quasi egualmente ripartiti tra 
Germania, Francia e Inghilterra. La comunità araba 
nella ex Berlino Ovest, che ammontava a ventimila in- 
dividui, metà dei quali Palestinesi, rappresentava una 
delle concentrazioni più forti. In Inghilterra e in Fran- 
cia vi sono piccole comunità, costituitesi da lungo tem- 
po, di Yemeniti. La comunità musulmana francese è la 
più omogenea e assomma il maggior numero di perso- 
ne che hanno ottenuto la cittadinanza. Dal momento 
che l'Islam dell’Africa occidentale (Mauritania, Mali, 
Niger, Senegal, Guinea, Costa d'Avorio, Burkina Faso, 
Nigeria e Camerun) deriva da quello magrebino, regna 
tra i musulmani francesi un'armonia relativamente 


maggiore di quella che si registra in Inghilterra o in 
Germania, dove le diverse comunità sono molto pola- 
rizzate. 

La diaspora dei musulmani eritrei e somali, seguita 
da un numero crescente di emigranti dall'Africa setten- 
trionale e occidentale, ha investito anche Italia e Gre- 
cia, dove già si era formato un nutrito gruppo di Paki- 
stani, principalmente tra gli addetti all'industria navale. 
In Spagna il numero dei musulmani è arrivato a supera- 
re le minoranze protestante ed ebrea, con una predomi- 
nanza, sempre nel 1985, di lavoratori marocchini, se- 
guiti da genti dell’Africa occidentale arrivati sull’onda 
dei Nordafricani. La Spagna registra anche la più nu- 
merosa comunità di Arabi e Iraniani benestanti; il go- 
verno ha accolto infatti la maggior parte dei rifugiati 
iraniani dopo la rivoluzione del 1978-1979, ma quando 
il loro numero ha raggiunto i sessantamila, i nuovi arri- 
vati sono stati dirottati in Danimarca. 

Già a metà degli anni ’80 del secolo scorso, dunque. 
tutti i governi europei avevano dovuto istituire qualche 
misura legale per fermare l’immigrazione o almeno rim- 
patriare alcune minoranze musulmane. Tale politica è 
stata messa in atto di fronte al timore nazionale di una 
serpeggiante disoccupazione, benché la tesi xenofoba. 
che individuava negli immigrati i responsabili, restasse 
in buona misura di carattere psicologico, dal momento 
che la maggior parte degli Europei non sarebbe stata 
disposta a svolgere i lavori marginali e poco pagati che 
gli immigrati si assumevano. Tuttavia, la situazione può 
essere soggetta a una svolta radicale nel momento in cui 
perviene al mondo del lavoro quella generazione di 
Turchi, Marocchini o Pakistani nati in Europa. Già nel 
1981, per esempio, il numero di medici musulmani im- 
piegati nel servizio di sanità britannico era stimato in- 
torno ai diecimila, mentre gli insegnanti si aggiravano 
tra i quindici e i diciassettemila e ingegneri e scienziati 
erano circa ventimila. I dati della Francia erano assai si- 
mili, mentre in Germania le cifre erano più basse ma il 
fenomeno registrava la stessa tendenza. 

La situazione interconfessionale: musulmani sunni- 
ti e musulmani st ‘iti In Europa occidentale e in Ame- 
rica, il rapporto numerico tra sunniti e Sî'iti non si di- 
scosta dalle medie rappresentate nel mondo musulma- 
no, con il 90% di sunniti e circa il 10% di Sî'iti. In 
Francia, dove predominano i musulmani originari del- 
l’Africa, la percentuale degli $i‘iti è ancor più bassa, no- 
nostante la relativamente forte concentrazione di Ira- 
niani e la presenza di un meno nutrito gruppo di Liba- 
nesi Si‘iti. In Germania, al contrario, la proporzione de- 
gli $i'iti arriva al 20%, se si include la setta Alevi, assai 
rappresentata tra i lavoratori turchi. 

In Inghilterra, la numerosa comunità iraniana Sî'ita è 
stata accresciuta dal sempre maggior numero di Indiani 
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e Pakistani, tanto che anche qui la percentuale $î'ita su- 
pera il 10%, grazie anche all’arrivo dei seguaci ismailiti 
dell’Aga Khan, che sono per lo più Indiani provenienti 
dall'Africa orientale. 

A causa della pressione della diaspora, i musulmani 
sunniti e Si'iti spesso devono convivere e condividere i 
luoghi di culto. Tale situazione può favorire nel con- 
tempo il permanere di vecchi dissidi. In paragone con 
la polizia turca o pakistana, quella inglese o tedesca 
tratta i disturbatori con una certa indulgenza, così che 
gli immigrati estremisti rischiano assai meno nei Paesi 
della diaspora che nelle loro patrie d’origine. Nella città 
inglese di Rotherham, per esempio, che contava ben 
quattromila musulmani, si ebbero violenti scontri tra 
sunniti e Si'‘iti, e la polizia britannica finì per chiudere 
una moschea contesa. In Germania, i partiti turchi di 
estrema destra tentarono di istigare i giovani sunniti 
contro gli Alevi, che di solito sono membri della mino- 
ranza nazionale curda in Turchia e politicamente di si- 
nistra. 

Anomalie demografiche e tendenze alla conversio- 
ne. Uno dei problemi sociali più seri con cui la diaspo- 
ra musulmana si deve confrontare è lo squilibrio dei 
sessi, che porta con sé diverse implicazioni di ordine re- 
ligioso. I precetti morali islamici ostacolano infatti una 
emigrazione altrettanto forte di donne, in quanto si ri- 
tiene difficile proteggere la loro privacy nel contesto in- 
certo della vita in Europa. Le ragazze sono spesso ri- 
mandate nella loro terra d’origine dopo aver raggiunto 
la pubertà, così che non «incappino» in matrimoni con 
uomini fuori dalla loro comunità, e in particolar modo 
con non musulmani, o si rovinino la reputazione ade- 
rendo, anche di propria iniziativa, a uno stile di vita 
considerato troppo liberale. Degli oltre quattrocento- 
mila Marocchini che vivono in Francia, per esempio, le 
donne rappresentano soltanto il 25%. In Germania la 
percentuale è ancora minore e in Scandinavia si abbas- 
sa al 16 per cento. Anche tra i gruppi di rifugiati, come 
gli Afgani e i Pakistani (soprattutto in Germania), la 
percentuale è altrettanto bassa, mentre fra i Turchi resi- 
denti in Germania il numero delle presenze femminili 
tende ad aumentare, pur restando ben lontano dalla 
parità. 

La crescente preoccupazione di un’identità islamica 
sull’onda del processo di «reislamizzazione» ha indotto 
un sempre maggior numero di giovani uomini a «im- 
portare» mogli dalle terre d’origine, una tendenza os- 
servabile sia tra gli studenti che tra i lavoratori. L'insor- 
genza del razzismo in Europa occidentale ha poi provo- 
cato una riduzione dei matrimoni tra donne europee e 
uomini musulmani. Nei casi di matrimoni misti, tutta- 
via, la conseguenza è di solito un accrescimento dei 
ranghi dei credenti musulmani: la maggioranza delle 
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donne sposate non musulmane tende infatti a conver- 
tirsi all'Islam, almeno nominalmente, e anche gli uomi- 
ni europei sposati con donne musulmane finiscono 
quasi sempre col convertirsi, dal momento che la legge 
islamica proibisce i matrimoni tra donne islamiche e 
uomini non musulmani. 

L'Islam in Europa occidentale è stato anche conside- 
revolmente incrementato dagli oltre diecimila converti- 
ti che hanno abbracciato il Sufismo, ossia la mistica 
islamica. Oltre ai veri e propri convertiti, ve ne sono 
due volte tanti che si affiliano in modo meno rigoroso 
alle comunità sufi, specialmente in Inghilterra e in Ger- 
mania ma anche in Olanda, Italia e Grecia. L'esistenza 
di una catena di centri o «case» sufi non può essere 
considerata un fenomeno passeggero o una semplice 
moda di spiritualismo alternativo. La fariga (fratellan- 
za) della Chistiya, per esempio, che svolge un ruolo im- 
portante in Afganistan e nel subcontinente indiano, ha 
aperto il suo quartier generale in occidente a Bradford- 
on-Avon (Wiltshire); al Saint Anne’s Center di Bald- 
shaw (Sussex orientale), il direttore dell’organizzazione 
europea, Pir Vilayat ‘Inayat Khan, offre un programma 
di «insegnamenti, meditazione, conversazione con 
esperti guaritori circa la medicina di prevenzione, dan- 
za e preghiera universale». Nel 1980, una poetessa in- 
glese, che ha adottato il nome della mistica islamica più 
riverita, Rabi‘a al-'Adawiya, ha aperto una succursale di 
quest’associazione a Tunisi. 

Sempre nella sfera del Sufismo non confessionale, esi- 
stono varie propaggini della fariga Dargawiya che riven- 
dica un legame spirituale con la città marocchina di Fez. 
Gli insegnamenti dei discepoli dargawiti si rifanno chia- 
ramente all'influenza di grandi maestri sufi europei co- 
me René Guénon, Frithjof Schuon e Titus Burckhardt, 
sebbene si discostino quasi subito dalla generazione 
precedente per formulare invece un’interpretazione del 
Sufismo che sembra, sotto vari aspetti, più vicina al fon- 
damentalismo che al misticismo. Il risultato è che questo 
gruppo di convertiti europei e americani, di solida deri- 
vazione medio borghese, rinuncerebbe ad ogni aspetto 
della vita moderna per un ritorno alle tradizioni del pri- 
mo Medioevo. Nonostante ciò, il maggior centro per 
questo gruppo di convertiti, il Dargawi Institute poco 
fuori Norwich (Norfolk), opera con efficienza ed espe- 
rienza manageriali. A livello locale, mantiene la sua asso- 
ciazione islamica in Inghilterra e un ufficio a Londra che 
coordina le attività delle altre affiliazioni, tra le quali vi 
sono la Society for the Return of Islam to Spain, con 
centri a Malaga, Siviglia, Cordova e Granada; la succur- 
sale americana, Islam West Foundation, con base a Tuc- 
son in Arizona; e il Center for the Unification of Native 
American Peoples (CUNAP), che opera come missione 
musulmana per gli indigeni della Bolivia. 
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Un gruppo assai differente di convertiti, generalmen- 
te poco riconosciuti come tali, comprende diversi ex 
leader studenteschi della sinistra indipendente, profon- 
damente coinvolti nelle iniziative internazionali sui di- 
ritti umani e particolarmente legati ai movimenti di li- 
berazione del Terzo Mondo. Questi convertiti hanno 
una profonda conoscenza degli insegnamenti islamici e 
sono genuinamente attaccati alla loro nuova fede, seb- 
bene con molte riserve e malgrado il fatto che la loro 
versione della fede abbia poco a che spartire con quella 
della maggioranza ortodossa, ma rifletta piuttosto le 
idee di certe avanguardie intellettuali. 

Tra i convertiti europei all'Islam vi sono state, poi, 
diverse figure di spicco, specialmente nel mondo acca- 
demico, e la loro prospettiva umanistica ha contribuito 
a gettare un ponte tra i due mondi culturali. Tra di loro 
figurano il barone Omar von Ehrenfels, antropolo- 
go austriaco (morto nel 1980); Vincent Monteil, esper- 
to conoscitore dell’Africa e dell'Islam; Michel Chod- 
kiewicz, direttore della casa editrice francese Éditions 
du Seuil; e Roger Garaudy, filosofo francese ed ex 
membro del Partito Comunista. 

A livello più generale, tuttavia, le relazioni tra i con- 
vertiti occidentali e i loro correligionari orientali sono 
spesso problematiche. I nuovi arrivati lamentano di so- 
lito che non c’è nessun luogo dove l’Islam sia autentica- 
mente praticato, che nessun Paese musulmano può es- 
sere preso a modello e che non esiste alcun /eader a cui 
fare riferimento. Questi neoconvertiti, e soprattutto i 
membri della Dargawiya, considerano di solito i musul- 
mani della diaspora, siano essi studenti, diplomatici o 
lavoratori, come cattivi esempi da non imitare. 

Riconoscimento pubblico delle comunità musul- 
mane. Dal 1980 in poi, gruppi della diaspora musul- 
mana in Europa hanno sollevato sentite rimostranze 
circa un’usurpazione indebita delle loro rappresen- 
tanze da parte di organismi, in prevalenza diplomatici, 
dei Paesi musulmani e hanno lamentato una situazio- 
ne di disarmonia tra questi portavoce e le questioni 
che riguardano le comunità di immigrati. Queste la- 
gnanze, non senza fondamento, riflettono una diffi- 
coltà basilare della situazione nella diaspora. L'Islam, 
almeno idealmente, respinge l’idea del sacerdozio e 
non ha una Chiesa. Un’alternativa al tipo di organiz- 
zazione modellata sulla Chiesa europea potrebbe esse- 
re rappresentata dalle strutture delle comunità ebrai- 
che, i cui rabbini hanno una funzione non dissimile da 
quella degli ‘u/2724°, gli esperi religiosi musulmani. 
Tuttavia, molti musulmani provano avversione per 
ogni tipo di adattamento ai modelli europei, siano essi 
cristiani o ebraici. Le reazioni sono molto diverse, ma 
un’accettazione proficua dei moderni sistemi di orga- 
nizzazione comunitaria si può trovare, di solito, sol- 


tanto in Paesi dove la diaspora musulmana si sia in- 
stallata da generazioni. 

In Gran Bretagna, Francia e Germania, un buon nu- 
mero di eminenti accademici e intellettuali musulmani. 
alcuni ormai cittadini dei Paesi ospiti, hanno comincia- 
to a interessarsi sempre più attivamente ai problemi 
delle loro comunità. Gli europei cristiani li considerano 
spesso degli «avvocati» assai poco rappresentativi della 
loro comunità religiosa, ma essi possono accollarsi con 
senso di responsabilità il ruolo di rappresentanti della 
tradizione islamica, e le comunità musulmane, in linea 
di massima, possono regolare la propria condotta sulla 
loro. 

Tra gli organismi internazionali, il Muslim World 
Congress è di gran lunga quello che ha ottenuto più 
successo nell’affrontare la situazione delle comunità 
della diaspora. Nominando delegati locali per ogni pro- 
vincia o Stato, ha fornito alle autorità dei Paesi ospitan- 
ti funzionari musulmani come consulenti su questioni 
di mutuo interesse. Tale rappresentanza è essenziale 
per il riconoscimento ufficiale dell'Islam come organi- 
smo strutturato all’interno della cornice legale europea. 
In Francia, il riconoscimento è stato annunciato nel 
1977, alla vigilia delle celebrazioni per la nascita del 
Profeta, e in quell’occasione il Ministro degli Interni 
francese, Michel Poniatowski, ha dichiarato che i mu- 
sulmani avrebbero goduto ora di uguali diritti nell’usu- 
fruire dei mezzi pubblici di comunicazione e di una vo- 
ce in capitolo paritaria nella scelta dei curricula scolasti- 
ci. Anche Austria e Belgio hanno compiuto simili passi, 
mentre la Germania a metà degli anni ’80 del xXx secolo 
era ancora in ritardo in questa direzione. 

Prospettive future: assimilazione o isolamento? Le 
innumerevoli difficoltà con cui si devono confrontare le 
comunità musulmane della diaspora tendono ad ali- 
mentare l’oscurantismo o l’estremismo religioso e poli- 
tico, che ostacolano l’integrazione nella società ospite e 
moltiplicano i problemi di preservazione dell’identità 
musulmana. È abbastanza comune che tale situazione 
diventi un circolo vizioso: l'isolamento intralcia il pro- 
gresso dei giovani musulmani, i quali crescono svantag- 
giati dal punto di vista educativo e non possono nutrire 
molte speranze di una scalata sociale nel Paese ospite 
che è diventato ormai la loro patria. 

Quando i nuovi arrivati sono accolti da grandi comu- 
nità preesistenti, si pone spesso in atto un estremo iso- 
lamento dalla vita del Paese ospite, tanto che lo stile di 
vita precedente rimane praticamente immutato. Le co- 
munità di musulmani ortodossi turchi, in particolare, 
tendono a ricreare un’atmosfera del tutto avulsa dalla 
vita del Paese ospite. La Germania, per esempio, è sta- 
ta considerata per lungo tempo un Paese congeniale al- 
le comunità turche più conservatrici, uno Stato in cui si 


poteva mantenere uno stile di vita che era proibito, o 
almeno reso molto difficile, nella Turchia kemalista. Gli 
insegnanti religiosi (bocas) che non avevano mai fre- 
quentato corsi di formazione istituiti dal governo turco, 
e che quindi non potevano insegnare ufficialmente in 
patria, convergevano in Germania, dove i lavoratori im- 
migrati, per timore che i loro figli venissero traviati dal- 
le tentazioni della vita moderna, spesso si offrivano di 
pagare loro le spese. 

All’inizio degli anni ’80 del xx secolo, la maggior 
parte dei Nordafricani residenti in Francia era già nata 
nel Paese ospite. All’interno di questa cosiddetta «se- 
conda generazione» la tendenza ad una reislamizzazio- 
ne è innegabile, e i membri più giovani sostengono con 
convinzione questi interessi comunitari. La partecipa- 
zione giovanile ai riti religiosi di preghiera e digiuno è 
infatti notevolmente cresciuta, sebbene si debba parla- 
re in molti casi di atteggiamento spavaldo piuttosto che 
di devozione religiosa in senso tradizionale. I Nordafri- 
cani spesso sostengono che «attraverso l’identificazione 
con l'Islam, che è il vero potere rivoluzionario del Ter- 
zo Mondo, noi raggiungiamo l’autocoscienza e il rispet- 
to dei nostri vicini». Altri tagliano corto in maniera 
semplicistica: «Senza l’Islam noi in Francia non conte- 
remmo nulla!» E queste affermazioni di orgoglio nei 
confronti di un’appartenenza all'Islam vanno aumen- 
tando anche negli altri Paesi della diaspora. 

[Dati affidabili e completi sulla situazione odierna 
dei musulmani in Italia non sono ancora disponibili, a 
causa soprattutto dell'estrema fluidità di una situazione 
di emigrazione alquanto recente, in parte incontrollata 
e in continuo mutamento. Attualmente i musulmani 
rappresentano la seconda comunità religiosa per nume- 
ro di fedeli nel nostro Paese e vengono stimati intorno 
ai 500.000 (dati Caritas)-700.000 (dati OSI) individui, di 
cui meno del 10% ha la cittadinanza italiana. Gli Italia- 
ni convertitisi all'Islam sono stimati intorno alle 50.000 
unità. La maggior parte dei musulmani immigrati gode 
di permessi di soggiorno e di lavoro, ma il numero di 
irregolari si aggira comunque intorno alle 80-85.000 
unità, ferma restando la difficoltà oggettiva di censire 
tale parte di popolazione fluttuante che sfugge a verifi- 
che ufficiali. Nelle scuole italiane, il 32,2% degli allievi 
extracomunitari è di religione musulmana e la presenza 
di giovani e giovanissimi all’interno delle varie comu- 
nità musulmane è preponderante. 

Un'analisi della situazione presente per quanto ri- 
guarda la condizione dei musulmani rispetto all’accesso 
alla casa, alle condizioni di lavoro, all’istruzione, alla 
giustizia, ai servizi sanitari, scolastici e pubblici è offer- 
ta dalla sezione dedicata all’Italia del «Rapporto di mo- 
nitoraggio della protezione delle minoranze nell’Unio- 
ne Europea», un'indagine realizzata nel 2003 da «Eu- 
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map, Programma di monitoraggio dell’ Adesione all’U- 
nione Europea» dell'Open Society Institute (OSI) sulla 
situazione dei gruppi minoritari presenti in 15 Paesi eu- 
ropei. 

La maggior parte degli immigrati di religione islamica 
è arrivata in Italia nell’ultimo ventennio e proviene in 
larga misura dal Magreb e dall'Africa. Le comunità più 
numerose sono a Roma, Milano, Torino, Brescia e pro- 
vincia, ma esistono nutrite comunità islamiche anche in 
Liguria, Toscana, Emilia, Napoli, Catania e altrove. 

Moschee vere e proprie sorgono a Roma e a Segrate, 
ma esistono naturalmente anche luoghi di culto ricavati 
da locali precedentemente destinati ad usi diversi (al- 
meno una sessantina secondo una stima recente), senza 
contare le semplici sale di preghiera. La moschea di 
Monte Antenne, a Roma, è stata inaugurata nel 1995, è 
la più grande d’Europa ed è gestita dal Centro Islamico 
Culturale d’Italia, di impronta wahhabita. 

La maggior parte dei centri islamici italiani è affiliata 
all'Unione delle Comunità e delle Organizzazioni Isla- 
miche in Italia (UCOII), un’organizzazione nata nel 1990 
allo scopo, appunto, di coordinare le varie comunità 
sparse sul territorio, di fornire una serie di servizi prati- 
ci ai loro membri, e di gestire attività di mediazione cul- 
turale. Nella seconda metà degli anni ’90, a Milano, na- 
sce la Comunità Religiosa Islamica Italiana (CoRels), 
che si propone il dialogo interreligioso e l’approfondi- 
mento della dimensione contemplativa dell'Islam. Sem- 
pre a Milano, nel 2001, qualche mese dopo il tragico at- 
tentato alle Twin Towers di New York, si costituisce in 
forma autonoma l’associazione dei Giovani Musulmani 
d’Italia (GMI), formata in larghissima parte da giovani 
(l'età media va dai quindici ai diciassette anni) nati o 
cresciuti in Italia, di varia provenienza ed estrazione so- 
ciale, quasi tutti allievi di scuole superiori o studenti 
universitari. Questa «seconda generazione», assai più 
coinvolta nella vita del Paese, oltre a dimostrare uno 
spirito nuovo nell'affrontare le problematiche genera- 
zionali legate agli aspetti tradizionali delle comunità 
d’origine, si rende portavoce di diverse aspettative so- 
ciali e di nuovi approcci al modo di vivere la propria fe- 
de, candidandosi così a costituirsi come un valido me- 
diatore nei confronti dell'opinione pubblica. 

A livello culturale, poi, l’ultimo decennio ha visto un 
vero e proprio fiorire di associazioni e centri di cultura 
più o meno validi sul versante dell’integrazione, alcuni 
dei quali hanno avuto il merito di far conoscere qualche 
aspetto sociale ed etnografico di comunità musulmane 
provenienti da diverse parti del mondo. 

Sul versante del rapporto tra lo Stato italiano e le 
rappresentanze delle comunità islamiche, va ricordato 
che non si è ancora raggiunto un accordo giuridico, co- 
me stabilito dall'articolo 8 della nostra Costituzione, 
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che sancisca diritti e doveri di tali comunità in ambito 
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CALID DURAN 


L'Islam in America 


L'identità dei primi musulmani che misero piede sul 
suolo americano è sconosciuta. Le prove che si sono 
volute produrre alla teoria di un arrivo musulmano da 
Spagna e Africa occidentale prima di Colombo sono 
piuttosto ambigue, ma non trascurabili. Si è scritto, per 
esempio, che intorno alla metà del x secolo, i sovrani 
musulmani di Spagna e dell’Africa settentrionale, loro 
terra d’origine, navigarono a ovest di Cordova fino 
all’«Oceano di nebbia» e tornarono dopo una lunga as- 
senza, carichi di bottino, da una terra «strana e curio- 
sa». Sebbene si sappia che genti di origine musulmana 
hanno accompagnato Colombo e i successivi esplorato- 
ri spagnoli nel Nuovo Mondo, la loro affiliazione reli- 
giosa al tempo dei viaggi non venne registrata e così è 
ancora in discussione. Granada, l’ultima roccaforte 
musulmana di Spagna, cadde per mano dei cristiani nel 
1492, alla vigilia dell’Inquisizione spagnola. Molti non 
cristiani fuggirono o abbracciarono il Cattolicesimo per 
sfuggire alla persecuzione. Almeno due documenti im- 
plicano la presenza di musulmani nell’America spagno- 
la prima del 1550. Un decreto emanato nel 1539 da 
Carlo v, re di Spagna, vietava la migrazione alle Indie 
occidentali dei nipoti dei musulmani che erano stan 
bruciati sul rogo. Esso evidentemente rimase senza et- 
fetto perché, al momento della ratifica nel 1543, com- 
parve contemporaneamente anche un ordine di espul- 
sione di tutti i musulmani dai territori spagnoli d’oltre- 
mare. 

Comunità di schiavi nelle piantagioni. Delle centi- 
naia di migliaia di schiavi che Spagnoli, Portoghesi. 
Olandesi, Francesi e Inglesi portarono dall'Africa occi- 
dentale tra il 1530 e il 1850, per farli lavorare nelle mi- 
niere o nelle piantagioni delle colonie americane, una 
percentuale compresa all’incirca tra il 14 e il 20% era di 
religione musulmana. Tra di loro vi erano genti di lin- 
gua mande e di lingua wolof, provenienti delle coste del 
Senegal e dall’Alto Niger, contadini Hausa e artigiani 
delle oasi urbane del Sahara meridionale, e pastori Ful- 


be delle savane occidentali del Sudan. Molti, tra di loro, 
vantavano un’ottima istruzione in arabo. I musulmani 
d'Africa erano sunniti e appartenevano alla scuola lega- 
le malikita. Sebbene avessero lingue madri diverse, mu- 
tualmente incomprensibili, potevano comunicare tra di 
loro grazie alla conoscenza di preghiere e detti in arabo. 

Gli schiavi africani vennero impiegati in Perù e in 
Messico nell’estrazione di minerali e metalli preziosi fi- 
no al 1680 circa, dopo di che si estinsero o vennero as- 
sorbiti nella popolazione indigena locale. All’inizio del 
XVI secolo, gli immigrati europei si stabilirono nelle zo- 
ne temperate dell'America settentrionale e meridiona- 
le, ma le loro piccole fattorie e i loro allevamenti di be- 
stiame a conduzione familiare non richiedevano l’im- 
piego supplementare di una grande forza lavoro. Sol- 
tanto nelle isole caraibiche, nelle calde e fertili pianure 
settentrionali dell’ America meridionale, nel Brasile o- 
rientale e negli Stati Uniti sudorientali l'economia era 
basata sul lavoro degli schiavi. Qui, rapidamente ster- 
minata la popolazione nativa, si rese necessaria l’impor- 
tazione di manodopera gratuita, che venne catturata 
per lo più in Africa. 

Dopo l’afflusso di schiavi africani portati negli Stati 
Uniti meridionali nel corso di tutto il XVI secolo, le ge- 
nerazioni successive nacquero in America e così le tra- 
dizioni ancestrali degli schiavi statunitensi non furono 
rivitalizzate dall’apporto continuo di nuovi arrivi dal- 
l'Africa. Il vigoroso proselitismo attuato dai missionari 
protestanti nel corso del XIX secolo costrinse gli schiavi 
non cristiani, tra i quali i musulmani, a praticare le loro 
fedi di nascosto e frammentariamente, così che poche 
pratiche islamiche risalenti al periodo della schiavitù 
sopravvivono ancora tra la popolazione statunitense di 
colore odierna. Eppure, molti afroamericani incontra- 
no nella loro genealogia antenati musulmani, e i rac- 
conti orali, raccolti tra i più anziani negli anni ’40 del 
Xx secolo, contenevano ancora occasionali menzioni di 
usi islamici. Esistono tuttora testi in arabo, scritti da 
schiavi musulmani prima della Guerra Civile, e riferi- 
menti sporadici in resoconti di viaggio di autori europei 
coevi che confermano ulteriormente la passata presen- 
za islamica negli Stati Uniti meridionali. 

I continui apporti di lavoratori dall'estero, che per- 
durarono fino al 1860 circa, tennero vive le numerose 
religioni della popolazione caraibica di colore. In Brasi- 
le, all’inizio del XIX secolo, i dotti musulmani di colore 
indossavano ancora il turbante come segno di distinzio- 
ne e le donne di Trinidad si coprivano il petto a diffe- 
renza delle conterranee non musulmane. La popolazio- 
ne musulmana di colore di Port of Spain, a Trinidad, 
vantava un proprio sistema scolastico e raccoglieva fon- 
di per riscattare i musulmani ancora schiavi. Dopo l’a- 
bolizione della schiavitù, nel 1830 nei territori porto- 
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ghesi, nel 1833 in quelli inglesi, nel 1848 nelle colonie 
francesi e nel 1863 in quelle olandesi, moltissimi afroa- 
mericani delle isole e della vicina terraferma tornarono 
in Africa. Sebbene l’Islam sia praticamente scomparso 
nel xx secolo in Brasile e in molte isole, ancora oggi esi- 
stono piccole comunità rurali afroamericane nel Suri- 
name, nella Guyana e a Trinidad e Tobago che conti- 
nuano ad aggrapparsi tenacemente alla fede dei loro 
antenati musulmani. 

Le piantagioni caraibiche ebbero a soffrire un bru- 
sco calo di manodopera quando gli schiavi affrancati si 
rifiutarono di continuare a lavorarvi a fronte dei bassi 
salari che venivano loro offerti. Nella Guyana, colonia 
da poco passata in mano inglese, il problema venne ri- 
solto con la massiccia importazione di lavoratori dal- 
l’India coloniale. Dal 1835 al 1917, più di 240.000 In- 
diani di lingua urdu, per lo più illetterati, emigrarono in 
Guyana; l’84 per cento di costoro era di religione indui- 
sta, ma una minoranza, pari al 16% del totale, era costi- 
tuita da musulmani sunniti di scuola hanafita. Grazie 
all’opportunità di comprare della terra a prezzo minore 
mediante la restituzione del denaro per il viaggio di ri- 
torno una volta concluso il contratto di lavoro, il 66% 
di loro scelse di rimanere in Guyana e fece arrivare la 
propria famiglia dall’India. Alla fine del Xx secolo, la 
popolazione della Guyana era formata dal 48% di In- 
diani, dal 34% di gente di colore e, per il resto, da indi- 
geni americani, Portoghesi, Cinesi, Creoli ed Europei 
occidentali. La maggior parte della popolazione di co- 
lore è di religione cristiana; il 54% degli abitanti dei 
grandi centri urbani è costituito da Creoli protestanti, 
per lo più professionisti e funzionari governativi che 
svolgono un ruolo predominante nella vita nazionale. I 
musulmani appartengono per lo più a ceti rurali e sono 
in netta minoranza rispetto a induisti e cristiani. 

Nel corso del XIX secolo, la competizione tra popola- 
zione di colore e Indiani per la terra in Guyana contri- 
buì a inimicare i due popoli, che erano già separati dal- 
la barriera linguistica. Questi fattori ostacolarono l’in- 
tegrazione di musulmani indiani e di afromusulmani in 
un singolo gruppo etnico basato sul comune retaggio 
religioso. D'altro canto, però, le comuni difficoltà della 
vita nelle piantagioni indebolirono i legami di casta e di 
religione tra gli Indiani, cosicché oggi sia gli Indiani in- 
duisti sia quelli musulmani sono divisi in due fazioni: 
conservatori e riformati. I musulmani conservatori, che 
hanno formato un loro partito politico nel 1964, quan- 
do la Guyana ha ottenuto l'indipendenza, fanno ancora 
indossare alle donne il caratteristico velo, il purdab, e 
hanno mantenuto l’uso dei matrimoni combinati. I mu- 
sulmani riformati, invece, non sono così severi a riguar- 
do della segregazione sociale dei sessi, le donne non 
portano il velo e molti giovani scelgono liberamente la 
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propria consorte. I negozianti musulmani che vivono in 
ambienti cittadini vendono carne di maiale, sigarette e 
alcolici. I musulmani riformati e gli induisti riformati, 
poi, partecipano in comune alle celebrazioni di entram- 
be le religioni. 

I musulmani di origine indiana costituiscono il 5,3 % 
della popolazione di Trinidad e Tobago e il 2% del Su- 
riname. Negli anni ’90 del xrx secolo, giunsero in Suri- 
name, per lavorare nelle piantagioni di canna da zuc- 
chero olandesi, dei giavanesi, in prevalenza sunniti di 
scuola malikita e di origine contadina. Nel 1901 essi 
erano ormai 33.000 e ammontavano a 50.000 negli anni 
"70. A causa del basso numero di donne tra di loro, 
molti sposarono Creole cristiane, e parte dei discen- 
denti di queste coppie abbandonarono l'Islam. 

Tra i musulmani dei Caraibi vi sono anche alcune mi- 
gliaia di famiglie cinesi sunnite, giunte alla fine del XIX 
secolo e ora sparpagliate nei maggiori centri urbani di 
Trinidad, Panama, Messico, Ecuador e Perù. Legate da 
interessi commerciali, esse formano una comunità e- 
stremamente unita ed endogama, al di là di ogni vinco- 
lo nazionale. Tra i cristiani caraibici di colore, molti si 
sono convertiti all'Islam in seguito alla predicazione dei 
missionari dell’Ahmadiya, una setta eterodossa origina- 
tasi nel XIX secolo in quello che è ora il Pakistan, e dei 
Bilalian, ossia Black Muslims e altri afroamericani che 
hanno abbracciato l'Islam sunnita dopo il 1976. Le va- 
rie comunità musulmane sunnite dei Caraibi hanno 
però pochissimi contatti tra di loro. Estremamente divi- 
se e isolate, non sono riuscite a creare un organismo re- 
ligioso unico. Negli anni "70 del Xx secolo, un /eader re- 
ligioso musulmano di Trinidad lamentava, per esempio, 
che i musulmani di origine indiana nei Caraibi avrebbe- 
ro preferito sposarsi con induiste piuttosto che con cor- 
religionarie di colore. 

L'immigrazione ottomana. Nel corso del XIX secolo, 
alcuni dignitari musulmani insieme con mercanti cri- 
stiani provenienti dall’Impero ottomano ebbero occa- 
sione di compiere dei viaggi d’affari nelle città statuni- 
tensi, e un piccolo gruppo di Turchi e Arabi scortò ad- 
dirittura due imbarcazioni cariche di cammelli acqui- 
stati dal governo degli Stati Uniti allo scopo di facilitare 
i viaggi nei propri territori sudoccidentali. Un membro 
di questa delegazione divenne più tardi uno scout, ossia 
un esploratore dell’esercito americano. Nel 1871, un 
censimento canadese registra tredici persone di fede 
musulmana e di origine ignota, mentre i censimenti 
successivi, nel 1881 e nel 1891, non elencano più alcun 
musulmano. Negli anni 70 e ’80 del XIX secolo, si regi- 
strò anche qualche conversione all’Islam sunnita da 
parte di Americani bianchi cristiani. Il gioielliere, edito- 
re e diplomatico Muhammad Alexander Webb, per 
esempio, convertitosi all'Islam nel corso di un viaggio 


in India, fondò nel 1893 l'American Islamic Propagan- 
da Movement. Tenne molte conferenze negli Stati Uni- 
ti, scrisse tre libri sull’Islam, pubblicò un periodico in- 
titolato «The Moslem World» e diede vita a sette circo- 
li di Fratelli Musulmani negli Stati orientali e del 
Midwest, ricevendo persino un sostegno finanziario 
prima dall’India, e poi dal sultano ottomano, Abdul 
Hamid n. Tuttavia, dopo la morte di Webb, avvenuta 
nel 1916, il suo movimento si dissolse. 

Diverse centinaia di Arabi musulmani di scuola ha- 
nafita provenienti dalla Siria, allora provincia ottoma- 
na, si stabilirono in America settentrionale negli anni 
compresi tra il 1900 e il 1914, con un picco di arrivi re- 
gistrato nel 1908. Negli stessi anni giunsero anche alcu- 
ni arabi dal Marocco, dal Sudan e dallo Yemen. La stra- 
grande maggioranza era formata da uomini incolti di 
campagna, con un’età compresa dai quattordici ai qua- 
ranta anni, i quali speravano di tornare in patria dopo 
aver fatto fortuna in America. Molti di loro iniziarono 
la loro carriera come commercianti all’ingrosso e al det- 
taglio per conto di mercanti arabi cristiani che si erano 
stabiliti a New York, Boston e Philadelphia circa un 
ventennio prima. I musulmani arabi si dispersero così 
negli Stati di Dakota, Minnesota, Montana, Alberta e 
Manitoba. Dopo la prima guerra mondiale, molti com- 
prarono piccole fattorie, mentre altri furono assorbiti 
dalle industrie di Chicago, Gary, Pittsburgh e Detroit, 
dove alcuni intrapresero anche piccole attività in pro- 
prio e aprirono empori, ristoranti, caffetterie, botteghe 
da barbiere e imprese di pompe funebri. La maggioran- 
za degli uomini non si sposò, a dispetto degli ideali isla- 
mici, per timore che una moglie cristiana americana si 
sarebbe rifiutata di abbracciare l'Islam o che, una volta 
trasferita nella patria del marito, non sarebbe mai riu- 
scita ad abituarsi a quella vita. Gli uomini già sposau 
prima di emigrare spesso non rividero più moglie e fi- 
gli, sebbene mandassero loro regolarmente denaro. Dei 
pochi che si sposarono, i tre quarti trovarono donne 
musulmane negli Stati Uniti oppure fecero arrivare 
spose dai loro Paesi, mentre il restante quarto sposò 
donne cristiane nordamericane. Molti matrimoni, misti 
e non, si rivelarono problematici e alcuni finirono col 
divorzio. Mancando di un’appropriata educazione mu- 
sulmana, la maggior parte della scarna nuova genera- 
zione si convertì al Cristianesimo e venne assimilata 
nella società americana o canadese. 

In un’altra parte dell’Impero ottomano, circa qua- 
rantamila musulmani sunniti turchi, curdi, albanesi e 
bosniaci lasciarono i loro Paesi nei Balcani, devastati 
dalla guerra, e le province anatoliche orientali per emi- 
grare negli Stati Uniti tra il 1900 e il 1925. Come sesso, 
età, classe sociale, basso livello di scolarità e motivi che 
li inducevano a emigrare, rispecchiavano i musulmani 


arabi che stavano arrivando nello stesso periodo. Negli 
anni precedenti alla Prima Guerra Mondiale, si sparpa- 
gliarono per tutto il continente e trovarono lavoro co- 
me fuochisti, sterratori, taglialegna, operai addetti alla 
costruzione delle ferrovie e minatori, e alcuni emigraro- 
no a Panama per impiegarsi come operai nei lavori di 
costruzione del canale. Dopo il 1920, molti Albanesi 
tornarono nella loro nazione appena creata, mentre la 
maggior parte di Turchi, Curdi e Serbi Bosniaci trova- 
rono lavoro nelle città industriali della costa orientale e 
della regione dei Grandi Laghi. Tra le due guerre, alcu- 
ne migliaia di famiglie turche vennero a raggiungere i 
loro congiunti nelle grandi metropoli o si stabilirono 
nelle cittadine della Pennsylvania occidentale, del West 
Virginia e della Virginia. 

Vita urbana. Detroit, il secondo centro statunitense 
per presenza islamica, riflette la natura eterogenea degli 
stanziamenti musulmani nell'America settentrionale. 
Fondata nel 1903 da un immigrato turco, negli anni "20 
e ’30 del xx secolo la comunità ottomana sunnita di 
Detroit arrivò a contare circa duemila persone, la mag- 
gior parte delle quali turche (45%) e curde (45%), più 
una piccola percentuale di Arabi e Albanesi (10%). Es- 
si, nonostante le barriere linguistiche, riuscirono a for- 
mare un’unità etnica molto coesa e, dal 1912, presero a 
riunirsi per la preghiera nella casa del primo imam di 
Detroit, un arabo proveniente dalla costa orientale. Un 
dipendente arabo sudanese delle industrie Ford si fece 
propugnatore della raccolta fondi per la moschea e 
comprò dei lotti del cimitero di Detroit per potervi sep- 
pellire i musulmani defunti in Michigan. Prima di tor- 
nare in patria alla fine degli anni ’20, organizzò anche 
un'associazione di pompe funebri e fondò una sede lo- 
cale del Kizil Ay, ossia la Mezzaluna Rossa, l’ala musul- 
mana della Croce Rossa Internazionale. I membri della 
Mezzaluna Rossa ricevevano da Ankara, capitale della 
Turchia, dei libretti con il regolamento in lingua araba e 
con spazi per i timbri che attestavano le donazioni 
mensili. I sunniti di Detroit evitavano, però, di avere re- 
lazioni con il piccolo gruppo di Si'‘iti giunti negli anni 
°20 in città dal Libano meridionale, preservando così il 
legame settario più significativo all'interno dell'Islam. 
Tuttavia, il nazionalismo crescente divise più d’una vol- 
ta i sunniti dopo la creazione, nel cuore dell’ormai 
smantellato Impero ottomano, della Repubblica Turca 
laica nel 1923. Le rivolte curde che ebbero luogo in 
Turchia nel 1928 e nel 1936 causarono uno scisma an- 
che tra le due etnie di Detroit. I Curdi presero a boicot- 
tare la caffetteria dove si riuniva il fulcro della comu- 
nità sunnita perché apparteneva ad un turco, ne apriro- 
no una loro stessi e si assicurarono, inoltre, il controllo 
della sede della Mezzaluna Rossa. I Turchi, dal canto 
loro, si dissociarono dal Kizil Ay, organizzarono un’as- 
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sociazione di pompe funebri separata e fondarono il 
Turkiye Cocuk Esirgeme Kurumu (Associazione per gli 
Orfani Turchi). Quando le lotte dei Curdi si attenuaro- 
no, anche Turchi e Curdi di Detroit ricominciarono a 
frequentare gli uni le caffetterie, i funerali e le associa- 
zioni caritatevoli degli altri. 

Soltanto il 5% dei sunniti di Detroit prese moglie: di 
questi, i tre quarti hanno sposato cristiane o ebree ame- 
ricane, mentre gli altri hanno sposato sunnite turche o 
albanesi. La maggior parte delle mogli americane non 
lavorava fuori casa, mentre molte donne turche aiuta- 
vano i mariti nella conduzione dei loro negozi o lavora- 
vano altrove. Le mogli americane tendevano a incorag- 
giare i loro mariti a prendere la cittadinanza statuniten- 
se, ma non a rinnegare l’Isiam, e partecipavano alle atti- 
vità di raccolta fondi e alle celebrazioni festive della 
Mezzaluna Rossa. La maggior parte delle mogli sunni- 
te, invece, non partecipava alle iniziative delle associa- 
zioni di carità. 

Immigrò negli Stati Uniti anche un certo numero di 
musulmani provenienti prima dalla Russia zarista e poi 
dall’Unione Sovietica. Nel corso del primo decennio 
del xx secolo, qualche centinaio di Tatari sunniti di lin- 
gua polacca lasciò la Russia Baltica per stabilirsi a 
Brooklyn, New York, e qualche famiglia tatara turcofo- 
na di Crimea e di Kazan fuggì dalla Russia meridionale 
in seguito alla rivoluzione del 1917. Dopo la seconda 
guerra mondiale, i Tatari di Crimea che avevano com- 
battuto nell’Armata Rossa ed erano stati catturarti dai 
Nazisti emigrarono in America, talvolta passando per la 
Turchia. Essi formarono una comunità omogenea a 
New York, nel vicino New Jersey e a Chicago, mentre 
altrove si integrarono nelle comunità turche. 

Negli anni ’40, diverse migliaia di sunniti celebrava- 
no ogni anno a New York il Giorno del Sacrificio (‘Id 
al-Adha), sfilando a Harlem in fastosa parata. Gli uo- 
mini indossavano lunghe vesti, turbanti e fez, mentre le 
donne si adornavano di broccati e gioielli. Guidata dal- 
lo sayh Davud Ahmed Faisal, nato nell’isola caraibica 
di Grenada, a quanto sembra da una famiglia di origini 
marocchine e siriane, la sfilata comprendeva immigrati 
provenienti da diverse nazioni e anche convertiti afroa- 
mericani. All’interno della comunità musulmana i ma- 
trimoni non prevedevano vincoli etnici, il culto veniva 
celebrato in case private e in locali presi in affitto, e il 
sabato si tenevano lezioni di religione per i bambini. 
Per il resto dell’anno, i musulmani indossavano abiti 
normali e gli uomini erano impiegati in ogni genere di 
lavoro: fattorini, camerieri, meccanici, custodi, operai, 
agenti assicurativi e uomini d’affari. 

Prima della seconda guerra mondiale, gli immigrati 
musulmani in America settentrionale costituivano una 
minoranza circondata da un mondo estraneo e cristia- 
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no. Pur mantenendo abitualmente un basso profilo re- 
ligioso, la maggior parte aderì alla propria fede. I mu- 
sulmani albanesi fondarono un’associazione religiosa e 
costruirono una moschea nel Maine nel 1915 e una nel 
Connecticut nel 1919. Negli anni ’20, i sunniti libanesi 
aprirono una loro moschea a Ross, nel South Dakota, e 
nel 1934 a Cedar Rapids, nello lowa, mentre nel 1928 i 
Tatari sunniti di lingua polacca ne eressero una a 
Brooklyn, tuttora attiva. La prima moschea canadese 
nacque nel 1938 presso Edmonton: riuniva venti fami- 
glie libanesi che fondarono anche l’Arabian Muslim 
Association. 

Demografia e sviluppi postbellici. I musulmani che 
lasciarono l'Asia e l'Africa per vivere in America e, più 
in generale, in Occidente, dopo la Seconda Guerra 
Mondiale lasciarono le loro patrie spinti dai cambia- 
menti economici e dagli sconvolgimenti politici delle 
loro terre d'origine, e attratti dall’opportunità di un mi- 
glioramento economico. Alla fine del xx secolo, prati- 
camente tutti gli Stati dell'emisfero occidentale regi- 
strano la presenza di musulmani; in totale, essi proven- 
gono da più di sessanta diverse nazioni (per lo più me- 
diorientali) e includono parlanti di vari dialetti arabi e 
di numerose lingue turche e indoeuropee. 

Riguardo ai musulmani stabilitisi i 
le notizie sono alquanto scarse. Sappiamo che si tratta- 
va per lo più di Arabi palestinesi e libanesi: i primi, per 
la maggior parte rifugiati che sfuggivano alle guerre 
israelo-palestinesi, avevano un'identità più decisamente 
nazionalista che religiosa, e tendevano a emigrare in nu- 
clei familiari e a riunirsi in comunità residenti nelle me- 
tropoli di Brasile, Argentina e Cile dove lavoravano nel- 
le industrie o nel commercio individuale. Gli immigrati 
libanesi, invece, provenivano in larga misura dai villag- 
gi di montagna e, almeno fino al 1965, erano in preva- 
lenza uomini. Molti cominciarono a lavorare come ven- 
ditori al dettaglio di stoffe e articoli vari, spesso per 
conto di qualche parente che si era già stabilito, poi 
aprirono piccoli punti vendita al dettaglio che col tem- 
po s’ingrandirono. Gli uomini, già sposati prima di tra- 
sferirsi, dopo pochi anni vennero raggiunti dalle loro 
famiglie, mentre gli scapoli tendevano a tornare per un 
breve periodo in patria per prendere moglie o si faceva- 
no mandare una sposa dai familiari rimasti laggiù. 

Il numero dei musulmani che vivono in America set- 
tentrionale è stimato dai novecentomila ai tre milioni di 
individui. Nel 1951, in Canada ve n’erano soltanto due 
o tremila, compresi i discendenti dei primi immigrati, i 
nuovi arrivati e i convertiti locali. Nel 1983, essi arriva- 
vano a centomila, rappresentavano circa lo 0,4% della 
popolazione totale e il 60% di loro era nato all’estero. 
Gli Stati Uniti, che dal 1936 non hanno più effettuato 
alcun censimento religioso, erano patria di oltre due 


milioni di musulmani negli anni ’80, secondo le stime 
compiute sulla base di un censimento compiuto nel 
1970 dall’Islamic Center di Washington, D.C., e dalla 
Federation of Islamic Associations. In entrambi i Paesi, 
un gran numero di immigrati musulmani sono arrivati 
dopo la guerra con visti studenteschi e vi sono rimasti 
alla conclusione dei loro studi universitari. Più di 
750.000 studenti musulmani stranieri ora frequentano 
le università statunitensi e canadesi, e molti di loro pro- 
babilmente non torneranno nelle loro terre d’origine 
per stabilirvisi in via definitiva. Alcune donne america- 
ne che hanno sposato studenti musulmani si sono con- 
vertite all'Islam. Inoltre, migliaia di Americani di colo- 
re, prima Black Muslims o cristiani, dal 1976 hanno ab- 
bracciato l'Islam sunnita. 

I musulmani nordamericani sono etnicamente assai 
diversificati, sia sulla base dell'origine nazionale, sia per 
via della lingua e sia per appartenenza a sette religiose. 
Negli Stati Uniti, i musulmani arabofoni formano il 
gruppo maggiore e maggiormente differenziato (sebbe- 
ne soltanto il 10% degli Arabi americani sia musulma- 
no); essi comprendono immigrati yemeniti che lavora- 
no nelle fattorie californiane, operai libanesi, palestine- 
si e yemeniti, uomini d’affari libanesi e palestinesi bene- 
stanti e professionisti d’alto livello di tutte le naziona- 
lità arabe. Gli altri gruppi nazionali preminenti sono gli 
Iraniani (90.000), raggruppati principalmente in Ca- 
lifornia, e i Turchi (85.000). Sia negli Stati Uniti che in 
Canada, il numero dei sunniti supera largamente quello 
degli $i°iti, sebbene, in proporzione, il numero di $f'iti 
sia maggiore tra i residenti in Canada. In entrambi i 
Paesi, sono numerose le sette $î'ite e i gruppi eterodos- 
si islamici che hanno stabilito delle comunità. 

Sebbene l’Islam possa essere praticato anche senza 
una moschea, nel 1983 i musulmani statunitensi conta- 
vano 110 moschee, o centri religiosi, in 24 Stati e nel 
Distretto di Columbia, mentre i Bilalian, dal 1976 in 
poi, contano ben 156 moschee disseminate in 39 Stati. I 
musulmani canadesi vantano almeno una moschea per 
provincia. Queste moschee, alcune delle quali rifletto- 
no la tradizionale architettura islamica, sono sedi di 
multiformi attività, e non servono soltanto come luogo 
d’incontro per la preghiera del venerdì, o della domeni- 
ca, per le celebrazioni festive, i matrimoni e i funerali, 
ma organizzano anche corsi religiosi per bambini e per 
adulti e informali raduni sociali. Dagli anni ’50, i gover- 
ni di Egitto, Arabia Saudita, Iran e Libano hanno stan- 
ziato fondi per la costruzione di moschee per le comu- 
nità musulmane in terre non musulmane, compresi gli 
Stati Uniti e il Canada. Malgrado tutto ciò, vi sono an- 
cora molti musulmani che si radunano per pregare in 
locali d’affitto o in case private. 

Salvo poche eccezioni, gli imam a servizio della co- 


munità sunnita statunitense e canadese sono nati all’e- 
stero, la stragrande maggioranza in nazioni arabe e i ri- 
manenti in Albania, Pakistan, Jugoslavia e Turchia. 
Molti hanno studiato in Egitto, all’università al-Azhar, 
o nelle università inglesi. Essi sanno affrontare con abi- 
lità i bisogni spirituali della generazione degli immigra- 
ti, ma spesso non comprendono del tutto il conflitto so- 
cioculturale che i figli di questi immigrati hanno speri- 
mentato. L'America settentrionale non ha istituti teolo- 
gici che possano formare gli imam, così da renderli più 
adatti a risolvere la dissonanza tra l'Islam e i valori indi- 
vidualistici e le istituzioni laiche che modellano la so- 
cietà angloamericana. Nel 1972 è stato formato un con- 
cilio di imam sunniti degli Stati Uniti e del Canada, se- 
guito poco dopo da un concilio simile di moschee Sî'ite. 

Le prime organizzazioni islamiche a livello nazionale 
sono emerse negli Stati Uniti e in Canada negli anni ’50. 
Nel 1954, un veterano libanese della seconda guerra 
mondiale organizzò la Federation of Islamic Associa- 
tions (FIA), un’organizzazione che, nonostante le dispu- 
te faziose sorte al suo interno negli anni ’80, possiede 
molti edifici ed estesi terreni, pubblica il periodico 
«The Muslim Stam» e gestisce un fondo scolastico per 
borse di studio universitarie. La Muslim Students Asso- 
ciation (MSA) degli Stati Uniti e del Canada, invece, è 
stata fondata nel 1963 per promuovere la solidarietà 
islamica, preservare lo stile di vita islamico e alimentare 
l'amicizia con i non musulmani. Essa vanta più di cento 
organismi affiliati, tra i quali l’Islamic Medical Associa- 
tion, l’Association of Muslim Social Scientists e l’ Asso- 
ciation of Muslim Scientists and Engineers. L'MSA ope- 
ra con un centro di insegnamento islamico, un organi- 
smo di stampa, un servizio librario e negli Stati Uniti 
compie anche opera missionaria nelle carceri. 

Ogni gruppo etnico musulmano ha inoltre proprie 
società religiose e secolari. In Canada, per esempio, cir- 
ca ventimila ismailiti nizariti, membri di una setta Si'ita 
originaria dell’India nordoccidentale che segue l’Aga 
Khan, hanno propri concili religiosi di distretto che di- 
pendono a loro volta da concili regionali, nazionali e in- 
ternazionali. Essi hanno costruito dieci $ama'at hana, o 
case di preghiera, a Toronto e altre a Vancouver, le due 
città che ospitano anche i loro centri informativi. I 
bambini, maschi e femmine, beneficiano del Fondo per 
l'Educazione Superiore istituito dall’Aga Khan. 

Le comunità etniche musulmane sono integrate in 
varia misura nella società nordamericana, a seconda del 
livello sociale dei membri nelle loro terre d’origine e 
delle opportunità o delle difficoltà che hanno trovato 
nelle località in cui vivono. Molti immigrati turchi della 
seconda metà del xXx secolo, per esempio, provenivano 
da famiglie di funzionari governativi, dagli alti gradi 
delle forze armate e dalle élite delle città di provincia. 
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Le loro comunità si sono stanziate in prevalenza nelle 
zone residenziali e contano un ugual numero di donne 
e di uomini che svolgono attività professionali come 
medici, docenti universitari o ingegneri. La maggior 
parte delle seicento famiglie turche di Rochester, New 
York, appartengono invece alla classe di artigiani e 
commercianti delle città della Turchia sudorientale. 
Molti di essi sono abili sarti, che lavorano per industrie 
d'abbigliamento o che possiedono un loro proprio ne- 
gozio. I Turchi di Windsor, in Canada, emigrati dai pic- 
coli centri o dalle città della Turchia asiatica, nella loro 
nuova patria sono divenuti in buona parte piccoli colti- 
vatori. Spesso lavorano sia gli uomini che le donne per 
incrementare le entrate familiari. Le espressioni religio- 
se in queste conunità sono molto diverse tra di loro. Tra 
i professionisti vi sono molti musulmani nominali, che 
riconoscono il concetto di unità di Dio e di Muham- 
mad come suo profeta, ma pregano raramente, non so- 
no ligi al digiuno del Ramadan, fanno un moderato uso 
di alcolici e, quando capita, consumano carne suina. Le 
donne seguono del tutto la moda americana e le fami- 
glie permettono alle figlie di uscire liberamente. Sotto- 
lineano la loro appartenenza all’etnia turca, piuttosto 
che la loro identità musulmana, a differenza dei Turchi 
di Rochester che, invece, le fanno risaltare entrambe 
con la stessa intensità. Questi ultimi hanno acquistato 
diversi lotti di terreno e hanno restaurato i vecchi edifi- 
ci che in essi sorgevano, convertendoli in moschea, in 
centro sociale con annessa caffetteria e in aule dove 
vengono tenuti corsi di inglese, di storia e tradizioni 
turche e di religione. Si riuniscono settimanalmente per 
seguire la preghiera condotta da un imam turco, rispet- 
tano il mese di digiuno, esprimono la speranza di com- 
piere il pellegrinaggio a Mecca e non consumano carne 
di maiale. I Turchi di Windsor, infine, condividono una 
moschea con altri gruppi etnici, l’utilizzano soprattutto 
per i matrimoni e celebrano le feste religiose in case pri- 
vate. Tutte le famiglie proibiscono alle figlie di uscire li- 
beramente e combinano i matrimoni tra ragazzi e ra- 
gazze. 

In America, l'Islam ha dunque conosciuto diverse in- 
tensità e modalità di pratica a seconda dei tempi e dei 
luoghi, e si è dimostrato sufficientemente flessibile da 
adattarsi ai costumi locali che non ne violino i princìpi 
fondamentali. Contemporaneamente, i musulmani ame- 
ricani stanno imparando a sviluppare appropriati stan- 
dard comportamentali per le donne che vivono in so- 
cietà in cui il corpo femminile è altamente esposto; li- 
nee guida adatte all’interazione di uomini e donne in 
una società culturalmente permissiva; nuove forme di 
rapporti coniugali in un mondo in cui le donne lavora- 
no fuori casa; e, infine, le modalità adatte a trasmettere 
i valori islamici alla generazione futura. 
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[Per quel che concerne gli Stati Uniti, dati recenti 
forniti dal Center for Immigration Studies parlano di 
una popolazione musulmana di circa tre milioni di indi- 
vidui, due terzi dei quali immigrati (o loro discendenti) 
e un terzo convertiti (per la maggior parte Afro-Ameri- 
cani): la percentuale dei cittadini di religione islamica, 
dunque, supererebbe attualmente di poco l’1% della 
popolazione statunitense. 

Le etnie degli immigrati musulmani sono estrema- 
mente varie e coprono l’intera gamma dei Paesi a com- 


ponente islamica. La maggior parte degli immigrati 
(circa un milione di individui) proviene dall'Asia meri- 
dionale (Bangladesh, India e Pakistan), dall’Iran (circa 
300.000) e da vari Paesi arabofoni (nell’insieme, circa 
600.000 unità). La grande maggioranza è sunnita, men- 
tre gli $i‘iti raggiungono soltanto il 10% del totale. 

Le aree che presentano maggiori concentrazioni di 
immigrati musulmani sono naturalmente i grandi inse- 
diamenti urbani, e in particolare l’area compresa tra 
New York e Washington; le metropoli di Los Angeles e 
San Francisco in California; il triangolo industriale Chi- 
cago-Cleveland-Detroit; e il Texas, soprattutto nelle zo- 
ne di Houston e di Dallas-Fort Worth. Gli Stati sudo- 
rientali e nordoccidentali contano invece il minor nu- 
mero di immigrati, con le eccezioni, rispettivamente, 
della Florida e dell’area di Seattle. 

Secondo i dati forniti dall’Office of International 
Information Programs del Dipartimento di Stato ame- 
ricano, attualmente negli Stati Uniti sorgono 1.209 mo- 
schee, per il 60% fondate dopo il 1980. Dal punto di 
vista architettonico, soltanto 100 sono moschee vere e 
proprie, mentre le altre sono state ricavate da edifici 
precedentemente adibiti ad altri usi. La maggior parte 
delle moschee statunitensi (70%), oltre a svolgere le 
tradizionali funzioni di luogo di culto e centro per l’ag- 
gregamento sociale, fornisce anche aiuti materiali e as- 
sistenza ai membri delle proprie comunità, e alcune di 
esse (20%) sono dotate di scuole a tempo pieno. L'edu- 
cazione dei bambini, del resto, è uno degli argomenti 
che più sta a cuore alle comunità musulmane, che giu- 
dicano inadeguati e fallimentari gli insegnamenti etici e 
morali impartiti ai bambini occidentali. 

Oltre alle infrastrutture di tipo religioso, dottrinale e 
scolastico, gli Stati Uniti hanno assistito, nell'ultimo de- 
cennio e in particolare in risposta agli eventi della poli- 
tica mondiale, ad un notevole incremento e sviluppo 
della rete di organizzazioni musulmane, che operano in 
svariati settori sociali, professionali ed etnico-culturali, 
organizzando convegni e pubblicando periodici. Tutta- 
via, come lamenta il leader moderato Muhammad Hi- 
sham Kabbani, alcune di tali organizzazioni si servono 
dei più popolari argomenti di dibattito, come la discri- 
minazione religiosa, le relazioni tra le comunità o la po- 


litica mediorientale, per celare sotto tale facciata atti- 
vità e scopi che non rientrano in alcun modo nella cor- 
nice della politica sociale e che possono essere definiti 
di carattere fondamentalista. Anche le tre maggiori as- 
sociazioni del Paese, l'American Muslim Council, il 
Council on American-Islamic Relations e il Muslim Pu- 
blic Affairs Committee, che dichiarano di rappresenta- 
re gli interessi politici dei musulmani, sono bollate co- 
me fondamentaliste dal Center of Immigration Studies, 
che le accusa di perseguire i propri scopi senza tenere 
conto, in realtà, degli interessi e degli orientamenti mo- 
derati della maggioranza della popolazione statunitense 
di religione islamica. rdc] 


[Vedi AFROAMERICANE, RELIGIONI, vol. 16]. 
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‘ISMA («infallibilità»). Concetto della teologia musul- 
mana associato al profeta Muhammad e, tra i musulma- 
ni $i‘iti, anche agli imam. In qualità di religione profeti- 
ca, l’Islam predica una rivelazione che proviene da un 
Dio trascendente ed è trasmessa dai profeti all'umanità 
perché serva da guida affidabile. Ovviamente, questa 
rivelazione è autentica fin dalla sua prima manifestazio- 
ne e mantiene la sua autenticità e integrità attraverso i 
secoli. 

In questa cornice teorica, si presentano due proble- 
mi legati alla fsrz4: 1) l’infallibilità del Profeta, che at- 
tiene all’autenticità del messaggio divino, e 2) l’infalli- 
bilità del consenso della comunità (:$724°) e quella del- 
l'imam, che riguarda la trasmissione del messaggio e la 
salvaguardia dall’errore tra le successive generazioni 
della comunità. Inoltre, le due branche in cui l'Islam si 
divide, anche se a grandi linee, cioè i sunniti e gli $f'iti, 
difendono visioni diametralmente opposte della ‘5124, 
tali da doversi studiare separatamente. 

L'infallibilità del Profeta. L'esistenza dell’ispirazione 
profetica è condivisa dai musulmani sunniti e Sî'iti: si 
tratta, in sostanza, dell’investitura che Dio garantisce a 
certi individui. Per gli as‘ariti, Dio decide liberamente a 
chi assegnare la missione di profeta, e questi è l’«am- 
monitore», l’eco fedele delle parole divine, che deve 
mostrare un'assoluta sincerità (sidg) nel compiere la 
missione alla lettera. Per questo motivo la ‘75724 profeti- 
ca è riservata a quella persona. 

Va detto, peraltro, che né il Corano né l’badit (tradi- 
zione profetica) prendono in esame tale questione, che 
risulta essere, invece, il prodotto di una più tardiva ela- 
borazione. Proprio il Corano parla degli errori com- 
messi dai profeti, dell'ammissione dei loro sbagli e del 
loro pentimento (sure 8,23; 21,87). Perfino Muham- 
mad non è esente da queste avvertenze generali 
(9,43.118; 33,37) e il Corano ne afferma la fallibilità 
(47,21), tanto che il Profeta è una persona come tutte le 
altre (18,110). Le prime professioni di fede, d'altronde, 
non menzionano la ‘75124 dei profeti, e anzi la sua prima 
affermazione sembra comparire soltanto nel Fig akbar 
II (La Somma Comprensione I) risalente al X secolo. 
Ibn Sa'd (morto nel 845) e al-Tabari (morto nel 923) 
mostrano una chiara tendenza a salvaguardare Muham- 
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mad da qualsiasi rischio di politeismo, sia per garantire 
l’autenticità della sua missione che per fargli onore. 

Nel frattempo, in ambiente iraniano, gli antichi culti 
di semidei orientali avevano lasciato alcune «tracce» 
nella coscienza popolare e non è da escludere che in- 
fluenzassero la Si‘a nella concezione del perfetto imam 
e nella deificazione degli ‘alidi. Muhammad fu dunque 
investito di straordinari privilegi, e dalla giustapposi- 
zione di filosofia neoplatonica e miti iraniani si svi- 
luppò una forma di «teofania illuminativa» che vedeva 
in lui il Logos eterno e parlava di una «luce di Muham- 
mad» (nur mubammadî). Dai centri sufi queste idee 
passarono lentamente alla popolazione in generale, 
sempre pronta ad attribuire al Profeta, il Messaggero di 
Dio per antonomasia, le più straordinarie prerogative. 

Lasciando da parte le discussioni scolastiche, si pos- 
sono individuare, sulla base del Fig akbar Il (articoli 8 
e 9), le posizioni più o meno universalmente accettate, e 
cioè che tutti i profeti sono esenti da grandi o piccoli 
errori, così come lontani da qualsiasi mancanza di fede 
e incapaci di atti malvagi, eccezion fatta per qualche in- 
volontario minimo errore. Questi princìpi si applicano 
ad ogni istante della vita di Muhammad. 

Per la Sia, l'assenza di peccato è una «grazia nasco- 
sta» (/utf ga ‘ib) che Dio concede agli imam e ai profeti. 
Secondo i falasifa, i filosofi musulmani, essa appartiene 
ai profeti per natura; è una facoltà (24/2k4) che si giu- 
stifica con la conoscenza (7) di cui dispone il profeta 
della natura benigna e maligna delle cose, come pure 
degli atti di obbedienza e disobbedienza. Secondo i 
mutakallimin, i teologici scolastici, la ‘isa si spiega 
perché Dio non permette peccati mortali in coloro che 
liberamente e apertamente sceglie come suoi profeti e 
apostoli. In ogni azione che compie, Dio pone il profe- 
ta in uno stato (puk7) di assenza dal peccato. 

L'infallibilità della comunità. I musulmani sunniti ri- 
tengono che la ‘75124 si manifesti nel consenso generale 
(iéma") della comunità. Igrm4° significa letteralmente 
«accordo unanime» e si può interpretare come una sor- 
ta d'ispirazione generalizzata, l'equivalente dell’espres- 
sione vox populi vox Dei. Tale consenso riguarda que- 
stioni essenziali, mentre su diversi affari di secondaria 
importanza è ammesso un certo grado di tolleranza, in 
linea con l’badit secondo cui «la varietà delle opinioni è 
una grazia di Dio». 

Gli interpreti qualificati della ‘#24 erano, in origine, 
i compagni del Profeta e i loro immediati successori, 
mentre poi si fece ricorso agli ‘/2774’, o «uomini di 
scienza». La ‘gr74" non è il risultato di un’ampia consul- 
tazione, quanto, piuttosto, la tacita approvazione con- 
cessa dagli ‘/2r24’ alle decisioni prese da un gruppo di 
loro colleghi. L'infallibilità della 164° ha durata limita- 


ta, nel senso che dà legittimazione soltanto a ciò che è 
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stato già deciso dalla comunità. Non si tratta, dunque, 
di un principio di rinnovamento, ma di un principio di 
stabilità. 

L'infallibilità dell’imam. In contrasto con i sunniti, 
che rappresentano ciò che si potrebbe definire una co- 
munità fondata sulla 19724, gli $I°iti, fin dall’inizio, pro- 
fessarono la dottrina dell’infallibile imam: egli è un uo- 
mo speciale, scelto da Dio per guidare i credenti sulla 
retta via, da un punto di vista spirituale e temporale. 
L'imam è designato in base alla trasmissione ereditaria 
di un diritto divino. Ai cinque pilastri della fede musul- 
mana, la dottrina Si'‘ita ne aggiunge un sesto, la wi/dy4, 
o devozione al dettato dell’imam, principio che implica 
il rifiuto dei suoi nemici. 

In virtù delle sue qualità personali, anch'esse doni di 
Dio, l’infallibile imam degli $i‘iti è la guida e il maestro 
dell’Islam. Egli è l’erede del Profeta, impartisce ordini 
e insegna in nome di Dio; in questo modo, l’infallibile 
rivelazione divina si manifesta attraverso l’imam di ogni 
determinato periodo. Tuttavia, questo non si può verifi- 
care a meno che egli non si innalzi al di sopra degli or- 
dinari esseri umani in virtù di qualità superumane deri- 
vanti dalla sua stessa sostanza. I pensatori Si'‘iti si spin- 
sero assai lontano seguendo questa linea, arrivando a 
parlare di una luce divina che passa di generazione in 
generazione fino a che raggiunge l’imam di un’epoca e 
lo investe del più profondo livello possibile di cristalli- 
na conoscenza, ossia della completa infallibilità. Questa 
conoscenza non si limita all'ambito religioso, perché gli 
imam sono anche in possesso di una conoscenza segre- 
ta che si trasmetterebbe da uno all’altro. Essi hanno il 
dono dell’ispirazione e possono proclamare soltanto la 
verità. Secondo gli $i‘iti, l’imam è il depositario del cri- 
terio ultimo della verità quanto all’interpretazione della 
volontà di Dio e del Profeta. 
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GEORGES C. ANAWATI 


ISRAQIYA. Da :5r49 («illuminazione»), nome di una 
scuola filosofica esoterica dell’Islam. Le due principali 
correnti di pensiero che segnano lo sviluppo della filo- 
sofia islamica, l’una essoterica e l’altra esoterica, sono 
dette rispettivamente fa/safa («filosofia scolastica», de- 
rivante da Aristotele e Platone) e ‘irfàn (una specifica 
corrente filosofica che deriva da un’esperienza metafisi- 
ca dell'Essere, filtrata attraverso la sua realizzazione 
spirituale). Introdotta in Occidente a partire dal XII se- 
colo, grazie a numerose traduzioni dall'arabo al latino, 
fu la falsafa che finì con il rappresentare, pressoché 
esclusivamente, la «filosofia islamica» nel mondo occi- 
dentale, mentre l’altra importante tradizione, quella 

"‘irfàn, rimase nella più completa oscurità. Que- 
st’ultima, tuttavia, è sempre stata una forza creativa al- 
l'interno della spiritualità islamica e ha originato un ti- 
po di filosofia ben differenziato dalla falsafa, e per mol- 
ti aspetti del tutto opposto. [Vedi FALSAFA]. 

Pensiero immaginativo. La parola filosofia sembra 
alludere all’atto interiore di pensiero come il prodotto 
logico della pura ragione. Bisogna peraltro tener pre- 
sente che il pensiero filosofico non viene attivato neces- 
sariamente soltanto a livello di pura ragione. Dato che 
la coscienza umana è estremamente complessa e si arti- 
cola su più stadi, varie tipologie di pensiero possono es- 
sere realizzate a diversi livelli della mente. Il pensiero 
«immaginativo» è uno di questi. 

Conosciuto anche come «pensiero mitopoietico» o 
«mitopoiesi», il pensiero «immaginativo» è un partico- 
lare modello di pensiero che si sviluppa mediante inter- 
connessioni e interazioni tra un certo numero di imma- 
gini archetipiche in una specifica dimensione profonda 
della coscienza. Secondo la terminologia tecnica del- 
l'’irfàn islamico, questa dimensione profonda prende il 
nome di lam al-mital, letteralmente «mondo delle im- 
magini simboliche». Il tipo di filosofia prodotto da que- 
sta modalità di pensiero presenta, naturalmente, signifi- 
cative differenze dalla filosofia intesa come prodotto 
della pura ragione. 

Il pensiero «immaginativo» non è confinato all’’irfàn 
islamico, tutt'altro. Numerosi e diversi sistemi filosofici 
formatisi in varie regioni asiatiche contemplano l’esi- 
stenza di espressioni di una coscienza «immaginativa». 
Il cosidetto «illuminazionismo» (:5r4gîya) di Suhrawar- 
di ne costituisce un esempio, mentre la «unità dell’esse- 
re» (wabdat al-wugid) postulata da Ibn ‘Arabi ne rap- 
presenta un altro. A complicare ulteriormente la que- 


stione riguardante la variante islamica della filosofia 
«immaginativa» o esoterica, tuttavia, è il fatto che la 
maggioranza dei pensatori di alto livello in quest’ambi- 
to erano pure grandi maestri della filosofia scolastica, 
essoterica, e questo fa sì che le due modalità di pensie- 
ro, quella «immaginativa» e quella razionale, appaiano 
sottilmente intrecciate guardando alla superficie testua- 
le delle loro opere. Questo è tanto più vero nel caso di 
personalità quali Suhrawardi e Ibn ‘Arabi. [Vedi IBN 
AL-'ARABI]. 

Suhrawardi, in particolare, fu autore di tre volumi- 
nosi libri sulla scolastica, Kitab al-talwibat, Kitàb al-mu- 
giwamat e Kitàb al-mutarabat, la celebre trilogia che dà 
prova delle sue qualità, raramente superate, di filosofo 
essoterico, prima che si accingesse alla redazione della 
sua opera più importante sull’Illuminazionismo, Hik- 
mat al-i*raq (Teosofia dell’illuminazione). Come indica- 
to fin dal titolo, si tratta di un prodotto del pensiero 
«immaginativo», che rappresenta un tipo specifico di 
filosofia esoterica fondato su un’esperienza metafisica 
della luce. Ciononostante, esso comincia con una so- 
bria esposizione dei princìpi della logica aristotelica, 
per poi divenire gradualmente una presentazione «im- 
maginativa» della struttura gerarchica degli angeli della 
luce. É importante sottolineare che questa apparente- 
mente singolare combinazione della modalità di pensie- 
ro essoterico ed esoterico, insieme alla stessa concezio- 
ne di i*r49, può essere fatta risalire fino a Ibn Sina (Avi- 
cenna). 

Ibn Sinà e la «filosofia orientale». Da molti punti di 
vista, e in particolare in riferimento all’idea di ir49, Ibn 
Sinaà può essere ritenuto un importante precursore di 
Suhrawardi. Curiosamente, però, nell’opera di Ibn Sina 
le modalità di pensiero, razionale e «immaginativa», so- 
no coscientemente e metodicamente separate l’una dal- 
l’altra, tanto che falsafa e ‘irfin vengono concepiti come 
due tipi di filosofia indipendenti e sostanzialmente di- 
versi (anche se nella strutturazione delle narrazioni sim- 
boliche di Ibn Sina non possiamo non notare alcuni 
concetti tecnici dell’aristotelismo che si insinuano nello 
spazio «immaginativo» dell’ ‘îrfdr). 

Va detto che, tra i due tipi di filosofia, Ibn Sina stes- 
so riteneva di gran lunga più importante l’«immaginati- 
vo» (esoterico) rispetto al razionale (essoterico). All’ini- 
zio del suo magnum opus, il celebre Kitàb al-Sifa' (Libro 
del Rimedio, noto in Occidente attraverso una tradu- 
zione latina come Sufficientia), che si configura come 
un’ampia e sistematica esposizione della filosofia peri- 
patetica, Ibn Sinà afferma che non intende riflettere il 
suo pensiero personale, ma vuole che gli studenti di fi- 
losofia familiarizzino con la visione del mondo degli an- 
tichi Greci, e di Aristotele in particolare. 

Quanto al suo «vero pensiero», pare che abbia a lun- 
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go cullato l’idea di esporlo compiutamente in un libro 
affatto diverso, A/-bikmat al-maSrigiya (Filosofia orien- 
tale), di cui ciò che sopravvive, Mantig al-mairigiyin 
(La logica degli orientali), ne costituisce soltanto l’in- 
troduzione. Completo o no che fosse, il libro vero e 
proprio non è giunto fino a noi. Oltre a quest'opera, 
possiamo contare su alcuni brevi trattati di esoterismo e 
qualche racconto simbolico di sua invenzione. 

L'impiego delle parole «Oriente» e «orientale» da 
parte di Ibn Sina non è privo d’importanza, giacché il 
termine wa5riqg («Oriente»), derivante dalla radice 579, 
letteralmente significa «luogo (#24-) dove ciò che viene 
designato dalla radice ig giunge a compimento», vale a 
dire, il punto d’origine della «illuminazione» (5749). 
L’«Oriente», detto in altri termini, non è da intendersi, 
dunque, come una nozione geografica, ma come parola 
che designa l’Est in una speciale geografia mitopoietica 
O spirituale. 

L'«Oriente», in questo particolare contesto, è quindi 
il luogo sacro a partire dal quale fa la sua comparsa la 
luce divina, illuminando l’intero creato, «il luogo dove 
sorge il sole», l'origine prima dell’esistenza. Nel com- 
mento persiano a un racconto mitico-simbolico di Ibn 
Sina, Hayy ibn Yagzan (un nome proprio, che letteral- 
mente significa: «Vivente, figlio del Vegliante»), uno 
dei suoi discepoli (forse Abù ‘Ubayd al-Guz$ani?) spie- 
ga la simbologia dei vocaboli «Oriente» e «Occidente» 
nei seguenti termini: adattando la teoria aristotelica 
della distinzione tra «forma» e «materia», Ibn Sina ini- 
zia affermando che la materia, in sé e per sé, non esiste, 
mentre la forma è la fonte dell’esistenza. La materia, in 
altre parole, non sarebbe altro che pura non-esistenza; 
la sua cornice culturale di riferimento, quella iranica, 
trasforma tuttavia questa proposizione, in modo natu- 
rale e immediato, in un altro postulato, e cioè quello se- 
condo cui la materia, in sé, è pura e semplice oscurità. 
Nella mappa «immaginativa» della sua geografia sim- 
bolica, egli assegna la materia (intesa come oscurità) al- 
la regione occidentale del cosmo. 

Le implicazioni di questa idea sono chiarissime: Ibn 
Sina definisce l'Oriente come la dimora originaria della 
forma (ovvero della luce), e quindi, sul piano simboli- 
co, come il mondo delle «forme», o della luce esisten- 
ziale; l'Occidente, per contro, è il mondo della «mate- 
ria», vale a dire dell'oscurità e della non-esistenza. 

La materia si trasforma in esistenza soltanto grazie 
all’influsso della luminosa energia della forma che pro- 
viene dal sacro Oriente attraverso l’intermediazione di 
alcuni angeli, il cui numero è limitato a dieci in piena 
conformità con le dieci sfere celesti dell'astronomia el- 
lenistica. Gli angeli, che riflettono direttamente la luce 
divina, incarnano il più alto grado di luminosità esisten- 
ziale, mentre tutti gli altri esseri, animati e non, che di- 
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ventano luminosi (ossia che esistono) mediante l’opera 
di illuminazione degli angeli, sono meno splendenti (in 
altre parole, sono meno densamente esistenti). La lumi- 
nosità esistenziale diventa sempre meno intensa a mano 
a mano che i raggi della luce divina percorrono verso il 
basso la scala dell'essere (e quindi si allontanano sem- 
pre di più dalla loro fonte originaria), fino a quando 
sprofondano quasi del tutto nell’oscurità della materia, 
e ciò avviene allorché raggiungono gli stadi più bassi 
dell’esistenza. 

Fintantoché esistono fattualmente, le «cose» nel 
mondo empirico non sono oscurità assoluta, quanto, 
piuttosto, ombre di esistenza, deboli riflessi della luce 
divina. Tuttavia, essendo la materia totalmente predo- 
minante nel mondo empirico, esso è «immaginativa- 
mente» rappresentato come un mondo oscuro. In alcu- 
ni casi privilegiati, comunque, e specialmente nei pro- 
feti, la coscienza umana può improvvisamente infiam- 
marsi di una luce gloriosa grazie all’influenza dell’Intel- 
letto Attivo (cioè Gabriele, l'angelo della rivelazione), 
illuminando il mondo dell’oscurità in cui le anime dei 
normali esseri umani sono imprigionate; si tratta, evi- 
dentemente, di un tipico motivo dello gnosticismo. 

Questo, seppure in breve sintesi, è l'impianto gene- 
rale della «filosofia orientale» di Ibn Sina. Alla base di 
essa vi è chiaramente la visione di un cosmo inteso co- 
me interazione di luce e ombra, un vasto campo «im- 
maginativo» in cui la luce divina si manifesta in forme 
infinitamente diverse e variegate, e si determina in fun- 
zione di differenti gradi di fusione con l'oscurità mate- 
riale grazie all’attività di trasmissione della luce che 
esercitano gli angeli. Si tratta di una visione gnostica del 
mondo permeata dalla presenza «immaginativa» degli 
angeli della luce. [Vedi IBN SINA]. 

Suhrawardi, fondatore della scuola isragita. La vi- 
sione esoterica del mondo presente nella filosofia di 
Ibn Sinà, con la sua forte carica gnostica, fu ereditata 
da Sihab al-Din Yahya ibn Haba ibn Amirak al-Suh- 
rawardi (1153-1191), il vero fondatore della scuola illu- 
minazionista in Iran. Molto significativamente, Suh- 
rawardi, che è conosciuto con il titolo onorifico di Sayh 
al-Isràq, «Maestro dell’Illuminazione», fa risalire la 
«tradizione» della sua filosofia illuminazionista a Erme- 
te Agatodemone (che compare nell’Islam nella figura 
del profeta Idris). Bisogna ricordare che, molto prima 
della nascita dell'Islam, la scuola ermetica mediterranea 
si era stabilita ad Alessandria, e da lì si era propagata 
nei vasti territori del Medio Oriente. Là, nella città di 
Harran, i «seguaci del profeta Idris», i Sabei che vene- 
ravano il Corpus Hermeticum come loro scrittura sacra, 
coltivarono il sapere esoterico dell’ermetismo e lo dif- 
fusero in varie direzioni; proprio attraverso una di que- 
ste giunse fino a Suhrawardi. 


Nella dimensione «immaginativa» della coscienza di 
Suhrawardî, comunque, la storia dell’Illuminazionismo 
(che da lui viene identificata direttamente con la storia 
della filosofia in generale) assume una forma notevol- 
mente originale e specifica. La sapienza isragita, intesa 
come la sola autentica realizzazione della «filosofia pe- 
renne» (bikma ‘atiga) dell'umanità, ha la sua origine ul- 
tima nelle rivelazioni divine ricevute dal profeta Idris, 
ossia Ermete, che divenne pertanto il capostipite dei fi- 
losofi. Tale sapienza ermetica fu tramandata alla poste- 
rità grazie a due canali ben distinti, quello egizio-elleni- 
co e quello iranico antico. Il primo ramo della saggezza 
ermetica, fiorito nell’antico Egitto, si affermò poi in 
Grecia, dove giunse a produrre saggi gnostici come Pi- 
tagora, Empedocle, Platone e Plotino. Questa linea del- 
la tradizione rimase viva nell'Islam grazie ad alcuni dei 
primi eminenti sufi, tra cui Dù al-Nin (morto nell’859) 
e Abu Sahl al-Tustari (morto nell’896). 

Il secondo filone dell’ermetismo, rappresentato nel- 
l’Iran antico dai leggendari re-sacerdoti Kayùmart, Fa- 
ridun e Kay Husraw, diede origine al Sufismo di Baya- 
zid al-Bastami, più noto in Occidente come al-Bistami 
(morto nell’874), e di Mansùr al-Hallag (morto nel 
922). 

Suhrawardi si considerava come il punto di conver- 
genza tra queste due tradizioni e mirava a unificare e 
integrare in un complesso organico tutti i più impor- 
tanti elementi della saggezza ermetica elaborati lungo il 
corso della sua evoluzione storica. All’insieme di idee 
gnostiche così formato, Suhrawardi impresse una pecu- 
liare riformulazione filosofica, strutturata sulla falsariga 
del simbolismo zoroastriano della luce e dell’oscurità 
(intendendo Zoroastrismo, in questa sede, come l’inse- 
gnamento spirituale, «esoterico» di Zoroastro, in con- 
trapposizione a quello «essoterico»). 

Simbologia Est-Ovest Nell’avvicinarci alla filosofia 
illuminazionista di Suhrawardi, il primo aspetto che 
dobbiamo tenere in considerazione è la simbologia del- 
l’Est e dell'Ovest. Nel suo Orssat al-gurba al-garbiya (Il 
racconto dell’esilio occidentale), composto in arabo, 
mentre la maggior parte dei suoi racconti o leggende 
sono in persiano, Suhrawardi stabilisce chiaramente 
che egli applica a «Oriente» e «Occidente» gli stessi si- 
gnificati «immaginativi» di cui parla Ibn Sina. Così, an- 
che per lui, l'Oriente è la dimora della luce, il luogo sa- 
cro in cui si origina la luce divina, la sorgente dell’illu- 
minazione spirituale e cosmica, mentre l'Occidente è 
l’abisso dell’oscurità materiale, in cui l’anima umana è 
imprigionata e da cui deve liberarsi per poter fare ritor- 
no alla sua vera casa, l'Oriente. 

Gerarchia delle luci. Respingendo (o modificando 
radicalmente) la dottrina aristotelica dell’ilomorfismo, 
che spiega ogni essere esistente in termini di congiun- 


zione tra la materia e una forma specifica, Suhrawardi 
adopera un’ontologia del tutto differente, di origine 
gnostica, in base alla quale ogni cosa è spiegata secondo 
una scala graduata di luce (o come una combinazione 
sempre diversa di luce e oscurità); la «forma» aristoteli- 
ca, dunque, viene trasformata in angelo, un essere lumi- 
noso. La filosofia di Suhrawardi si rivela, così, un’onto- 
logia della luce, organizzata su vari gradi di intensità e 
secondo un ordine gerarchico. 

La luce, sostiene Suhrawardi, è ciò che illumina se 
stessa, e così facendo illumina tutte le altre cose. La lu- 
ce, detto in altro modo, è ciò che esiste per sé e in sé 
(vale a dire, la luce è esistenza), e in virtù della propria 
esistenza rende esistenti anche le altre cose. Sfugge, 
quindi, a ogni definizione, mentre tutte le altre cose 
possono e devono essere definite facendo riferimento 
ad essa. La luce, in breve, non è altro che la «presenza» 
ibudir) ontologica delle cose, ed è la fonte ultima del- 
l’esistenza. Ne consegue, pertanto, che l’intero creato 
dev'essere concepito come una grandiosa gerarchia di 
luci, a partire dalla luce assoluta nel suo più alto grado 
di luminosità fino alle più flebili luci già sul punto di 
sprofondare nel regno dell’oscurità totale (g45449), ovve- 
ro dell’assoluta non-esistenza. 

Alla sommità di questa gerarchia cosmica di luci si 
trova la «luce delle luci» (nr al-anwir) che, nella ter- 
minologia delle scienze teologiche islamiche, è Dio. Al 
di sotto, e discendendo fino al dominio dei corpi den- 
samente oscuri del mondo fisico, si trovano diversi gra- 
di di luce (esistenza) che, nel sistema di Suhrawardi, as- 
sumono l’aspetto di angeli che governano il creato. 

A differenza dell’angelologia di Ibn Sina, che è di ti- 
po neoplatonico, quella di Suhrawardi è sostanzialmen- 
te zoroastriana. Lungi dall’essere fissato in dieci (in cor- 
rispondenza con le dieci sfere celesti tolemaiche), il nu- 
mero degli angeli è illimitato. La loro funzione, inoltre, 
non si riduce alla triplice conoscenza della propria ori- 
gine, di se stessi e di coloro che da essi derivano, come 
per gli angeli neoplatonici; ne consegue che la gerarchia 
degli angeli in Suhrawardi è di gran lunga più comples- 
sa rispetto a quella di Ibn Sina. Tanto per cominciare, 
bisogna distinguere tra due diversi ordini fondamentali 
di angeli, quello «longitudinale» (4/7) e quello «latitu- 
dinale» (‘ardi), in relazione alle loro successive genera- 
zioni, alla loro disposizione nello spazio e alle loro fun- 
zioni. 

Ordine longitudinale e latitudinale. L'ordine longi- 
tudinale di angeli getta le fondamenta del creato nel 
suo complesso come un «tempio di luce», o meglio co- 
me un insieme abbagliante di «templi di luce» (haydk:/ 
al-nîr; sing. baykal al-nr), splendente grazie agli ange- 
li che riflettono la «luce delle luci» e si riflettono reci- 
procamente. Suhrawardi descrive la loro disposizione 
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gerarchica in questo modo: dalla «luce delle luci», che 
rappresenta il limite sommo della luminosità cosmico- 
metafisica, proviene l’arcangelo Bahman, che è la «luce 
più vicina» (x4r agrab). Contemplando direttamente la 
sua stessa origine, la «luce delle luci», l’arcangelo Bah- 
man la riflette senza alcun intermediario, e ciò crea im- 
mediatamente un’altra entità luminosa, o arcangelo, 
che è doppiamente illuminata, sia dalla «luce delle lu- 
ci» che dalla prima luce da cui si è originata. La duplice 
illuminazione della seconda luce ne genera subito una 
terza, che è illuminata quattro volte: una dalla «luce 
delle luci», una dalla prima luce e due dalla seconda 
(che a sua volta, come si è detto, è doppiamente illumi- 
nata). La progressione verso il basso degli arcangeli 
prosegue in questo modo, producendo l’ordine «longi- 
tudinale» delle luci. Nella terminologia tecnica di Suh- 
rawardi, ognuna di queste luci angeliche è definita «lu- 
ce dominante» (ndr qdbir), e la «dominazione vigoro- 
sa» (gabr) è uno dei princìpi basilari che determinano 
l’attività delle creature angeliche. 

L'ordine longitudinale degli arcangeli di luce rac- 
chiude in sé due aspetti opposti, il maschile e il femmi- 
nile, dal primo dei quali si origina un ordine di angeli 
del tutto differente, quello latitudinale. A differenza 
degli arcangeli dell’ordine longitudinale, gli angeli del- 
l'ordine latitudinale non si generano l’un l’altro, ma 
semplicemente coesistono in orizzontale, posizionati 
fianco a fianco, e costituiscono in questo modo il mon- 
do degli «archetipi» eterni che sono gli equivalenti «im- 
maginativi» delle idee platoniche. Suhrawardi definisce 
questi angeli «signori delle specie» (arbab al-anwé'; 
sing. rabb al-naw'). Ogni cosa nel mondo empirico deve 
sottostare al dominio di un signore delle specie; in altri 
termini, ogni creatura esistente nel nostro mondo ha un 
suo corrispondente archetipo metafisico nella dimen- 
sione angelica, qualcosa di paragonabile alla relazione 
ontologica tra l’individuo e il regno degli universali che 
caratterizza l’idealismo platonico. Ogni creatura del 
mondo empirico è tecnicamente definita il «talismano» 
(zilasm) di uno specifico angelo, che la governa e la pro- 
tegge dall’alto; quest'angelo prende il nome di «signore 
del talismano» (rabb al-tilasm). 

Quanto all’aspetto femminile dell’ordine longitudi- 
nale, esso è collegato in primo luogo ad alcuni attributi 
negativi, come dominato, dipendente, ricettivo all’illu- 
minazione, lontano dalla «luce delle luci», non esisten- 
te, e così via. Le stelle fisse e i cieli visibili si generano a 
partire da tale aspetto, come pure numerose ipostasi 
delle energie luminose degli arcangeli. Questo segna la 
fine dell’Oriente e l’inizio dell’Occidente. 

L'ordine latitudinale degli angeli dà origine anche ad 
un altro ordine angelico, la cui funzione fondamentale 
è quella di governare le specie in qualità di viceré dei 
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«signori delle specie». Questi angeli ricevono da Suh- 
rawardi il nome di «luci che indicano la direzione» 
(anwar mudabbira; sing. nàr mudabbir). Facendo ricor- 
so alla peculiare parola persiana ispabbad, traducibile 
con «comandante in capo», Suhrawardi denomina que- 
sti angeli anche «generali della luce» (anwdr isfabba- 
diva): sono gli angeli incaricati di preservare il movi- 
mento dei cieli, e che, in qualità di agenti dei «signori 
delle specie», sovrintendono a tutte le differenti creatu- 
re del mondo fisico, compresi gli esseri umani, il cui co- 
mune «signore delle specie» è l’arcangelo Gabriele (Gi- 
bril). Il «governatore» (0 ispabbad, il «generale della lu- 
ce») di Gabriele risiede nella parte più interna e 
profonda dell’anima di ogni essere umano, da cui im- 
partisce comandi circa i suoi atti, interni ed esterni. 

Come si può facilmente osservare anche soltanto da 
questa breve e necessariamente incompleta esposizio- 
ne, la visione del mondo illuminazionista di Suhrawardi 
è sostanzialmente di tipo mandalico. Il creato, nella sua 
interezza, è concepito o immaginato come un vasto 
mandala cosmico composto di innumerevoli angeli di 
luce che si dispongono in disegni geometrici lungo assi 
longitudinali e latitudinali. Siamo di fronte a un tipico 
prodotto della coscienza mandalica, che si autorealizza 
completamente nella forma di una visione del creato 
come uno spazio «immaginativo», saturo di luce. 

Sviluppi postsuhrawardiani. La vita di Suhrawardi 
fu estremamente breve: egli venne assassinato nel 1191, 
all’età di trentotto anni, nella cittadella di Aleppo, dove 
si trovava recluso in quanto propugnatore di «nuove 
idee» anti-islamiche. Dopo la morte, tuttavia, l’influsso 
del suo insegnamento i$ragita si fece sentire sempre più 
nel mondo islamico, specie in Iran, dove rivestì il ruolo 
di maggiore importanza nella formazione della filosofia 
Si Ita. 

La lunga serie dei seguaci del Maestro dell’Illumina- 
zione comincia con Sams al-Din Sahraziri (XM secolo), 
che fu allievo diretto di Suhrawardi o di uno dei suoi 
discepoli più vicini. Egli scrisse il commento più ampio, 
nonché il primo sistematico, alla Hikmat al-i5ràg, pre- 
parando il terreno per successive interpretazioni di 
questa fondamentale opera dell’Illuminazionismo. In 
effetti, fu sulla base di questo testo che Qutb al-Din Sî- 
razi (morto nel 1311) redasse il suo celebre commento 
alla Hikmat al-i5raq. 

Sahraziri fu, a dire il vero, un pensatore di gran lun- 
ga più originale rispetto a Qutb al-Din Sirazi, e il suo 
commento fu senz'altro più importante e interessante 
di quello di quest’ultimo, che oggi sappiamo esserne 
una versione abbreviata. La fama di Qutb al-Din, peral- 
tro, oscurò ben presto quella del suo grande predeces- 
sore, tanto che il suo commento venne considerato co- 
me fl commento per antonomasia alla Hikmat al-ifrig. 


Dall’inizio del XIV secolo a oggi, quasi tutti coloro che 
si sono interessati all’Illuminazionismo di Suhrawardi 
hanno letto o studiato la sua opera passando principal- 
mente attraverso l’interpretazione di Qutb al-Din. 

L'importanza storica di Qutb al-Din si basa sul fatto 
che, oltre ad essere un ardente propugnatore dell’Illu- 
minazionismo, fu anche discepolo di Sadr al-Din Qu- 
nawi (o Qunyawî), allievo e genero di Ibn ‘Arabi e, gra- 
zie a loro, assai versato nella corrente filosofica del 
wahbdat al-wugud; egli è infatti ritenuto uno dei più abi- 
li divulgatori delle idee di Ibn ‘Arabi. Combinando, 
dunque, queste due importanti correnti della filosofia 
islamica successiva ad Avicenna, Qutb al-Din finì per 
determinare in modo decisivo lo sviluppo posteriore 
della scuola i$ragita, al punto che, dopo di lui, l’Illumi- 
nazionismo di matrice suhrawardiana assorbì rapida- 
mente nella sua struttura le più significative idee della 
«unità dell’essere» che erano state sviluppate per pro- 
prio conto dalla scuola di Ibn ‘Arabi. 

L'opera d’integrazione raggiunse un primo stadio di 
completamento in Iran, nel periodo safavide. I due se- 
coli di questa dinastia (1499-1720), durante i quali la 
città di Isfahan fu il centro politico e culturale e la Si'a 
duodecimana la forma più riconosciuta dell'Islam, 
promossero ciò che spesso viene definito il «rinasci- 
mento della cultura islamica ($f'ita)». Fu proprio nella 
fiorente città di Isfahan che le eredità intellettuali di 
Ibn ‘Arabi e di Suhrawardî vennero armoniosamente 
integrate, grazie all’opera di generazioni di eccellenti 
pensatori, in un complesso organico. Oggi gli storici 
della filosofia islamica alludono a questi pensatori co- 
me alla «scuola di Isfahan», la cui figura più significati- 
va fu senz'altro Sadr al-Din Sirazi (conosciuto popo- 
larmente come Mulla Sadra, 1571-1640). [Vedi MUL- 
LA SADRA]. 

La filosofia di questo pensatore si costituisce in un si- 
stema complesso e di proporzioni colossali, sintesi di 
idee provenienti da fonti disparate e del suo originale 
pensiero. Quanto all’Illuminazionismo, Mulla Sadra re- 
se completamente esplicito ciò che fin dall'inizio era 
implicito (e soltanto di rado esplicito), e cioè la totale 
identificazione della «luce» con «l’esistenza»: questa, a 
sua volta, divenne un sinonimo di «luminosità». Nella 
sua visione metafisico-«immaginativa», l’esistenza di 
ogni cosa non è altro che un grado di luce, un’emana- 
zione luminosa o illuminazione dalla «luce delle luci». 
Questa si identifica completamente con ciò che, nel 
wabdat al-wugid di Ibn ‘Arabi, è «l'uno», ossia l’esi- 
stenza nel suo stato primordiale di assoluta indetermi- 
natezza, pronta, però, a determinarsi in un'infinita serie 
di diverse automanifestazioni ontologiche. [Vedi ER- 
METISMO, vol. 3; IMMAGINI E IMMAGINAZIONE, 
vol. 4; e NUR MUHAMMADI. 
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TOSHIHIKO IZUTSU 





KA'BA. La Ka'‘ba («cubo») è la Casa di Allah, collocata 
a Mecca. Si tratta del più importante santuario dell’I- 
slam, la g:bla, il punto preciso verso il quale si rivolgono 
i musulmani quando recitano la preghiere quotidiane 
(salàt), in qualsiasi parte del mondo si trovino. Situata al 
centro della grande moschea aperta Haram, costituisce 
il centro geografico e religioso del mondo islamico, la 
meta per tutti i musulmani che rispettano l’obbligo co- 
ranico del pellegrinaggio a Mecca. La tradizione musul- 
mana la pone proprio al di sotto della Ka'‘ba celeste. 

La costruzione, in granito meccano, ha più o meno — 
come indica il nome — la forma di un cubo, di poco più 
di sedici metri d'altezza, tredici di lunghezza e undici di 
larghezza. La sua unica porta (non vi sono finestre) è 
collocata sul lato nordorientale, circa due metri più in 
basso rispetto al pavimento della moschea. Raramente 
la Ka'ba viene resa accessibile, mediante l’uso di scale 
rimovibili che danno adito al suo interno. Qui, appese 
al soffitto, ci sono numerose lampade in oro e in argen- 
to; tre pilastri di legno, recentemente sostituiti, sosten- 
gono Il soffitto. 

Ciò che è sacro ai musulmani non è il contenuto del- 
l’edificio, ma la costruzione nel suo complesso. L'ogget- 
to più importante, del resto, è collocato all’esterno: si 
tratta della Pietra Nera (4/-bagar al-aswad), che è inca- 
stonata nell’angolo orientale (il colore, in realtà, è ros- 
so-bruno scuro). La Pietra Nera, che ora è racchiusa da 
una massiccia cornice d’argento, ha un'origine ignota 
(forse si tratta di un meteorite), ma risale certamente a 
tempi preislamici. Si racconta che essa cadde dal cielo, 
oppure che fu portata sulla terra dagli angeli, quando 
era ancora di colore bianco, per segnare il sito della 
Ka'ba originale; annerita dal tocco degli uomini nel 


corso dei millenni, essa costituisce una sorta di registro 
della degradazione umana. I musulmani la chiamano la 
«pietra angolare della Casa» oppure la «mano destra di 
Dio sulla terra», ma continuano a ripetere che essa non 
è un idolo e non deve essere venerata: le preghiere van- 
no rivolte a Dio, non alla Pietra Nera. Quando comin- 
ciano il rito della circumambulazione (fawdf) della 
Ka‘ba, che fa parte del rituale del pellegrinaggio, i mu- 
sulmani baciano o toccano la Pietra Nera, come si dice 
abbia fatto lo stesso Muhammad. Il fawdf viene esegui- 
to nelle immediate vicinanze della Ka'ba, su un ampio 
marciapiede di granito lucido detto r24f4f, luogo della 
circumambulazione. 

Fra la Pietra Nera e la porta di ingresso vi è una se- 
zione di muro esterno chiamata wultazam, contro cui i 
fedeli premono il loro corpo alla conclusione della cir- 
cumambulazione, allo scopo di ricevere la daraka («be- 
nedizione», «potere») associata alla sacra Casa. 

La Ka'‘ba è solitamente coperta dalla kiswa («veste»). 
una pesante stoffa nera ricamata in oro, che ogni anno 
viene fabbricata dagli artigiani di Mecca. Prima del 
1927 essa veniva donata ogni anno dagli Egiziani e por- 
tata a Mecca da una carovana di pellegrini che partiva 
dal Cairo. La kiswa contiene alcune strisce bianche con 
scritte in arabo, per lo più versetti del Corano. 

Accanto alla Ka'‘ba è collocato un contenitore di ve- 
tro con ornamenti dorati (che sostituisce una preceden- 
te struttura in legno), che racchiude la pietra indicante 
la stazione di Ibrahim (Abramo). Si dice che su questa 
pietra sia miracolosamente conservata l’orma del piede 
di Abramo, che vi salì sopra per completare la costru- 
zione della Ka'ba originale: si tratta, per così dire, del 
marchio del fabbricante. 


Nell’angolo opposto a quello della Pietra Nera vi è 
un piccolo edificio che contiene la sacra fonte di Zam- 
zam, la cui acqua i pellegrini bevono alla conclusione 
della circumambulazione e delle preghiere. La fonte fu 
suscitata miracolosamente da Dio per salvare Hagar 
(Agar) e Ismail (Ismaele): egli aveva dapprima coman- 
dato ad Abramo di abbandonare in quel luogo deserti- 
co madre e figlio, promettendo di prendersene cura al 
suo posto. 

L'origine storica della Ka'ba è incerta, ma essa sicu- 
ramente esisteva già parecchi secoli prima della nascita 
di Muhammad (ca. 570 a.C.). All'epoca essa era il prin- 
cipale luogo di culto dell'Arabia centrale e, collocata 
com'era al centro di un territorio sacro (bara), aveva 
tutte le caratteristiche di un santuario semitico. [Vedi 
HARAM E HAWTA)],. L'Islam l’ha inserita all’interno 
del proprio culto monoteista, secondo un processo che 
fu iniziato dallo stesso Muhammad, il quale, imposses- 
satosi della Ka'ba, la purificò degli idoli (e forse delle 
immagini) che conteneva. 

Nel corso della sua lunga storia, la Ka'ba è stata più 
volte danneggiata dal fuoco, da inondazioni, terremoti 
e attacchi. L'edificio odierno risale al XVII secolo, ma 
contiene numerosi elementi architettonici provenienti 
dagli edifici precedenti. Nel 1958 il governo saudita ne 
ha restaurato le pareti e il tetto. Due anni prima aveva 
cominciato a ricostruire e ampliare la moschea Haram, 
aggiungendo quasi 6.000 metri quadrati all’area prece- 
dente: ora la moschea occupa oltre 16.000 metri qua- 


drati e può ospitare 300.000 persone. 
[Vedi anche PELLEGRINAGGIO ISLAMICO], 
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HARRY B. PARTIN 


KALABADI, AL- (morto nel 380/5 eg. / 90/5 d.C.), 
nome completo Abù Bakr Muhammad ibn Ishaq ibn 
Ibrahim al-Kalabadi; autore di un noto trattato sul Su- 
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fismo delle origini. Come indica il nome, era originario 
di Kalabad, un quartiere di Bukhara. Sebbene manchi- 
no i particolari relativi alla sua biografia, si dice che fos- 
se stato allievo del sufi Abù al-Husayn al-Farisi e che 
fosse un giurista della scuola hanafita con simpatie m&- 
turidite che studiò giurisprudenza (figh) con Muham- 
mad ibn Fadl. 

Delle opere attribuite ad al-Kalabadi se ne sono con- 
servate due. Il Ma ‘gni al-abbar, noto anche come Babr 
al-fawa'id e sotto altri titoli, fu composto nel 985 ed è 
tuttora inedito. Si tratta di un breve commentario etico, 
di ascendenza sufi, su 222 tradizioni scelte del Profeta e 
comprende passi citati nell'opera principale di al-Kala- 
badi, il Kitab al-ta'arruf limadhab abl al-tasawwuf. Que- 
sto capolavoro è stato pubblicato diverse volte: l’edizio- 
ne più affidabile è quella di A.J. Arberry (Il Cairo, 
1933), che l’ha tradotto in inglese con una particolareg- 
giata introduzione con il titolo The Doctrine of the Su- 
fis. 

Tale opera è la fonte precipua per lo sviluppo del Su- 
fismo delle origini (dal 1/vII al 1v/x secolo). Si divide 
in settantacinque capitoli distribuiti in due parti. La 
prima parte, che si apre con una sommaria analisi intro- 
duttiva sui primi sufi importanti, espone le dottrine 
dell'Islam accettate dal Sufismo. Tali dottrine si posso- 
no far risalire agli articoli di fede presenti nel credo no- 
to come A/-figb al-akbar I (La più grande conoscenza 
1) che, pare, al-Kalabadi cita direttamente. La seconda 
parte riporta gli sforzi ascetici, le esperienze spirituali, i 
termini tecnici e gli eventi miracolosi dei sufi, sulla base 
dei loro detti e dei loro versi. 

Tutta l’opera è pervasa dal proposito dichiarato di al- 
Kalabadi di arrestare la decadenza del Sufismo e di di- 
mostrare che esso si inserisce all’interno dell’ortodossia 
islamica. Quale fonte primaria per la storia del Sufismo 
delle origini il Ta ‘arruf di al-Kalabadi può essere affian- 
cato alle opere di al-Sarag (morto nel 988), Abu Talib 
al-Makki (morto nel 996) e al-Sulami (morto nel 1021). 

Il Ta‘arruf rispecchia la tradizione sufi diffusasi in 
Transoxiana in epoca samanide; in breve tempo diven- 
ne un trattato autorevole sul Sufismo e su di esso ven- 
nero compilati commentari. Di questi ultimi il più im- 
portante è il persiano N#r al-muridin wa-fazibat al-mud- 
da’in, noto anche come Sarb-i Ta‘arruf (Commentario 
al Ta‘arruf), di Abù Ibrahim Isma'‘il ibn Muhammad 
ibn ‘Abd Allah al-Mustamli (morto nel 1042), un sufi di 
Bukhara. Si tratta del più antico trattato sufi esistente 
in persiano ed è conservato in numerosi manoscritti, 
uno dei quali copiato nel 1081. Il valore di tale fonte 
per lo sviluppo del Sufismo in Transoxiana risiede nei 
numerosi commenti a tutte le citazioni sufi riportate nel 
Ta‘arruf, e fu evidentemente compilata proprio per 
istruire i discepoli del Sufismo. Dal punto di vista lin- 
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guistico l’opera presenta forme dialettali persiane risa- 
lenti al x secolo, e vi ricorrono molte parole arabe. 
Sembra che il commentario al Ta‘arruf attribuito a 
‘Abd Allah ibn Muhammad al-Ansari (morto nel 1089) 
sia andato perduto, mentre lo Husn Al-ta‘arruf, un 
commentario arabo scritto dal giudice Safi‘ita ‘Ala’ al- 
Din ‘Ali ibn Ismail al-Qinawi (morto nel 1327 o 1329) 
è conservato in un manoscritto. Vi è anche un commen- 
tario anonimo in arabo, erroneamente attribuito a 
Yahya Suhrawardiî (morto nel 1191), che riassume l’im- 
portanza del Ta‘arruf nel motto: «Se non fosse per il 
Ta‘arruf, non avremmo conosciuto il Sufismo». 
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GERHARD BÒWERING 


KALAM. Nell'uso comune &k4/47 significa discorso, 
linguaggio, frase, proposizione, parole, ma nel campo 
del pensiero religioso musulmano ha due particolari si- 
gnificati: la parola di Dio (ka/4r: Allab) e la scienza del 
kalam ("ilm al-kalam), che può intendersi come teologia 
dogmatica o, più precisamente, come apologia dell’I- 
slam. A parte alcune note preliminari sul k4/777 come 
parola di Dio, la presente voce tratterà di quest’ultimo 
significato del k4/772. [Per ulteriori precisazioni sul ka- 
lam Allah, vedi CORANO]. 


Etimologia e definizioni 


Kalam Allah ricorre spesso nel Corano (ad es. sure 
2,75; 9,6; 48,15). Dio parlò ai Profeti (2,253). Egli 
«parlò a viva voce a Mosè» (4,164; 7,143 e altrove). 
Tuttavia, nell'elenco dei nomi più belli di Dio (a51m4’ 
Allah al-busna) non figurano né kalàm, né mutakallim 
(parlante). Furono i teologi che, in base alla testimo- 
nianza del Corano, attribuirono il titolo k4/477 a Dio e 
quello di k4/477 Allah al Corano. Da questa iniziativa 
sorse il problema controverso del rapporto fra il Cora- 
no e la Parola come attributo divino. Qui citiamo di 
passaggio che, durante il Medioevo europeo, Tommaso 
d'Aquino definì i mutakallimin (di cui confutò l’occa- 
sionalismo e la negazione della causalità) come «lo- 


quentes in lege maurorum» (coloro che parlano per 
conto dell’Islam). 

Quanto alla scienza del k4/777, questo termine finì 
per significare la teologia dogmatica musulmana. Nel 
tentativo di determinare l’origine di tale uso, Harry A. 
Wolfson suppone che il termine 44/47 fosse la tradu- 
zione araba dei diversi significati del termine greco /o- 
gos: «parola», «ragione», «argomento». Fu anche ado- 
perato per indicare l’azione di spiegare o discutere una 
scienza specifica, e mutakallimin indicò coloro che 
trattano tale scienza, per esempio a/-kalam al-tabî 7 (pe- 
ri physeos logot). I «fisici» (physikoi, physiologoi) sono 
talvolta detti al-mzutakallimin fi al-tabi‘iyat, coloro che 
trattano di questioni di fisica. Il termine greco theologor 
viene tradotto con asbab al-kalim al-ilabî oppure al 
mutakallimin fi ilabiyat (cioè, coloro che trattano del 
divino). Gradualmente il termine venne a significare la 
scienza specifica, perfettamente definita, oggetto del 
presente articolo. 

Nel suo famoso Mugaddimza, Ibn Haldun dà la se- 
guente definizione di ‘il al-kalîm: «La scienza del 
kalim comporta la discussione con prove logiche in di- 
fesa degli articoli della fede e la confutazione degli in- 
novatori che nelle loro affermazioni dogmatiche devia- 
no dai primi musulmani e dall’ortodossia musulmana. 
Il vero nucleo (sirr) degli articoli di fede è l'unicità di 
Dio» (Il Cairo s.d., p. 321; trad. Rosenthal, New York 
1958, I, p. 34). 

Questo ruolo di apologetica difensiva attribuito alla 
scienza del k4/7: è rimasto tipico nell'Islam. Lo $ayh 
modernista Muhammad ‘Abduh ha scritto che lo scopo 
del ka/4w: era di «fissare le credenze religiose al fine di 
operare per conservare e consolidare la religione» (Rr- 
sdlat al-tawhtd, p. 5; trad. p. 5). 

Al-Igi (morto nel 1355), commentato a lungo e chia- 
ramente da al-Gurgani (morto nel 1413), da principio 
definisce la funzione del kalàr: «ricerca di una prova 
garante (dell’esistenza) del Creatore e della sua unicità» 
(Mawagif, I, p. 26). In seguito, nello stesso trattato, 
spiega che «il #4/77 è la scienza che ha la responsabilità 
di stabilire solidamente le credenze religiose fornendo 
prove ed eliminando i dubbi» (pp. 34-35). Prosegue af- 
fermando esplicitamente lo scopo, l'utilità, il grado di 
eccellenza, le questioni trattate e la spiegazione del ter- 
mine scelto. 

Infine, per citare un manuale popolare del XIX seco- 
lo, la glossa di al-Baguri al Gawharat al-tawhid, kalîm o 
tawhid viene definito «la scienza che permette di fissare 
con chiarezza le credenze religiose, basata su prove de- 
finitive di queste credenze» (Hdastya ‘ali Gawharat al 
tawhîd, p. 8). Per al-Baguri questa definizione è il pri- 
mo dei dieci «fondamenti» che concorrono a formare 
ciascuna branca del sapere. Il secondo elemento è il 


soggetto: Dio, gli inviati e i profeti, l'essere contingente 
in quanto serve a dare esistenza al suo Creatore, e le 
sam'iyat, o verità tradizionalmente accettate. Il terzo 
elemento è la sua utilità: la conoscenza di Dio sostenuta 
da prove decisive e l'acquisizione della «felicità eter- 
na». Il quarto è il grado di eccellenza, e il quinto è le 
rapporto fra questa scienza e le altre discipline. Chi si 
interessa al k4/47 considera la propria scienza la più 
nobile di tutte in ragione del suo soggetto e la vede co- 
me base di tutti gli altri campi del sapere. Il sesto ele- 
mento indica i fondatori della scienza: per il k4/4r7 or- 
todosso, al-A$‘ari (morto nel 935) e al-Maturidi (morto 
nel 956), che «coordinarono gli scritti relativi a questa 
scienza e confutarono gli argomenti speciosi introdotti 
dai mu'taziliti». Il settimo elemento è il nome: tawbid o 
kalim. L'ottavo riguarda i mezzi usati, ossia gli argo- 
menti razionali e tradizionali. Il nono è la sua categoria 
legale, poiché lo studio del k4/77 è considerato obbli- 
gatorio dai suoi cultori. Infine, il decimo riguarda le 
questioni trattate, che si occupano di ciò che è necessa- 
rio e impossibile attribuire a Dio e ai profeti. 


Origini e fonti della scienza del Kalam 


Tra gli influssi che si possono cogliere nella scienza 
del 44/77 vi sono quelli delle fonti dirette che includo- 
no il Corano, gli badit, il consenso comune e la ragione, 
mentre le fonti indirette vanno ricercate nelle religioni 
preislamiche dell’Impero bizantino e di quello sasani- 
de, nella filosofia greca e anche nei dissensi politici del 
primo periodo islamico. 

Il Corano. È l’elemento primario su cui è costruita la 
scienza del ka/gr2. L'Islam è anzitutto la religione del 
Libro: è abbandonarsi a Dio che, agli occhi del creden- 
te, si rivela nel Corano, il libro per eccellenza, la sua pa- 
rola increata. Il Corano non è né la storia del popolo di 
Dio, né la vita di Muhammad; è invece un «discorso» 
che Dio fa all'umanità in prima persona. 

Il Corano si presenta, infatti, come l’assoluto inizio 
della rivelazione. Le rivelazioni precedenti, ebraica e 
cristiana, non sono state conservate nella versione au- 
tentica e, di conseguenza, non possono considerarsi 
«date». La teologia musulmana si trova, quindi, di fron- 
te a un documento che comprende tutto, trasmesso da 
un solo uomo e corrispondente a un periodo di tempo 
molto limitato. Non vi è nessuna rivelazione progressi- 
va, nessuna preparatio coranica secondo un piano divi- 
no, nessuno sviluppo paragonabile a quello dell'Antico 
Testamento rispetto al Nuovo Testamento, oppure a 
quello all’interno del Nuovo Testamento stesso. Tutti i 
dogmi sono dati esplicitamente nel testo del Corano. 

Il nucleo del Corano, punto di partenza della scienza 
del ka/im, non è sistematico. Si tratta essenzialmente di 
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una raccolta di «rivelazioni» avvenute nell’arco di circa 
vent'anni, con cui il Profeta informa i suoi seguaci degli 
ordini di Dio secondo le circostanze, alcune anche poli- 
tiche. 

Un esperto del k4/717 trova nel Corano quattro ele- 
menti. Il primo è la teodicea, ossia, l’esistenza di Dio, la 
sua unità, il suo io eterno, la sua onnipotenza, la sor- 
gente della vita e della morte, la sua fissità, la sua onni- 
scienza e la sua misericordia. Dio è dotato di parola e di 
volontà. Egli è il Creatore. Il secondo è l’antropologia: 
Dio ha creato l’uomo dalla polvere. Ha soffiato il suo 
spirito in lui (wa-nafaba fibi min riibibi). L'intelligenza 
umana è superiore a quella degli angeli. Adamo ha di- 
subbidito a Dio, ma il suo peccato non ha avuto conse- 
guenze per i suoi discendenti; quindi, per l'Islam non vi 
è peccato originale. L'essere umano è il vice reggente di 
Dio (balifat Allah) sulla terra, il sovrano del mondo 
creato, che deve sottomettersi al volere di Dio. Il terzo 
elemento è l’escatologia: il giudizio dell’individuo, il 
paradiso, l'inferno e il Giudizio finale; Dio è il signore 
della morte. Infine, vi è la morale: personale, famigliare, 
sociale; i diritti di Dio. 

Il Corano si presenta come una rivelazione divina, 
ma, tuttavia, non comunica misteri di carattere sovran- 
naturale. Vi è il mistero globale dell’essere divino (4/- 
gayb), trascendente e assolutamente inaccessibile all’in- 
telligenza umana, ma nessun mistero che riguardi la Tri- 
nità, l'incarnazione o la redenzione e, quindi, nessun mi- 
stero che riguardi la Chiesa e i sacramenti. Al contrario, 
l’idea stessa dell'incarnazione è energicamente respinta. 
I teologi esperti in k4/777 devono solo organizzare gli 
elementi di una teodicea naturale cercando di sintetiz- 
zarli. Se trascuriamo la connotazione peggiorativa che il 
termine razionalismo ha acquistato negli ambienti cri- 
stiani occidentali dal XVM secolo, possiamo dire che la 
teologia musulmana è fondamentalmente razionalista: 
ossia, nega la possibilità d'accesso a dei misteri d'ordine 
soprannaturale. Per i suoi rappresentanti più lucidi, che 
non sono sempre necessariamente i più religiosi, la teo- 
logia musulmana è essenzialmente un sistema metafisico 
superiore, cui si accompagnano, in modo quasi acciden- 
tale, alcune nozioni positive che riguardano il culto e 
che sono rivelate da Dio nel Corano. 

Infine, il Corano fu rivelato in lingua araba. Questo 
fatto, per i teologi musulmani, indica un legame neces- 
sario fra la nozione religiosa e la natura di Dio. Il Cora- 
no arabo è la parola stessa di Dio. Di conseguenza la 
lingua araba è da considerarsi essa stessa rivelata, o al- 
meno come quella che meglio esprime la parola di Dio. 
Questo spiega il ruolo essenziale della lingua nell’ela- 
borazione della teologia musulmana e l’importanza del- 
le scuole di grammatica per l’interpretazione dei testi 
sacri. 
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Hadît. Questo termine si riferisce al corpus di espres- 
sioni verbali e di azioni del Profeta, il «modello perfet- 
to», le cui parole anche le più insignificanti, assumono 
valore normativo. Le raccolte canoniche degli badi 
hanno autorità dogmatica e morale, seconda solo al Co- 
rano, almeno secondo i pensatori musulmani tradizio- 
nali. 

Il consenso della comunità (I$ma'). Il consenso del- 
la comunità, rappresentato dai suoi dotti, è un fattore 
interno di regolamento. Secondo Henri Lammens, è 
una sorta d’istinto del popolo che, di fronte a certe in- 
novazioni, reagisce secondo lo spirito dell’Islam. Il Pro- 
feta disse: «La mia comunità non sarà mai d’accordo su 
un errore» e da questo i suoi discepoli desunsero che la 
comunità è infallibile per quanto riguarda le credenze e 
le pratiche religiose. 

L'idea di 174°, quantunque alquanto complessa in 
teoria, in pratica si dimostrò efficace per mantenere 
una linea tradizionale di orientamento durante il fervo- 
re causato dalle nuove condizioni. L'Islam non ha né 
un ministero ufficiale, né un'istituzione di consiglieri, 
quindi l’i$:4° esercita, più o meno tacitamente, una 
funzione regolatrice nella comunità musulmana. Rifor- 
matori qualificati, sollecitati da Dio potrebbero dedi- 
carsi legittimamente a riportare la comunità musulma- 
na alla purezza della sua linea originale o proporre so- 
luzioni alle richieste del mondo moderno in conformità 
con la legge religiosa. 

Ragione. Per un certo numero di tradizionalisti, spe- 
cialmente dei primi tempi, l’unico atteggiamento accet- 
tabile dal punto di vista religioso era l’assoluta fedeltà al 
Corano e agli badit non accompagnata da alcuna elabo- 
razione razionale. Ciò nonostante, per la teologia tradi- 
zionale la ragione divenne un fattore essenziale al proble- 
ma della fede. Essa è necessaria a qualsiasi adulto che 
non si contenti della cieca accettazione della tradizione 
(taglid), ma voglia cercare di dimostrare razionalmente 
l’esistenza di Dio e la verità della religione musulmana. I 
teologi stessi fanno uso della ragione per stabilire l’au- 
tenticità delle proprie nozioni storiche, per soppesare le 
testimonianze, per difendere i dogmi e confutare le obie- 
zioni. Questa tendenza si è spinta tanto oltre che alcuni 
trattati di teologia dedicano la maggior parte del loro 
contenuto alle “29/741, a quelle verità cui la ragione può 
giungere con i suoi soli mezzi, mentre il Corano e gli ba- 
dit servono per confermare. Una certa quantità di nozio- 
ni positive, le s47727y4t, sono note solo tramite la rivela- 
zione: si tratta di nozioni che riguardano l’escatologia, la 
profetologia, il califfato e argomenti del genere. La misu- 
ra in cui si accetta l’uso della ragione varia da scuola a 
scuola: per alcune ci si può servire solo della logica come 
strumento; altre dedicano un instancabile zelo dialettico 
ai problemi teologici anche più trascurabili. 


Cristianesimo. L'influsso del Cristianesimo fu sentito 
in modo informale, soprattutto attraverso la Bibbia stes- 
sa 0 tramite contatti fra i musulmani e i cristiani che abi- 
tavano in Paesi musulmani, oppure formalmente per 
mezzo di discussioni con teologi cristiani, specialmente 
a Damasco e a Bagdad. Fra questi teologi ricordiamo i 
nestoriani concentrati a Hira, i giacobiti (monofisiti) e. 
infine, i melkiti — fra cui Giovanni Damasceno e il suo 
discepolo Abi Qurra — oltre a parecchie sette dissiden- 
ti, più o meno cristiane. Tentando di difendere i dogmi 
dell'Islam nelle discussioni con questi gruppi, i teologi 
musulmani si trovarono a dover affrontare alcuni punti 
problematici come il libero arbitrio e la predestinazione. 
gli attributi divini e il Corano increato. (Nel Corano. 
Gesù è considerato il verbo di Dio). 

Filosofia greca. Agli occhi dei pensatori musulmani. 
la filosofia greca apparve come un corpo unico del sa- 
pere in cui Platone e Aristotele, lontani dall’essere op- 
posti, sono complementari l’uno all’altro. Gli scritu 
neoplatonici apocrifi, come il De Causis e la Pseudo 
Teologia di Aristotele non fecero che rafforzare tale 
convinzione. Queste dottrine greche, conosciute diret- 
tamente o tramite i commentatori, esercitarono il loro 
influsso in due direzioni. Alcuni pensatori musulmani 
adottarono un orientamento schiettamente razionale. 
nel senso del termine usato nella Francia del XVII seco- 
lo. Negarono la rivelazione, conservando solo una vaga 
nozione di un Dio filosofico, posizione propria special- 
mente di Abù Bakr al-Razi, il Rhazes dei Latini. 

Altri pensatori, integri nella loro fede, si assunsero il 
compito di difendere i principali dogmi della loro reli- 
gione con questo strumento, il pensiero greco, appena 
messo a loro disposizione. Essi furono i mu'taziliti, i 
primi teologi dell’Islam, che ben presto si divisero in 
due gruppi. I dissidenti, come al-A$'ari, vollero fare il 
minimo uso della filosofia, ossia quanto bastava per l’e- 
laborazione teologica, dando maggiore risalto al nucleo 
religioso vero e proprio del Corano. L'altro gruppo, i 
falisifa, pensatori ellenizzanti come al-Kindi, al-Faràbi. 
Ibn Sina, Ibn Ruîd e altri, erano più filosofi che musul- 
mani; per loro le idee religiose erano solo una sovra- 
struttura o un pretesto per filosofare. L'i$14° favorì la 
tendenza del primo gruppo e le idee degli a$'ariti di- 
vennero la filosofia comune dell’Islam, mentre la ten- 
denza dei secondi incontrò grande diffidenza e la loro 
dottrina venne tollerata a fatica. 

Manicheismo e Mazdeismo. L'invasione dell'Iran 
portò i musulmani in contatto con un clima culturale 
molto ricco e complesso, dove i cristiani armeni e siria- 
ni in particolare erano già impegnati in controversie 
con i mazdei e i Magi. L’ardente monoteismo dell’I- 
slam, che, per tema di togliere qualcosa all’onnipotenza 
di Dio, fece Dio creatore anche del male, oltre che del 


bene, offrì agli apologisti mazdei un nuovo motivo di 
discussione, come è dimostrato dallo Skand gumanig 
wizàr, trattato apologetico mazdeo del IX secolo. I teo- 
logi risposero con dei trattati contro il dualismo. 

Quanto ai manichei, la loro sopravvivenza nel X se- 
colo in Oriente, attestata dal Fibrist di Ibn al-Nadim, 
fa credere che, con la caduta dei loro persecutori maz- 
dei e il periodo di calma seguito alla conquista musul- 
mana, la loro dottrina riuscisse a trovare una nuova lin- 
ta vitale. 

Dissensi politici. Le lotte politiche fra i musulmani 
segnano l’inizio dell’elaborazione dei problemi teologi- 
ci. Dato che l'Islam tradizionale è inseparabilmente din 
wa-dawla, «religione e Stato», ne consegue che ogni co- 
sa riguardante la linea politica, la trasmissione del pote- 
re, la legittimità e le lotte per l’autorità pubblica si 
esprima in termini religiosi e provochi violenti conflitti 
fra i partigiani delle fazioni opposte. In questo modo si 
sono evoluti fra i musulmani i problemi circa la natura 
della fede, il suo rapporto con le azioni, la sua possibi- 
lità di aumentare o diminuire, la posizione del peccato- 
re non ravveduto e tuttavia ancora credente, il califfato 
e questioni simili. 


Principali scuole e temi fondamentali 


Seguiremo ora l'ordine cronologico che permetterà 
di mettere in evidenza l’origine e lo sviluppo dei pro- 
blemi. 

Prime professioni di fede. I più antichi documenti 
ancora esistenti che danno espressione ufficiale alla 
dottrina sono le prime professioni di fede, alcune del- 
le quali sono state studiate da A.J. Wensinck in The 
Muslim Creed. Data la natura frammentaria del Cora- 
no, non deve sorprendere se non vi troviamo un rias- 
sunto sistematico della dottrina. Le affermazioni fon- 
damentali di Muhammad riguardano la trascendenza 
e l’unità di Dio, la dichiarazione fatta con parole di 
fuoco degli orrori del giudizio, e il carattere profetico 
del suo messaggio. [Vedi PROFESSIONE DI FEDE 
ISLAMICA]. 

Alcuni decenni dopo la morte di Muhammad, tutta- 
via, l’espandersi della nuova religione e i problemi poli- 
tici e sociali che ne seguirono indussero i capi della co- 
munità ad esporre i tratti essenziali dell'Islam, riassu- 
mendoli in una formula facile da recitare e da ricorda- 
re. Alcune di queste formule si trovano nelle raccolte 
degli badit. Ad esempio, viene chiesto a Muhammad: 
«Che cos'è l’Islam?», ed egli risponde: «È non associa- 
re nulla con Dio, eseguire le preghiere rituali, dare le 
elemosine prescritte e digiunare durante il Ramadan». 
Quando gli chiedono cosa sia la fede, risponde: «È cre- 
dere in Dio, nei suoi angeli, nel suo libro, nel suo in- 
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contro [con i credenti in Paradiso] e nel suo Profeta, 
credere nella resurrezione e nel destino finale». 

Lo sviluppo dell’Islam, la lotta contro le tribù in ri- 
volta e le conquiste, a poco a poco, richiesero la distin- 
zione fra islîm (sottomissione) e in (fede). [Vedi 
IMAN E ISLAM). Si può essere musulmani in molti 
modi diversi, e l'atteggiamento esteriore non è necessa- 
riamente indice della fede interiore. Fu a questo punto 
che vennero definiti i «cinque pilastri dell'Islam». Que- 
sti sono solitamente espressi nei termini seguenti: «L'I- 
slam è costruito su cinque pilastri: la fede, la preghiera 
rituale (s4/42), le offerte (z4k4t), il digiuno del Ramadan 
e il pellegrinaggio». L'Islam si presenta così nella sua 
totalità come fede e azioni. Non si parla ancora di guer- 
ra santa. 

La conversione all'Islam indusse a comporre una for- 
mula semplice che fosse la sintesi dei messaggi della 
nuova religione: la îab4da («testimonianza») adempì 
questa funzione. Recitandola, i nuovi convertiti entra- 
vano nella comunità musulmana; era la loro professio- 
ne di fede: «Non c’è dio se non Dio, e Muhammad è il 
messaggero di Dio». 

Professione di fede ridotta all'espressione più sem- 
plice, la fabéda fu soddisfacente finché le discussioni 
interne non spinsero i discepoli di uno stesso maestro 
gli uni contro gli altri. Una volta sorto il disaccordo, si 
formò inevitabilmente un gruppo ortodosso che cercò 
di chiarire la propria posizione in termini inequivocabi- 
li e lanciò l’anatema contro chi non l’accettava integral- 
mente. Fu in questo contesto che comparvero le prime 
professioni di fede. 

Il Figh al-akbar, Una delle principali professioni di 
fede giunte sino a noi è il Fig al-akbar. Si è tentati di 
vederlo come il semplice sviluppo della professione di 
fede originale, ma non è affatto così. La fab4da è l’e- 
nunciato dell’adesione alla comunità musulmana; il 
credo è la professione di fede della comunità stessa, che 
desidera esprimere la propria posizione rispetto alle 
sette dissidenti. Questa particolare professione non 
parla né dell'unità di Dio, né della missione di Muham- 
mad, perché nessuno dei due è chiamato in causa. Gli 
articoli che la compongono sono: 


1. Noi non consideriamo nessuno (di quelli che pro- 

fessano l'Islam) infedele a motivo della sua fede, né 

neghiamo la sua fede. 

Noi ordiniamo il bene e proibiamo il male. 

Ciò che ti raggiunge, non poteva mancarti, e ciò che 

ti manca non ti poteva raggiungere. 

4. Non disconosciamo nessuno degli Apostoli di Dio, 
né accettiamo nessuno di loro in particolare. 

5. Noilasciamo a Dio la questione di ‘'Utman e di ‘Ali. 
Egli solo conosce il segreto delle cose nascoste. 
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6. Ilsaperein fatto di religione è migliore del sapere in 
fatto di legge. 

7. La differenza di opinioni nella comunità è una be- 
nedizione di Dio. 

8. Chiunque crede in ciò che deve essere creduto, ma 
dice «Non so se Mosè e Gesù sono o non sono pro- 
feti» è un miscredente. 

9. Chiunque affermi di non sapere se Dio è in cielo o 
in inferno è un miscredente. 

10. Chiunque dica di non conoscere la punizione nella 
tomba appartiene alla setta della Gahmiya, che è 
condannata alla perdizione. 


La Wagsiya. Fu con la Wasîya (Testamento) di Abù 
Hanifa (morto nel 767) che cominciarono a sorgere i 
primi grandi problemi; è vero che questi non sono stati 
ancora classificati secondo gruppi omogenei, ma si è già 
cominciato a raccoglierli. Possiamo dividere i ventisette 
articoli di questo credo secondo i temi seguenti. 

1. I problema della fede. Il testo afferma che la fede 
sta nella testimonianza verbale, nel credere con la men- 
te e nel conoscere col cuore. Non aumenta, né diminui- 
sce (art. 2). Il credente e il miscredente sono realmente 
tali (art. 3). I peccatori musulmani non cessano d’essere 
musulmani (art. 4). Le opere sono distinte dalla fede 
(art. 5). Infine, la fede permette di classificare gli uomi- 
ni in tre categorie: i credenti con intenzioni pure, i mi- 
scredenti che riconoscono la loro mancanza di fede e 
gli ipocriti (art. 14). 

2. Predestinazione. Questo problema è trattato in tut- 
ta la Wasiya. Anzitutto si afferma contro i dualisti e la 
Qadariya che solo Dio controlla il bene e il male (art. 
6), che le azioni dei mortali sono create da Dio (art. 11) 
poiché gli esseri umani non hanno nessun potere natu- 
rale (art. 12), e che Dio crea nello stesso tempo la fa- 
coltà e l’azione (art. 15). Infine è Dio che ordina alla 
penna (celestiale) di scrivere (art. 17); ossia, egli deter- 
mina tutte le cose. 

Il tema delle azioni umane è strettamente legato con 
quello della predestinazione, poiché le azioni dipendo- 
no totalmente dal volere divino. Il rapporto fra questi 
due fatti costituisce il problema cruciale della filosofia 
morale speculativa. Insieme alla predestinazione, viene 
affermata la distinzione fra tre tipi di azioni, ossia le ob- 
bligatorie, le opzionali e le biasimevoli. Seguono circa 
dieci affermazioni che specificano le credenze escatolo- 
giche: la punizione della tomba (art. 18), l’interrogato- 
rio nella tomba (art. 19), in cielo e in inferno (art. 20 e 
27), la bilancia (art. 21), la lettura del libro (art. 22), la 
resurrezione (art. 23), l’incontro di Dio con gli abitanti 
del Paradiso (art. 24), l'intercessione del Profeta (art. 
25) e la visione di Dio in trono (art. 8). Inoltre ci sono 
affermazioni che riguardano la natura creata o increata 


del Corano (art. 9), l'ordine di precedenza dei primi ca- 
liffi (art. 10), la precedenza di ‘A’ita (art. 26) e la vali- 
dità delle abluzioni eseguite sulle scarpe (art. 16). 

Fiqh al-akbar n. Il Figh al-akbar Il ci porta su un ter- 
reno più chiaramente definito, poiché i dibattiti aveva- 
no obbligato i capi religiosi a chiarire le credenze, a re- 
spingere tutto ciò che poteva minacciare la trascenden- 
za di Dio, e a specificare il ruolo dei profeti nonché il 
valore dei loro messaggi. 

Tutto il contenuto della fede si rivela già dalla prima 
affermazione: Dio, gli angeli, i suoi inviati, la resurre- 
zione, il decreto del bene e del male, la conta dei pecca- 
ti, la bilancia, il cielo e l'inferno. Viene così presentata 
l’intera base teologica da determinare: la teologia è già 
in possesso di tutto il materiale da definire. I diversi ar- 
ticoli del credo, circa quaranta in totale, trattano cia- 
scun punto, lo sviluppano, senza tuttavia seguire l’ordi- 
ne proposto all’inizio. 

Problematiche e tesi mu°tazilite. I mu'taziliti, «i pri- 
mi pensatori dell'Islam», diedero forma sistematica alla 
scienza del ka/gr2. I grandi mu'taziliti vissero a Bassora 
(Abù al-Hudayl al-'Allaf, morto nell’849; al-Nazzam. 
morto nell’846; al-Gahiz, morto nell’872), oppure 2 
Bagdad (Bisr ibn al-Mu'‘tamir, morto nell’825; Abù 
Musa al-Mirdar, morto nell’841; Tumama ibn al-Asras. 
morto nell’828). 

Sebbene non insegnassero la stessa dottrina su tuto 
gli argomenti, avevano comunque uno spirito comune. 
Storici ed eresiografi non si sono sbagliati nel riassume- 
re le caratteristiche della loro dottrina con cinque argo- 
menti detti 4/-us#/ al-barzsa: l’unità di Dio (4/-tawbid). 
la sua giustizia (4/-‘24)), la promessa e la minaccia (4/- 
wa'°d wa-al-wa'id), la posizione «neutrale» in relazione 
al peccatore (al-manzila bayn al-manzilatayn) e infine 
«l'ingiunzione del bene e la proibizione del male» (a/- 
amr bi-al-ma'rif wa-al-naby “an al-munkar). 

Prima tesi: tawhid. Preoccupati di evitare anche il 
minimo appiglio all’antropomorfismo nell’assegnazio- 
ne degli attributi a Dio, i mu'taziliti si avvalsero in tutto 
il suo rigore della via rermzotionis, la trascendenza 
(tanzib) di Dio. I versetti antropomorfici dovrebbero 
essere «interpretati» metaforicamente, e in alcuni casi 
persino scartati. Allo stesso modo, venivano accantona- 
ti gli badit contraddittori. In contrasto con la «gente 
degli badit» e gli ‘alidi, i mu'taziliti affermavano il loro 
agnosticismo quanto alla natura di Dio. Senza esagera- 
re come la Gahmiya, che aveva negato in modo assolu- 
to gli attributi di Dio, asserirono che tutti questi attni- 
buti sono identici all'essenza di Dio e che non hanno 
esistenza reale. Contrariamente alla Dahriya (materiali- 
sta), credevano in un Dio creatore personale. Se Dio è 
spirito assoluto spirituale, non può essere percepito dai 
sensi, da qui il loro rifiuto della «visione di Dio» nella 


vita futura, la ru’ya dei tradizionalisti. La trascendenza 
totale di Dio in rapporto al mondo, li portò a distingue- 
re rigorosamente fra il pre-eterno e il mubdat (ciò che 
ha cominciato ad essere), e a respingere energicamente 
qualsiasi nozione di bu/#! (l’infusione del divino nel 
creato). 

I mu'taziliti accettarono il concetto di conoscenza di- 
vina «contingente» o «creata» delle libere intenzioni e 
delle possibilità in generale. Studiarono l’oggetto e i li- 
miti del potere divino, analizzarono il controllo dell’uo- 
mo sulle proprie azioni, e affermarono che egli crea tali 
azioni per «generazione» (tawallin). 

Con la stessa preoccupazione di eliminare qualsiasi 
sospetto di associazionismo, affermarono che il Cora- 
no, la parola di Dio, è stato creato. Nella storia dei 
mu'taziliti, questa posizione attrasse la massima atten- 
zione a causa delle sue ripercussioni politiche. Il Cora- 
no, sostenevano, è una «specie» di parola creata da 
Dio. Lo si chiama «parola di Dio» perché, contraria- 
mente alle nostre parole, fu creato direttamente. 

Seconda tesi: la giustizia di Dio. Insieme al tawbid, 
la credenza relativa alla giustizia divina servì a caratte- 
rizzare i mu'taziliti, o meglio, essi si autodefinirono con 
orgoglio «la gente della giustizia e dell'unità». Analiz- 
zando la nozione di giustizia umana ed estendendola a 
Dio, trassero due conclusioni. 

1. Essere intelligente e saggio, Dio deve necessaria- 
mente agire secondo un proposito, un’idea, un deter- 
minato piano. Nell’universo c’è un ordine stabilito, og- 
gettivo, e vi sono anche scopi intermedi, egualmente 
connessi con un fine ultimo. Di conseguenza vi sono un 
bene e un male oggettivi, antecedenti la determinazione 
introdotta della legge religiosa. Dio deve fare sempre il 
meglio, 4/-45/2; può desiderare solo il bene. 

2. Dio non vuole il male. Non lo ordina, poiché il suo 
desiderio (iràda) e il suo comandamento (472r) sono 
identici. Il male è creato dagli uomini, com'è logico che 
sia, dato che essi creano tutte le loro azioni, buone o 
cattive. Hanno, infatti, ricevuto da Dio un «potere» 
igudra), che permette loro di agire liberamente. Per 
questa ragione, inevitabilmente riceveranno una ricom- 
pensa per le loro buone azioni e una punizione per 
quelle malvagie. 

Terza tesi: la promessa e la minaccia. Si tratta qui 
del destino del credente (r24°z2in), del peccatore (f4519) 
e del miscredente (kafir) nell’aldilà. Viene usata anche 
la locuzione «i nomi e gli statuti» (4/-a5124’ wa-al- 
abkîm), con riferimento agli statuti giuridici che deci- 
dono il fato di ciascun gruppo. Alla base di tutta la que- 
stione sta il problema della fede e della miscredenza. 
Per i mu‘taziliti, avere fede non significa semplicemen- 
te approvare nel cuore e pronunciare la professione di 
fede (fabada), ma soprattutto evitare i «peccati maggio- 
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ri» (kaba’ir). I miscredenti e i peccatori musulmani non 
pentiti sono condannati all’inferno. 

Quarta tesi: la «posizione intermedia» tra fede e mi- 
scredenza. È un corollario al concetto mu'tazilita di 
giustizia divina e di fede, facilmente assimilabile alla te- 
si precedente. La posizione del peccatore musulmano 
(fasig) è intermedia fra quella del credente e quella del 
miscredente. Condannato nell’aldilà all’eterna danna- 
zione (benché meno severa di quella del kafir), rimane 
tuttavia un membro della comunità musulmana, men- 
tre è ancora In vita. 

Quinta tesi: «imporre il bene». Contrariamente a 
quelli che consideravano sufficiente la critica, i mu'tazi- 
liti preferivano l’azione diretta. L'ordine deve essere ri- 
stabilito «con la spada». Se c’è speranza di sconfiggere 
l'avversario, bisogna rovesciare i capi colpevoli, se ne- 
cessario persino ucciderli, oppure obbligarli, pena la 
morte, ad accettare la vera dottrina. 

Non è questo il luogo per illustrare la storia dei 
mu'taziliti, il loro temporaneo trionfo e la loro sconfitta 
finale. [Vedi MU'TAZILA). I testi di storia riportano 
diversi stadi della wzibna (inquisizione), che rappresen- 
ta la lotta finale dei sostenitori delle dottrine razionali 
contro i pensatori tradizionalisti più rigorosi. I raziona- 
listi furono sconfitti e la «gente degli badi» trionfò de- 
finitivamente. Rimane, tuttavia, il fatto che i mu'taziliti 
rappresentano una svolta nella storia del pensiero mu- 
sulmano e che hanno lasciato un segno definitivo, an- 
che solo per la reazione da essi suscitata, sulla proble- 
matica del ka/4. 

Fu uno dei disertori della Mu'tazila, Abù al-Hasan 
al-A$‘arî, che riuscì a conciliare una via media fra il ra- 
zionalismo e il letteralismo dei tradizionalisti. Per lun- 
ghi anni discepolo di al-Gubbà'i, capo dei mu'taziliti di 
Bassora, al-Hasan ruppe pubblicamente col maestro e 
si rivoltò violentemente contro gli ex compagni. Dap- 
prima cercò di conquistare il favore dei letteralisti 
esprimendo la propria ammirazione per Ibn Hanbal, 
come si legge all’inizio del suo Ibdra, 0 «chiarimento» 
dei principi religiosi. 

Il suo vero sforzo teologico, tuttavia, doveva essere il 
tentativo di conciliare le diverse scuole. Con la sua con- 
versione intendeva riscoprire il significato della dottri- 
na tradizionale, «ritornare» al Corano e all’insegna- 
mento dei primi musulmani. Nell’ambito dell’esegesi 
respinse energicamente il tanziò, esageratamente dra- 
stico, dei mu'taziliti che conduceva al #47, una vera e 
propria autopsia della nozione di Dio. Desiderò mante- 
nere l’interpretazione letterale del testo e, in questo 
frangente, si dimostrò discepolo fedele di Ibn Hanbal. 
Si tratta, tuttavia, di un letteralismo peculiare di al- 
As'ari, perché gli a$'‘ariti posteriori si allontanarono no- 
tevolmente dal rigido letteralismo del loro fondatore, 
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provocando l’ira di Ibn Hazm e degli stessi hanbaliti 
(Laoust, Ibr Taymiyya, pp. 81-82). Anche sulla questio- 
ne della «visione di Dio» e sui termini e gli attributi an- 
tropomorfici (Ibàra, p. 47) giunse a posizioni che Ibn 
Hanbal avrebbe sottoscritto senza esitazione. 

Questo è il pensiero di al-AS'ari testimoniato dalle 
nostre fonti dirette. Ma per al-Guwayni (morto nel 
1085), maestro di al-Gazali, al-A$‘arî non fu un teologo 
seguace di Ibn Hanbal, beni il conciliatore di due po- 
sizioni opposte. Nel suo Tabyin (pp. 149ss.) Ibn ‘Asakir 
dimostra come il suo maestro, quando trattava le que- 
stioni principali, seguiva una via di mezzo fra le esage- 
razioni dei mu'taziliti e quelle dei rappresentanti della 
Haswiya, che, ed è vero, venivano reclutati fra gli han- 
baliti estremisti. La tavola 1 riassume le posizioni fon- 
damentali di A$'‘ari paragonate a quelle degli estremisti. 
Tutto il ka/77: posteriore considerò al-AS‘ari come il 
suo fondatore. 

Al-Maturidi (morto nel 956) fu seguace e contempo- 
raneo di al-A$'arî. I suoi dissensi con quest’ultimo deri- 
vavano soprattutto dal fatto che seguivano teorie legali 
diverse. Al-As‘ari era probabilmente discepolo di al % 
fi. Al-Maturidi era, invece, discepolo di Abù Hanifa, 
persiano come lui. Preferì le soluzioni liberali, raziona- 
li, tenendosi il più possibile aderente ai mu'taziliti, pur 
rimanendo nei limiti dell'ortodossia. Un esempio di 
questo aspetto lo vediamo nel suo atteggiamento ri- 
guardo al problema della libertà e del kasb. La soluzio- 
ne di al-Maturidi cercava di rispettare l'intervento del- 
l’uomo, cui attribuisce la «capacità» di agire. Afferma- 
va anche che il credente può dire «Io sono un vero cre- 
dente», mentre al-A$'arîi aggiungeva la clausola restritti- 
va «se Dio lo vuole». (Questo è il problema dell’istit- 
na’). Per i maturiditi era inconcepibile che Dio potesse 
punire coloro che gli avevano obbedito, mentre gli 
a$'ariti accettavano questa possibilità, almeno in teoria. 
Secondo i maturiditi, spesso chiamati «i turpi mu'tazili- 
ti», la ragione, anche senza la legge religiosa, ci avrebbe 
insegnato che è inevitabile conoscere Dio; per gli a$‘ari- 
ti, questa consapevolezza proviene unicamente dalla ri- 
velazione. I diversi punti di divergenza, che ammonta- 
no a una cinquantina, sono secondari e non impedisco- 
no affatto che gli a$'ariti e i maturiditi siano considerati 
indistintamente «la gente della tradizione e degli £4- 
dit», i primi nella parte occidentale dell’Impero (Siria, 
Iraq, Egitto), i secondi nella parte orientale. 

L'AS'ariya si diffuse in Persia sotto i Selgiuchidi, poi 
in Siria e in Egitto sotto gli Ayyubidi e i sultani Mam- 
melucchi, e infine nel Magreb con la dinastia degli Al- 
mohadi fondata da Ibn Tiimart (morto nel 1130?). 
Questo trionfo fu caratterizzato dal progressivo svilup- 

o della dottrina ad opera del g4di al-Bagillani, di al- 
cui (Imam al-Haramayn) e infine di al-Gazali, fi- 


gure che servono per delimitare i principali periodi. 
[Vedi AS'ARIYA]. 

Dalla Via Antiqua alla Via Moderna. Nel suo famo- 
so Mugaddima, Ibn Haldun (morto nel 1406) presenta 
il tempo di al-Gazali (morto nel 1111) come uno spar- 
tiacque nell’evoluzione del 44/47. La via antiqua, carat- 
terizzata da una dialettica ispirata soprattutto alla logi- 
ca dei dottori della legge, sfociò nella via nova, che pog- 
giava sul sillogismo aristotelico. Questa svolta non de- 
ve, tuttavia, essere sopravvalutata: gli influssi, almeno 
per quanto riguarda gli argomenti trattati, dovettero 
farsi sentire molto prima tramite i mu'taziliti, alcuni dei 
quali avevano letto Aristotele. Questa tendenza è già vi- 
sibile negli scritti di al-Bagillani (morto nel 1013), irri- 
ducibile avversario dei mu'taziliti, e ancor più in quelli 
del suo discepolo al- Guwayni (morto nel 1085). Que- 
st’ultimo fu un vero e proprio antico nell’uso della dia- 
lettica, ma un antico che preannunciava la vittoria del 
nuovo metodo, che avrebbe trionfato col suo discepolo 
al-Gazali che, con i teologi successivi, si sarebbe ulte- 
riormente avvicinato al metodo dei falasifa. 

Seguiremo ora questa evoluzione nel Tambid di al- 
Bagqillani, nell’Ir$44 di al- Guwaynî e nell’Igtisàd di al- 
Gazali, per finire con i trattati in cui la nuova tendenza 
raggiunge la sua maturità. 

Il Tamhid di al-Baqillani, In quest'opera l’autore. 
che non si è ancora completamente liberato dalle 
preoccupazioni apologetiche, unisce la presentazione 
delle sue credenze insieme a lunghe discussioni contro 
le sette non musulmane e i dissidenti musulmani. Lo 
schema della sua presentazione è il seguente: 


Preliminari. Scienza; natura; fondamenti. 

I. De Deo Uno. 1) Esistenza di Dio: a) divisione degli 
oggetti conosciuti; b) accidenti; c) natura creata 
della parola e prova dell’esistenza di Dio. 2) Suoi 
attributi: egli è uno, vive, conosce, sente, vede, par- 
la, vuole; egli non ha appetiti. 3) Azioni divine: né 
motivo (garad) né causa (‘i/la); egli agisce libera- 
mente. 

I. Sezione Apologetica. Confutazione di astrologi. 
dualisti, magi, cristiani, brahmani (induisti), Ebrei 
e corporalisti (r2u$assizza, ossia quelli che sosten- 
gono l’interpretazione letterale dei versetti antro- 
pomorfici del Corano). 

m. I/ califfato. 1) Principi di metodologia e natura del 
califfato. 2) Qualità che un califfo deve possedere. 
3) I primi quattro califfi. 4) Validità del loro califfa- 
to. (Vedi anche Gardet e Anawati, 1948, pp. 154- 
56). 


L'Trsad di al-Guwaynî. Nel suo Ir3zd, il maestro di 
al-Gazali, chiamato anche Imam al-Haramayn («imam 
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TAVOLA 1. La posizione conciliante di al-AFari, secondo il qadi Abi al-Ma'ali ibn “Abd al-Malik (al-Guwayni), come riferito da Ibn 


‘Asakir, Tabyin (pp. 1495s.). 


ESTREMO PER DIFETTO 


1. Gliattributi 
Negati (ra'til, ibtàl) da mu'taziliti, 
gabariti, rafiditi. 


2. Azioni umane 
Gli uomini hanno un potere 
(gudra). Sono suscettibili di kasb 
(qadariti, mu'taziliti). 


3. Visione di Dio 
Negata da mu'taziliti, gahmiti 
e nagpariti. 


4. Onnipresenza di Dio 
Dio è ovunque senza bulga/ 
o direzione (mu'taziliti). 


5. Ta’wil (interpretazione) 
Mano = potere e grazia; volto 
di Dio = la sua esistenza; discesa 
di Dio = discesa di certi versetti o 
dei suoi angeli; seduto sul trono = 
dominazione (mu'taziliti). 


6. Corano 


È la parola creata di Dio (mu taziliti). 


7. Fede 
È creata (mu'taziliti, gahmiti 
e nafpariti). 


8. Punizione eterna 
Il musulmano che commette 
un peccato grave è dannato per 
l'eternità (harigiti, mu'taziliti). 


9. Intercessione 
Il Profeta non ha potere di 
intercedere (mu'taziliti). 


10. Califfato 
Mu‘awiya, Talha, Zubayr e ‘A’isa 
sono colpevoli. La loro 
testimonianza non è accettata 
(mu'taziliti). Non sono colpevoli 


(Omayyadi). 


Fonte: Gardet e Anawati, 1948, pp. 58-59. 


AL-AS'ARI 


Sono reali, ma non come gli attributi 
umani. 


Nessun potere. Dio crea le azioni degli 
uomini, che sono dotati di kasb 
(attribuzione, responsabilità 
giuridica). 


Dio sarà veduto (dagli occhi), ma 
senza bull, senza termini, senza 
modalità, come egli vede noi. 


Dio esisteva prima che vi fosse lo 
spazio. Creò il trono e il seggio. 
on ha bisogno di uno spazio. 
La creazione dello spazio non ha 
cambiato affatto la sua natura. 


La mano e il volto sono attributi reali 
come l’udito e la vista... = 
attributo... = attributo... 


Il Corano [eterno] è la parola increata 
di Dio, eterna, immutabile. 
Le singole lettere, l’inchiostro 
con cui fu scritto sono creati. 


La fede è di due tipi: quella di Dio, 
increata; quella del credente, creata. 


Il peccatore musulmano deve 
abbandonarsi alla benevolenza 
divina. Dio può accettare un uomo 
subito in paradiso o decretare una 


punizione in un inferno temporaneo. 


Il Profeta può intercedere per 
i peccatori credenti se Dio 
lo permette. 


Ogni mugtahid raggiunge un risultato. 
u questo principio vi è accordo 
generale. 


ESTREMO PER ECCESSO 


Sono come gli attributi umani 
(bafwiya). 


Né potere, né kasb (gabariti). 


Vedremo Dio come vediamo le cose 
dei sensi (paiwiya). 


Dio è «infuso» (buli/) nel trono. 
Siede sul trono che è il suo spazio 
(bafwiya). 


La mano è un vero membro, il viso 
è un volto di forma umana. 

La discesa è reale, come l’essere 
seduto sul trono (hafwiya). 


Tutto è increato (ha}wiya). 


La fede è assolutamente increata 
(baiwiya). 


Il destino del peccatore musulmano 
sarà discusso solo nel Giorno del 


Giudizio (Murgia). 


Muhammad e ‘Ali possono 
intercedere, senza l’ordine 
o il permesso di Dio, anche 
per i miscredenti (rafiditi). 


Tutti questi sono miscredenti 


(rafiditi). 
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dei due luoghi sacri»), presenta parecchie volte i 
princìpi della sua classificazione. In alcuni punti divide 
il suo trattato fra ciò che esiste necessariamente in Dio 
e ciò che è possibile, ossia, fra ciò che Dio può e ciò 
che non può compiere. In altri punti distingue fra i 
concetti accessibili alla ragione e quelli raggiungibili 
solo attraverso la via tradizionale. Benché non sia faci- 
le orientarsi nell’Ir$z4, possiamo presentarne il piano 
in questo modo: 


Introduzione. Il carattere della ragione; la natura 
della scienza. 

I. L'esistenza di Dio. 1) Contingenza del mondo (suo 
inizio nel tempo). 2) Prove dell’esistenza di Dio (4 
novitate mundi). 

II. Ciò che necessariamente esiste in Dio. 1) Attributi 
dell’essenza: unità di Dio. 2) Attributi qualificativi: 
a) riconoscimento degli attributi; b) conoscenza 
degli attributi stessi (la parola; i nomi divini; altri 
attributi). 

mM. Ciò che Dio può e non può compiere. 1) Visibilità di 
Dio: la creazione delle azioni dell’uomo. 2) La pro- 
messa e la minaccia. 3) Profetologia. 4) I problemi 
«tradizionali» (s4727y4t): a) aspetti diversi: termini 
assegnati alle cose, sostentamento per mantenere la 
vita, censura delle azioni degli uomini; b) escatolo- 
gia; c) nomi e qualifiche giuridiche; dì) il califfato. 


L'Iqtisad di al-Gazalî. L'autore dell’Ibyà' discute ex 
professo e con precisione la scienza del £ka/47w7 in un 
compendio intitolato A/-igrisad fr al-i‘tigid (La giusta 
misura nella fede). Egli intendeva rimanere vicino al- 
l’ortodossia as'arita, semplificando al massimo i dibatti- 
ti dialettici ed eliminando le indagini filosofiche che il 
maestro al-Guwayni aveva incluso nei suoi trattati. 

Al-Gazali dedica quattro capitoli a un'introduzione 
generale del 44/77. Il primo capitolo sottolinea l’im- 
portanza di questa scienza: essa ci permette di cono- 
scere Dio, i suoi attributi e l’opera dei suoi messaggeri. 
Tuttavia, nel secondo capitolo l’autore si preoccupa di 
informarci che questa scienza concerne soltanto un 
certo numero di persone, dato che, per quanto concer- 
ne le verità della fede e i dubbi che possono sorgere, 
bisogna distinguere diverse categorie di uomini, poi- 
ché non tutti sono in grado di dedicarsi ad essa. Il k4- 
lim può essere affrontato senza pericoli solo per risol- 
vere certi dubbi dei credenti e per cercare di convince- 
re i miscredenti perspicaci. Infine, il quarto capitolo 
analizza le fonti. 

Al-Gazali divide, quindi, tutte le questioni conside- 
rate in quattro ampie sezioni, ciascuna articolata con 
precisione. Poiché Dio è l’oggetto del 44/777, dobbiamo 
prima studiarne l’essenza e questo è lo scopo della pri- 


ma sezione. La seconda sezione tratta degli attributi; la 
terza, dell’opera di Dio e delle sue azioni personali; la 
quarta, dei suoi inviati. Quello che segue è un riepilogo 
generale dell’intera opera: 


Preliminari. La natura del ka/g12; la sua importan- 
za; la sua metodologia. Ì 

I. L'essenza divina. 1) Dio esiste. 2) Egli è eterno. 3) E 
permanente. 4) È privo di sostanza. 5) È incor- 
poreo. 6) Non è accidentale. 7) Non è definito. 
8) Non è localizzato. 9) E visibile e conoscibile. 
10) Egli è uno. 

nu. Gli attributi di Dio. 1) Gli attributi stessi: vita, co- 
noscenza, potere, volontà, udito, vista, parola. 2) Lo 
«status» di questi attributi: a) non sono l’essenza: 
b) sono nell’essenza; c) sono eterni; d) i nomi divi- 
ni. 

m. Le azioni di Dio (ciò che Dio può o non può fare). 
1) Dio può decidere (è libero) di non imporre al- 
cun obbligo alle sue creature. 2) Al contrario, può 
decidere di stabilire ciò che non possono fare. 
3) Dio non fa nulla invano. 4) Può far soffrire gli 
animali innocenti. 5) Può mancare di ricompensare 
chi gli obbedisce. 6) L'obbligo di conoscere Dic 
viene solo dalla rivelazione. 7) È possibile che siano 
inviati profeti. 

IV. Gli inviati di Dio. 1) Muhammad. 2) Escatologia te 
fede). 3) Il califfato. 4) Le sette. 


Evoluzione della Via Moderna. In precedenza (Gar- 
det e Anawati, 1948) abbiamo parlato dell'evoluzione 
della via moderna con la progressiva introduzione della 
filosofia tramite l’analisi dei trattati sul #4/477 come il 
Nibayat al-agdim di al-Sahrastani (morto nel 1153), il 
Mubassal di Fahr al-Din al-Razi (morto nel 1209) e il 
Tawdlî al-anwar di al-Baydawi (morto nel 1286). Qui 
mostreremo i risultati di questa evoluzione come è stata 
fissata nel Mawagif di al-Igi (morto nel 1355) col com- 
mento di al-Gurgani (morto nel 1413). Con questo trat- 
tato la scienza del k4/777 raggiunge il suo vertice nell’T- 
slam sunnita. Il testo di Igi e Gur$ani, con le glosse di 
altri commentatori, rappresenta l’opera più vasta (quat- 
tro volumi di oltre cinquecento pagine ciascuno) e più 
sistematica del pensiero speculativo dell’ortodossia 
musulmana. Il trattato ha offerto materiale per anni di 
specializzazione nelle grandi università musulmane e si 
deve riconoscere, specialmente facendo il paragone con 
le opere precedenti, che la sua fama è ben meritata. An- 
che se le parti più tipicamente tradizionali e la teologia 
vera e propria sono esposte con moderazione, la parte 
filosofica con la sua lunga introduzione critica è ampia- 
mente sviluppata. Formata da sei trattati e da un’ap- 
pendice, l’opera è agevolmente divisibile: 


I. Preliminari. 1)I presupposti del k4/477 e tutto il sa- 
pere. 2) Scienza (o sapere) in genere. 3) La divisio- 
ne del sapere (le prime due operazioni dello spiri- 
to). 4) L'esistenza delle scienze o conoscenze neces- 
sarie. 5) Il ragionamento. 6) Diverse forme di ra- 
gionamento. 

I. Principi generali. 1) Essere e non essere. 2) Essen- 
za. 3) Il necessario e il possibile. 4) L'uno e il mol- 
teplice. 5) Causa ed effetto. 

m. Gli accidenti. 1) In genere. 2) Quantità. 3) Qualità. 
4) Le relazioni (risab): relazioni locali, spazio, mo- 
vimento. 5) Rapporti (id4fa). 

Iv. Sostanza. 1) Il corpo. 2) Accidenti del corpo. 3) L'a- 
nima separata. 4) L'intelletto. 

Vv. Teologia «razionale» (ilabiyat). 1) L'essenza divina. 
2) La trascendenza di Dio (la via remotionis). 3) La 
sua unità. 4) Gli attributi positivi. 5) Gli attributi 
«possibili»: visibilità, conoscibilità. 6) Le azioni di 
Dio (problema delle azioni umane). 7) I nomi divini. 

VI. Le questioni tradizionali (sam‘iyàt). 1) Profeti. 2) E- 
scatologia. 3) Statuti e nomi. 4) Il califfato. 
Appendice. Le sette. 


As'arîya intransigente. La cosiddetta via dei «mo- 
dernisti» fu realmente la linea di pensiero più originale 
nel kalgm a$'arita maturo. Fra i rappresentanti più ca- 
ratteristici si ricordano al-Sahrastani, Fahr al-Din al- 
Razi e al-Isfahani (morto nel 1348). Al-Razi, che amava 
definirsi a$‘arita, non esitò ad avvalersi di tesi maturidi- 
te o persino di idee mu'tazilite. 

Altri modernisti, forse meno audaci, non esitarono, 
tuttavia, ad attingere dalla fa/safa varie idee sulla logica, 
la filosofia della natura o la metafisica. Questa fu la più 
ortodossa delle tendenze derivate dal pensiero di al-Ijî, 
compresa quella di al-Gurgani, che si definiva aS‘arita. 
Molto simile a lui nella metodologia fu il suo avversario 
al-Taftazani (morto nel 1389), che tentò di opporsi alle 
conclusioni della fa/safa, pur mettendosi sullo stesso 
piano della filosofia. 

Le glosse, i commentari e le discussioni si moltiplica- 
rono, spesso con notevole ricchezza di argomentazioni 
e punti di vista originali. Ma tutto questo non servì allo 
sviluppo del k4/777 come scienza teologica: il risultato 
più evidente di tali studi fu quello di spingere, per rea- 
zione, l'insegnamento del ka/47: nelle pastoie del più 
«inflessibile conservatorismo». 

Il Kalam andò ulteriormente irrigidendosi negli scrit- 
ti a$‘ariti e, perduta la freschezza dei suoi primi anni, 
finì per congelarsi nelle forme stereotipe dei «manuali» 
commentati e ricommentati a non finire. Se paragonia- 
mo il Gawbarat al-tawhid di al-Baguri del XIX secolo col 
Mubassal di al-Razi, troviamo le stesse suddivisioni 
principali, le stesse risposte, la stessa «atemporalità». I 
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manuali di quell'epoca sono spesso compendi di tutti 
quelli del passato, ma inquadrati e codificati nelle solu- 
zioni più rigide della scuola. 

L'elenco di questi manuali e dei loro autori sarebbe 
veramente interminabile; basterà fare menzione di due 
scrittori che vissero all’inizio e alla fine di questo lungo 
periodo e che furono, e ancora sono, rilevanti nell’in- 
segnamento ufficiale. Il primo è al-Sanùsi, del XV seco- 
lo, famoso per i suoi trattati di k4/477 scritti per soddi- 
sfare i tre cicli d'insegnamento (Ur al-barabin) detti 
al-sugrà (il piccolo) o Sanzsiya, al-wustà (il mediano) e 
al-kubrà (il grande). Il secondo autore è Ibrahim al-B4- 
Juri (morto nel 1860), rettore di al-Azhar, che scrisse 
commentari sui suoi predecessori, al-Sanusi stesso, al- 
Lagani e il suo maestro al-Fadali. Le differenze fra al- 
Sanusi e al-Bagùri sono minime. Un autore che tentò 
di risvegliare la teologia dal suo sonno, Sayh Muham- 
mad ‘Abdub (morto nel 1905), giudicò così questo pe- 
riodo: «Chiunque studi le opere di quest'epoca troverà 
soltanto discussioni sui vari termini, ricerche sulla me- 
todologia. E troverà questo soltanto in un numero li- 
mitato di opere caratterizzate da debolezza e consacra- 
te da impotenza». 

Periodo riformista. Fu proprio Muhammad ‘Abduh, 
discepolo del riformatore Gamal al-Din al-Afgani 
(morto nel 1897), colui che tentò di rinnovare la pro- 
blematica del k4/77 alla luce della rinascita generale 
del Medio Oriente. La sua originalità in questo campo 
fu il suo razionalismo religioso. Credeva profondamen- 
te nell'Islam, ma desiderava una religione totalmente 
interpretata che potesse rispondere sul piano intellet- 
tuale alle domande dei critici, sul piano sociale al desi- 
derio dell’umile di vivere una vita decente e, nell’ambi- 
to politico, all’ardente amore di libertà dell’uomo. 

Contro le idee a$'arite tradizionali, che schiacciavano 
il credente sotto il peso di una predestinazione fatalisti- 
ca, affermò l’esistenza della libertà degli uomini come 
base delle azioni e della responsabilità. Non volle occu- 
parsi di quelle che considerava sottigliezze metafisiche 
e si volse invece a un pragmatismo fondamentalmente 
agnostico poiché era interessato soprattutto alla prati- 
ca. Dal momento che la legge divina, la ragione, la co- 
scienza e il buon senso suggeriscono la responsabilità 
da parte dell’uomo, di conseguenza ne suggeriscono 
anche la libertà. Era inutile ritornare alle vecchie di- 
scussioni sulla base e la natura di questa libertà. Basta- 
va riconoscere che non contraddiceva l’onnipotenza di 
Dio poiché: «Dio è la causa per cui l’uomo agisce, e 
l'uomo è la causa per cui Dio agisce». Siamo ben lonta- 
ni dal kasb («acquisizione») di A$‘ari che nega qualsiasi 
potere all’essere umano. 

A questa esplicita concezione della libertà umana ag- 
giunse un’affermazione sulla legge naturale, che mo- 
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stra, ancora una volta, l’influsso dei mu'taziliti. Come 
loro, anch'egli riconobbe che vi sono esseri obiettiva- 
mente buoni o cattivi, naturalmente belli o brutti, per 
concludere che è possibile che vi sia una «legge natura- 
le». La legge religiosa non differisce essenzialmente 
dalla morale naturale. «La legge venne solo per dimo- 
strare ciò che esiste (4/-10491"). Non è la legge che lo fa 
buono» (R:sd/a, p. 80, trad. p. 56). 

Nel trattare della profezia presenta egualmente ten- 
denze razionalistiche. Pur mantenendo la posizione or- 
todossa, sottolinea gli aspetti psicologici e sociali della 
profezia (ibid., pp. 127/86). 

Nel discutere del 44/777 insiste soprattutto sul fattore 
politico nella formazione e nella differenziazione delle 
scuole. Riconosce che alcuni elementi stranieri integra- 
ti nella comunità promossero le prime discussioni dog- 
matiche (:bid., introd., p. 55). Il carattere razionale del- 
la scienza del ka/4r: viene affermato vigorosamente: è 
la ragione che viene chiamata a esaminare le prove del- 
le credenze e delle regole di condotta imposte dalla re- 
ligione proprio per dimostrare che esse vengono ve- 
ramente da Dio (:bid., pp. 129/88). In risposta a Hano- 
taux non esita a scrivere: «In caso di conflitto fra ragio- 
ne e tradizione, è la ragione a dover decidere. Questa 
posizione può essere avversata soltanto da poche perso- 
ne, fra quelle le cui opinioni non si possono prendere in 
considerazione» (Gardet e Anawati, 1948, p. 86, n. 3). 

Nella sua Risalat al-tawbid, Sayh Abduh si sofferma 
appena sulle introduzioni metafisiche così comuni nei 
manuali tradizionali. Dopo aver dato le definizioni 
usuali di impossibile, contingente e necessario, presen- 
ta la prova classica dell’esistenza di Dio e i suoi attribu- 
ti. Essere necessario, dotato di vita, sapienza e volontà, 
essere onnipotente, libero e uno: questi gli sono attri- 
buti che la nostra ragione può scoprire da sé. É invece 
molto circospetto sul problema del rapporto di questi 
attributi con l’essenza di Dio: consiglia [al credente] di 
avere l'accortezza di «fermarsi al limite che la nostra ra- 
gione può raggiungere» (Risdla, pp. 52/37). 

La «nuova teologia» del gran mufti egiziano si pre- 
senta anche nell’opinione sull’origine della fede: conte- 
sta l'autorità delle scuole giuridiche basate sul consenso 
della comunità (i$7724°) e rifiuta la tradizionale imitazio- 
ne servile (1agl7d). Solo il Corano e l'autentica surnna de- 
vono servire come fondamento dell’igtibad, ossia lo 
sforzo dell’elaborazione personale delle posizioni reli- 
giose fatto da teologi qualificati. La stessa preoccupa- 
zione di rinnovamento appare nel suo commentario al 
Corano, che desidera sia pragmatico e orientato essen- 
zialmente come «guida morale» (hidéya); deve accor- 
darsi con la civiltà moderna e spronare l’attività, l’ener- 
gia e la fatica personale. I passaggi antropomorfici de- 
vono essere interpretati facendo uso della ragione 


(ta"wil ‘agli) al modo di Ibn Rusd. La trascendenza 
(tanzib) di Dio deve essere assicurata ad ogni costo. 

Muhammad ‘Abduh riuscì a suscitare nei suoi mi- 
gliori discepoli lo spirito di apertura mentale e di rinno- 
vamento. Il più degno di menzione è Sayh Mustafa 
‘Abd al-Razig, che fu nominato rettore di al-Azhar nel 
1945. 

Parallelamente a questo movimento riformista in 
Egitto e nel Vicino Oriente, vi fu uno sforzo sui generis 
di rinnovamento non meno sostenuto nell’India britan- 
nica. Fu dovuto in particolare al lavoro di Sayyid Ah- 
mad Khan (morto nel 1898), il cui Tabyin al-kalim 
(Commentario della Sacra Bibbia) fu scritto fra il 1862 
e il 1865; Syed Ameer Ali (morto nel 1928), autore di 
The Spirit of Islam (London 1922), e Muhammad Iqbal. 
le cui Six Lectures on the Reconstruction of Religious 
Thought in Islam furono pubblicate nel 1934. 

Due osservazioni finali. Per completare la presentazio- 
ne del ka/gr: nell'Islam si dovrebbe trattare anche il 
kalam: $i'ita, in particolare l’attività dei discepoli e dei suc- 
cessori di Mulla Sadra (morto nel 1640), durante il XIX e 
il xx secolo. Fra gli autori spiccano Hagi Mulla Hadi Sab- 
ziwari, Astiyani, Tabataba'i, Rafi‘i Qazwini e Muhammad 
Amuli. (Cfr. gli articoli di Seyyed Hossein Nasr sulla 
scuola di Isfahan e di Mulla Sadra, in M.M. Sharif, A Hts- 
tory of Muslim Philosophy, 1, Wiesbaden 1966). 

Fra gli scrittori musulmani contemporanei, alcuni, al- 
lontanandosi dalla struttura tradizionale della teologia. 
hanno cercato di parlare di Dio e delle dottrine musul- 
mane in un modo adatto al mondo moderno. Fra quesu 
Kamil Husayn, Sayyid Qutb, Tawfiq al-Hakim, ‘Abbas 
Mahmud al-'Aqgad e Mustafa Mahmud. Lo storico del 
kalam non deve trascurare il loro contributo. 

[Vedi anche le biografie dei principali studiosi qui 
menzionati). 
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KUBRA, NAGM AL-DIN (540-618 eg. / 1145-1221 
d.C.), più propriamente conosciuto come Abù al-Gan- 
nab Ahmad ibn ‘Umar; sufi iraniano. Noto ai posteri 
come la «grande sferza» (4/-tàmzma al-kubrà) — da cui il 
nome Kubrà — in riferimento alle sue taglienti capacità 
dialettiche, Na$m al-Din nacque nella città di Khorezm 
(Khiva). Cominciò a dedicarsi alla disciplina sufi viag- 
giando prima in Egitto e poi in Anatolia. Il suo primo 
maestro fu Ruzbihan al-Wazzan (morto nel 1188), un 
iraniano che risiedeva in Egitto. Il maestro successivo 
fu un seguace di Diya’ al-Din Abi Nagib al-Suhrawardi 
(morto nel 1168), fondatore dell’ordine (farig4; pl. tu- 
rig) Suhrawardiya e autore dell’Adab al-muridin, un 
manuale molto letto dai novizi sufi. Altri due maestri di 
Nagm al-Din furono anch'essi discepoli di Suhrawardi: 
‘Ammar ibn Yasir al-Bidlisi (morto nel 1200?) e Ismalil 
al-Qasri (morto nel 1193). Quando Nagm al-Din tornò 
a Khorezm fondò un ostello sufi (b4rn4g4h) e si dedicò 
alla formazione dei numerosi novizi. Nel loro insieme 
questi studenti stabilirono una linea sufi nota ai posteri 
come Kubrawiya, dalla quale si diramarono diversi or- 
dini nelle generazioni successive. Sebbene questi ordini 
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abbiano goduto di vita breve, i loro fondatori giunsero 
ad esercitare una durevole influenza sia tra i sunniti sia 
tra gli $r'iti grazie ai loro discepoli, che fecero conosce- 
re gli insegnamenti di Kubra in Anatolia, Asia Centrale 
e India. Quanto a Nagm al-Din, morì per mano dei 
Mongoli nel terribile saccheggio di Khorezm nel 1221. 

Le numerose opere di Kubrà sono innanzitutto in 
arabo; un'eccezione rilevante è rappresentata da un 
manuale in persiano per novizi sufi (Sifàt al-idab) che 
ha segnato una tappa importante nello sviluppo della 
letteratura persiana di ispirazione sufi. Di particolare 
importanza è inoltre il suo commentario in arabo del 
Corano, che consta di ben nove volumi; tuttavia la sua 
opera più imponente è con ogni probabilità il Fawd°: 
al-gamal wa fawatib al-galal, che contiene la psicologia 
sufi di Kubra e le descrizioni degli stati mistici che un 
novizio può affrontare. Riassumendo brevemente il te- 
sto, per Kubra l’essere umano è un microcosmo che in- 
corpora in sé tutto ciò che esiste nel macrocosmo, tran- 
ne le speciali qualità di Dio, rappresentate dai nomi di- 
vini. Con l'eccezione della qualità al-rabman al-rabim 
(«il Clemente Misericordioso»), le altre qualità di Dio 
possono essere tutte ottenute attraverso un processo di 
ascesa spirituale, sempre che il sufi segua le pratiche 
ascetiche del digiuno, del silenzio e della preghiera e si 
eserciti, con l’aiuto di un maestro, nella disciplina della 
concentrazione sui nomi divini. In corrispondenza di 
ogni tappa di ascesa spirituale vi è un colore che la sim- 
boleggia, in un sistema che va dal nero al verde, il colo- 
re più alto di rango perché associato alla vita eterna. 

L'influenza di Kubra è ben confermata da tutta una 
serie di famosi sufi che furono suoi diretti discepoli, 
che s’ispirarono al suo pensiero o che furono allievi dei 
suoi discepoli. Tra questi maestri si possono annoverare 
anche Farid al-Din ‘Attar (morto nel 1220?), autore 
persiano dell’opera agiografica sufi Tagkirat al-awliya’ e 
del noto testo poetico e filosofico Mantig al-tayr; Naòém 
al-Din Daya Razi (morto nel 1256), discepolo di Kubra 
che portò il pensiero del maestro in Anatolia e, attra- 
verso i suoi discepoli, in India; ‘Ala’ al-Dawla Simnani 
(morto nel 1336), figura importante dello sviluppo del- 
l'ordine nagSbandita in Asia Centrale; e Sayyid ‘Ali Ha- 
madani (morto nel 1385), emerito esponente del Sufi- 
smo del Kashmir. 
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LAHORI, MUHAMMAD “ALI (1874-1951), stu- 
dioso dell’Islam e fondatore del ramo lahorita del mo- 
vimento Ahmadiya. Nato a Murar (Kapurthala), India, 
Lahori completò i suoi studi universitari in inglese 
(1896) e giurisprudenza (1899) a Lahore. La sua vita e 
le sue opere s'intrecciano strettamente al movimento 
Ahmadiya, setta minore dell’Islam fondata nel 1899 da 
Gulam Ahmad (morto nel 1908 circa), ai cui suggeri- 
menti Lahori sottopose le sue due opere maggiori, una 
traduzione del Corano e The Religion of Islam. Nel 
1902, Lahori venne nominato coeditore del periodico 
dell'’Ahmadiya, «Review of Religions», attraverso cui 
propagò le notizie e le idee del movimento al mondo 
non musulmano. Questo incarico segnò l’inizio della 
prolifica carriera di Lahori. Tradusse in inglese gli scrit- 
ti di Gulam Ahmad, difese le sue opinioni contro la cre- 
scente opposizione della maggioranza sunnita e scrisse 
su vari aspetti dell'Islam. 

Nel 1914, con la morte del successore di Gulam 
Ahmad, Nur al-Din - studioso coranico di grande leva- 
tura, considerato dai suoi oppositori il vero ideatore del 
movimento Ahmadiya — la comunità si divise su posi- 
zioni dottrinali. Lahori ne capeggiò una fazione, che 
prese il suo nome: fu il gruppo più liberale e più vicino 
alla grande corrente dell'Islam sunnita, ma anche il più 
aggressivo nei suoi metodi di espansione e il più verbo- 
so nello spiegare le differenze dottrinali con gli altri 
gruppi di medesima derivazione. Muhammad ‘Ali fu 
l'anima delle attività letterarie e missionarie del gruppo, 
inclusa l'apertura di nuovi centri nell'Europa occiden- 
tale e in America settentrionale. 

Lahori scrisse abbondantemente, tanto in urdu 
quanto in inglese. Munito di metodologia di ricerca 


occidentale e di mezzi linguistici, spiegò e difese vari 
precetti dell’Islam, per controbilanciare la critica dei 
missionari cristiani e promuovere tra i musulmani 
educati all’occidentale lo sviluppo di un senso d’orgo- 
glio per la loro eredità culturale. Fu il primo musul- 
mano a pubblicare una traduzione inglese, con note 
esplicative, dell'intero testo coranico (1917). L’opera 
fu seguita da uno studio, Muhammad the Prophet 
(1924), e poi dal suo sèguito, Early Caliphate (1932). 
Ma Lahori s’interessò anche di argomenti d’attualità 
ai suoi tempi. A commento della crisi del califfato ot- 
tomano, per esempio, scrisse una breve monografia 
intitolata The Kbilafat in Islam (1920), mentre la sua 
opera maggiore, The Religion of Islam, fu scritta in ri- 
sposta a un libro dallo stesso titolo pubblicato nel 
1906 da FA. Klein. 

Il tenore degli scritti di Lahori riflette lo stile dei 
tempi — polemico, apologetico e missionario — ed egli si 
colloca senza dubbio tra gli intellettuali di quel perio- 
do, come Sayyid Ahmad Khan, Syed Ameer ‘Ali, Hali, 
Chirag ‘Ali e Sibli. I suoi seguaci lo considerano il più 
importante studioso del secolo e, secondo Mumtaz 
Ahmad Farùugi, il «salvatore del movimento Ahma- 
diya». Grazie all'impegno di vari centri diffusi in Euro- 
pa e in America settentrionale, le opere di Lahori sono 
assai note e si pretende anzi che una copia della sua tra- 
duzione del Corano presentata a Elijah Muhammad ab- 
bia influenzato persino il movimento Black Muslim 
dell'America settentrionale. Nel subcontinente indo- 
pakistano, invece, il carattere controverso del movi- 
mento e le risultanti polemiche hanno minato alquanto 
la popolarità delle sue opere tra i musulmani che non 


aderiscono all’ Ahmadiya. 


398 LEGGE ISLAMICA 


BIBLIOGRAFIA 


Riguardo alla vita e alle opere di Lahori, cfr. M.A. Farùgi e M. 
Ahmad, Mugahid-t kabîr, Lahore 1962 (tr. ingl. in versione com- 
pendiata Muhammad Ali. The Great Missionary of Islam, Lahore 
1966); e M.M. Ali, The Abmadtyyab Movement, M. Tufail (trad.), 
Lahore 1973, arricchito di una parte biografica e bibliografica. 
Per uno studio generale sul movimento, cfr. S. Lavan, The Ab- 
madiyah Movement. A History and Perspective, Delhi 1974. Cfr. 
anche l’opera critica di A.H.A. Nadvi, Qadiyaniyat (tr. ingl. Qa- 
dianism. A critical Study, Z.I. Ansari [trad.], Lucknow 1967, 3? 
ed. 1980) e quella di E.E. Zaheer, Qadiyaniat. An Analytical Sur- 
vey, Lahore 1972, rist. 1981. 


SAJIDA S. AIVI 


LEGGE ISLAMICA. [Questa voce comprende una 
panoramica generale sulla fara, la legge islamica, ana- 
lizzata nel suo contesto storico e geografico, e un esame 
del suo aspetto principale, la legge personale]. 


La Sari'a 


Sari‘a è il termine arabo che indica la legge islamica. 
Originariamente si riferiva al sentiero percorso dai 
cammelli diretti verso una sorgente d’acqua, per cui la 
comune frase araba d/- Sara al-islamiya può essere resa 
come «la via islamica». Nel caso della legge islamica, il 
sentiero è quello che conduce il buon musulmano, nel- 
la vita futura, fino al Paradiso. La Sari" non è conside- 
rata una legge religiosa in virtù degli argomenti che 
tratta, poiché questi, strettamente parlando, vanno ben 
oltre la sfera dei problemi religiosi, estendendosi alle 
questioni mondane della vita quotidiana. Anzi, il suo 
carattere religioso è dovuto alla credenza che essa deri- 
vi da fonti divinamente ispirate e rappresenti il piano di 
Dio per dare armonia a tutte le attività umane. Benché i 
musulmani dichiarino che sono legati alla fari, le in- 
terpretazioni dei suoi comandamenti si sono diversifi- 
cate, nella storia, secondo le varie sette e scuole e inol- 
tre, in tempi moderni, secondo i diversi punti di vista 
su come la îar7'4 vada applicata nelle mutate circostan- 
ze delle società di oggi. 

Le interpretazioni dei comandamenti della fari" so- 
no contenute nel fi95, che, in senso generale, significa 
«conoscenza» 0 «comprensione», ma viene usato anche 
nel significato più specifico di giurisprudenza islamica. 
Sari"a e figh sono spesso usati come sinonimi, quando 
indicano l’insieme delle regole che costituiscono la leg- 
ge islamica. Tuttavia fi9) può anche riferirsi alla scienza 
che interpreta la fari. 

Origini e natura. L'origine storica della Sari" risie- 


de nella rivelazione che i musulmani credono sia stata 
donata da Dio al profeta Muhammad, per il tramite 
dell’arcangelo Gabriele, negli ultimi decenni prima 
della morte del Profeta, avvenuta nel 632 d.C. Questa 
rivelazione divina venne in seguito raccolta in un testo 
noto sotto il nome di Corano. 

Benché questo testo riservi soltanto una piccola 
parte esplicitamente a questioni giuridiche, esso stabi- 
lisce i princìpi generali secondo i quali devono com- 
portarsi i musulmani. Il Corano è pieno di comanda- 
menti che sollecitano i credenti ad attenersi ai limiti 
stabiliti da Dio, a obbedire a Dio e al suo Profeta, a 
giudicare secondo quanto Dio ha disposto. Vi si trova- 
no molti riferimenti alle leggi di Dio e ai suoi coman- 
damenti. L'opinione prevalente fra i musulmani è che 
il Corano abbia posto le fondamenta di un peculiare 
ordine giuridico islamico, che i musulmani sono ob- 
bligati a seguire come pegno della loro sottomissione 
(islàm in arabo) al volere di Dio. 

Da questo nucleo si sviluppò l’ampio corpus di leggi 
della fari. Una delle grandi sfide della storia intellet- 
tuale dell'Islam è stata quella di definire il rapporto fra 
il testo della rivelazione divina e il successivo sviluppo 
giuridico, sforzo che ha comportato la formulazione di 
una teoria capace di fornire una base dottrinale per la 
soluzione dei problemi giuridici non trattati esplicita- 
mente nel Corano. 

Le regole della fari" entrarono a far parte della legge 
positiva applicata dal governo dell’antica comunità mu- 
sulmana, originariamente concepita come un'entità in 
cui i doveri religiosi e politici dovevano coincidere. Al- 
lo stesso tempo, la Sari" era intesa come sistema per la 
guida morale del singolo credente. 

Secondo il punto di vista dell'Islam, i governi esisto- 
no soltanto per assicurare che la fari venga ammini- 
strata e rispettata in modo corretto. I governi sono su- 
bordinati alla fari e devono rispettarne i comanda- 
menti e le proibizioni. In altri termini, l'Islam prevede 
una sorta di nomocrazia divina, in cui la legge è lo stru- 
mento per il controllo sociale: insomma, un governo 
delle leggi, non degli uomini. 

Se il governo di una società musulmana mancasse nei 
suoi obblighi di confermare la fari come legge positi- 
va, oppure se i giudici umani fallissero nel loro obbligo 
di amministrare la giustizia secondo la $ar7"a, il singolo 
credente sarebbe comunque vincolato a conformare la 
sua condotta alla fari". Nel Giorno del Giudizio cia- 
scun musulmano sarà chiamato a rispondere di qualsia- 
si mancanza personale nei confronti dei comandamenti 
e delle proibizioni della fara. 

Classificazione delle azioni. La duplice natura della 
Sari"a, in quanto legge positiva e regola comportamen- 
tale, per così dire deontologica, con lo scopo di rispon- 


dere insieme alle necessità della legge e a ciò che in altri 
sistemi religiosi è la filosofia morale, si riflette nel fatto 
che i giuristi musulmani distinguono due norme fonda- 
mentalmente diverse per classificare le azioni degli uo- 
mini. La prima norma serve a valutare il carattere mo- 
rale delle azioni umane, valutazione che corrisponde al- 
l'aspetto deontologico della fari". A tale scopo esiste 
uno schema quintuplice di classificazione, secondo il 
quale un’azione può essere imposta, raccomandata, 
neutra (ossia senza conseguenze morali), biasimevole o 
proibita. La conoscenza di questo schema di classifica- 
zione permette al fedele musulmano di seguire una li- 
nea di condotta meritoria, che gli assicurerà la salvezza 
nel Giorno del Giudizio. 

La seconda norma per la classificazione delle azioni 
riflette il fatto che la Sar7" viene intesa anche come una 
legge positiva per la società musulmana. A questo pro- 
posito i giuristi musulmani distinguono chiaramente fra 
azioni giuridicamente obbligatorie e valide e azioni pri- 
ve di effetto giuridico, o invalide. Distinguono, inoltre, 
fra azione lecite e azioni illecite, che implicano la conse- 
guente condanna o la responsabilità giuridica del col- 
pevole (ed eventualmente dei corresponsabili). Le clas- 
sificazioni dei due schemi non sono correlate tra loro: 
conoscere la valutazione etica di un’azione non è suffi- 
ciente per trarre automaticamente conclusioni sulla va- 
lidità o invalidità giuridica dell’azione in sé, né se essa 
sia punibile o meno da parte delle autorità. Allo stesso 
modo, non si possono ricavare deduzioni sulle modalità 
di classificazione etica delle azioni basandosi sul fatto 
che esse sono giuridicamente valide o non valide, op- 
pure comportano condanna o responsabilità giuridica. 

Non è facile delineare il rapporto che intercorre fra 
la fari"a e la teologia islamica, un problema che è stato 
oggetto, del resto, di dispute secolari fra gli studiosi 
musulmani di filosofia, di teologia e di giurisprudenza. 
Lungo tutta la storia dell’Islam, tuttavia, ha prevalso la 
tendenza a occuparsi maggiormente dell’elaborazione 
di precise regole di comportamento, piuttosto che della 
determinazione dettagliata di che cosa il musulmano 
debba credere, e dunque a esigere piuttosto conformità 
all’ortoprassi che ortodossia di fede. 

Suddivisioni principali. Le due principali suddivi- 
sioni della $ar7" si basano sulle diverse categorie delle 
regole giuridiche. La prima categoria è quella delle 
ibadat, gli obblighi religiosi irremissibili, compresi i 
doveri del fedele di fronte alla divinità. In questa cate- 
goria si trovano moltissime regole sul modo di eseguire 
gli atti di devozione e le osservanze religiose obbligato- 
rie per ogni musulmano. L'esecuzione delle preghiere 
quotidiane (54/41), il pellegrinaggio alla Mecca (bagd), la 
pratica del digiuno durante il mese di Ramadan ($41077) 
e il pagamento della tassa per le elemosine (z4£42) sono, 
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per esempio, regolati dai dettami delle ‘ib4d4t. Insieme 
con la professione di fede (fah4da), queste pratiche co- 
stituiscono i cosiddetti pilastri della fede islamica. Nel- 
la categoria delle 704441 sono comprese anche numero- 
se regole secondarie, come quelle per identificare l’ori- 
gine di una impurità rituale e per fissare i requisiti per 
le abluzioni necessarie a raggiungere lo stato di purità 
rituale, le tecniche per preparare correttamente i corpi 
alla sepoltura e la scelta di una guida per la preghiera 
all’interno di una congregazione. [Vedi CULTO E 
PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE; PELLEGRI- 
NAGGIO ISLAMICO; SALAT; SAWM; SAHADA; e 
ZAKATI. 

L'altra importante categoria di regole della iari"4 è 
costituita dalle ru “amala, ossia dalle regole di condot- 
ta per le relazioni interpersonali piuttosto che per i rap- 
porti fra credente e divinità. Vi sono notevoli divergen- 
ze fra le varie sette e scuole a proposito delle regole del- 
la Sari'a relative a questa categoria di comportamenti. 
Vivaci sono oggi le controversie anche su quanto tali re- 
gole, originariamente formulate da giuristi medievali, 
debbano essere aggiornate ed eventualmente riformate 
alla luce delle situazioni moderne. 

Lo sviluppo storico. La questione dello sviluppo sto- 
rico della far" non può essere discussa in modo obiet- 
tivo se non si tengono presenti le profonde e persisten- 
ti differenze fra le opinioni espresse dagli studiosi occi- 
dentali e le opinioni della maggior parte degli studiosi 
musulmani. La posizione assunta dagli studiosi occi- 
dentali riguardo allo sviluppo storico della legge islami- 
ca rappresenta una sfida alle convinzioni della maggior 
parte degli studiosi musulmani, che infatti la criticano 
duramente. Qui di seguito tratteremo diversi punti di 
vista e le loro implicazioni. 

Il Corano e la legge precedente. Come si è già detto, 
il Corano ha fornito il nucleo originario della legge isla- 
mica. La maggior parte dei versetti relativi alle questio- 
ni giuridiche fu trasmessa al Profeta nel decennio suc- 
cessivo alla bigra, cioè alla fuga da Mecca a Medina 
(622 d.C.). 

Una disputa ancora irrisolta per la giurisprudenza 
islamica riguarda il problema se le regole presentate dal 
Corano debbano essere considerate una netta rottura 
rispetto al preesistente sistema giuridico diffuso nell’ A- 
rabia occidentale, oppure se la rivelazione sia venuta 
soltanto a modificare e a riformare alcuni aspetti di 
quella legge, mantenendola per il resto inalterata. Alcu- 
ni studiosi musulmani, constatata la notevole disegua- 
glianza di approfondimento che caratterizza i diversi 
argomenti della legislazione coranica, ritengono che i 
vuoti rimasti debbano essere riempiti con le usuali leg- 
gi preislamiche, che non sarebbero, quindi, modificate 
dal Corano; altri studiosi, al contrario, giudicano piut- 
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tosto questo carattere di incompletezza un invito allo 
sviluppo giuridico. 

La divisione tra sunniti e $‘iti. La morte del profeta 
Muhammad, nel 632 d.C., segnò la fine del periodo del- 
la rivelazione coranica alla comunità musulmana. Prima 
dell'ascesa al potere della dinastia omayyade (661-750), 
la comunità fu governata da quattro capi, detti Rasidun, 
i «[Califfi] giustamente guidati». La presa del potere de- 
gli Omayyadi ebbe grandi conseguenze sia per lo svilup- 
po religioso, sia per quello giuridico. Non riconoscendo 
gli Omayyadi, le fazioni degli $i‘iti e dei harifiti si stac- 
carono dal gruppo principale dei musulmani, che furo- 
no chiamati sunniti: da allora in poi anche i rispettivi 
orientamenti giuridici furono divergenti. Gli harigiti 
(noti anche come ibaditi) affermavano che il governo 
della comunità musulmana doveva essere determinato 
da elezioni e che i musulmani avevano il diritto di ribel- 
larsi contro governanti non qualificati. La posizione de- 
gli harigiti è stata generalmente considerata eretica degli 
altri musulmani e, sebbene piccole comunità harigite 
siano sopravvissute in alcune zone remote del mondo 
musulmano, il pensiero harigita è stato emarginato dalla 
maggioranza. La fazione Si‘ita riteneva che i primi tre ca- 
liffi avessero usurpato il governo della comunità, che, 


secondo loro, doveva passare al quarto dei Rasidun, ‘Ali 


ibn Abi Talib (morto nel 661), cugino e genero del Pro- 
feta. A proposito del governo della comunità e delle 
questioni riguardanti la legge islamica, mentre i musul- 
mani sunniti consideravano autorevoli le decisioni e gli 
esempi di tutti i Ra$idin, gli $îfiti ripudiavano l’autorità 
di tutti fuorché di ‘All. 

Gli sf'iti non soltanto credevano che il califfo ‘Ali 
fosse il legittimo successore del Profeta, ma anche che 
la guida della comunità appartenesse di diritto ai di- 
scendenti diretti di ‘Ali, dopo la guerra civile seguita al- 
la sua morte e l’istituzione di una monarchia ereditaria 
da parte degli Omayyadi. I discendenti del califfo ‘Ali 
che ereditarono la sua autorità furono chiamati imam e 
ad essi, come ad ‘Ali, fu attribuita la stessa ispirazione 
divina che aveva permesso al Profeta, anch'egli non di- 
vino, di pronunciare asserzioni autorevoli a proposito 
della fara. Gli imam Si'iti, in altri termini, erano quali- 
ficati a interpretare il volere divino rivolto all'umanità e 
quindi potevano, dopo la morte del Profeta, fungere da 
legame continuo fra Dio legislatore e la comunità. In 
seguito, la comunità $i‘ita si divise in numerose sette 
minori, a causa di discussioni sul diritto di nomina a 
imam. La setta più numerosa, quella dei duodecimani, 
crede che l’ultimo imam, scomparso nell’874, sia entra- 
to in uno stato di momentaneo occultamento, dal quale 
alla fine ricomparirà, mentre le altre sette minori seguo- 
no linee di imam la cui discendenza continua fino ai 
giorni nostri. 


Gli stadi più antichi della sàr[‘a. Per i sunniti ogni 
possibilità di ulteriori rivelazioni divine e di sviluppo 
della legge islamica si era conclusa con la morte del 
Profeta. Successive generazioni di musulmani, preoc- 
cupati di costruire un sistema giuridico su base islami- 
ca, si trovarono a dover affrontare il problema della 
scarsità del materiale originale. Possediamo scarse noti- 
zie sullo sviluppo del pensiero giuridico durante le ge- 
nerazioni immediatamente successive alla morte del 
Profeta, ma non sembra che questo problema fosse, ini- 
zialmente, di grande interesse per i capi della comunità, 
la cui maggiore preoccupazione era piuttosto quella di 
respingere le minacce militari portate alla crescente so- 
cietà islamica e di amministrarne i territori in rapida 
espansione. Misure adeguate e un atteggiamento essen- 
zialmente pragmatico sembrano avere caratterizzato 
molte delle decisioni prese dai primi capi politici, che 
agivano anche da giudici. 

Secondo gli studiosi occidentali, il nuovo Impero, che 
andava rapidamente conquistando immensi territori, 
era inevitabilmente esposto all’influenza delle diverse ci- 
viltà locali, e con esse delle differenti culture giuridiche, 
da quella romano-bizantina a quella ebraica, da quella 
sassanide a quella delle Chiese cristiane orientali. L’ipo- 
tesi più comune fra gli studiosi occidentali è che le per- 
sone colte che, provenendo da queste culture, si conver- 
tirono all'Islam conservarono le tradizioni giuridiche 
delle loro civiltà sottomesse, tradizioni che, mediante un 
processo di sincretismo, furono assimilate dalla nascen- 
te cultura giuridica islamica. Secondo questi studiosi, la 
chiara derivazione islamica di buona parte della far7'a è 
il risultato di tentativi posteriori di costruire un’origine 
autorevole, collegandosi a fonti islamiche, per principi 
giuridici che sarebbero invece, in realtà, ricavati da altre 
tradizioni legali. La maggioranza degli studiosi musul- 
mani rigetta recisamente questa ipotesi e afferma con si- 
curezza che la far7"4 non deve nulla ad alcuna tradizione 
che non sia quella islamica. In ogni caso, non è mai stata 
intrapresa una ricerca storica e comparativa capace di 
provare o di smentire scientificamente l’una o l’altra 
delle due tesi, e la disputa sul rapporto fra la farz e le 
tradizioni giuridiche dei territori anticamente conqui- 
stati dall'Impero islamico non ha a tutt'oggi alcuna pos- 
sibilità di soluzione. 

Antiche scuole giuridiche. La giurisprudenza del ra- 
mo sunnita della fari ebbe origine in quelle che ven- 
gono chiamate antiche scuole giuridiche. A un secolo 
dalla morte del Profeta, erano sorte importanti scuole 
giuridiche in numerose città della Siria, dell'Iraq e del- 
lo Higiaz. Sembra che gli studiosi di queste scuole si 
sentissero liberi di ricorrere alla logica per stendere leg- 
gi concernenti nuove situazioni e che fossero influenza- 
ti, nel vagliare le questioni giuridiche, dalla pratica giu- 


diziaria dei tribunali creati dai governanti omayyadi. In 
questo periodo alcuni studiosi acquisirono grande fama 
personale, ma la regola normativa usualmente accettata 
era il consenso degli esperti di una data località, o sun- 
na (all’incirca «costume») della scuola. Si tentò, inoltre, 
di stabilire derivazioni islamiche per tali costumi locali, 
in modo da poterli ascrivere ad antiche autorità della 
prima generazione della comunità musulmana, com- 
preso il Profeta stesso. [Vedi SUNNA]. 

I movimenti tradizionalisti. Un secondo movimento 
stava nel frattempo diffondendosi, quello dei tradizio- 
nalisti, che cominciarono a far sentire la loro influenza 
nel corso del Il secolo dopo la morte del Profeta. Co- 
storo non accettavano l’autorità della suna delle scuo- 
le antiche, né accettavano la posizione degli studiosi di 
quelle scuole, che facevano affidamento sull’opinione 
per risolvere le questioni giuridiche. I tradizionalisti 
proponevano, invece, che le narrazioni contenenti i 
detti e le azioni del Profeta fossero considerati come ve- 
re e proprie leggi, giuridicamente vincolanti. Essi rac- 
colsero le tradizioni, note come badit (plurale abddit), 
che conservavano i detti del Profeta e le sue reazioni di 
fronte alle diverse situazioni che gli si presentavano. 

Diversamente dal Corano, la cui versione finale fu 
scritta nel 653 e che per la maggioranza dei musulmani 
rappresenta con esattezza la parola di Dio, l’autenticità 
della letteratura degli hadit fu immediatamente messa 
in discussione dagli esperti musulmani contrari alle tesi 
dei tradizionalisti. I primi tradizionalisti tentarono di 
far fronte alle critiche dei loro avversari identificando 
alcuni criteri per distinguere gli fadit autentici da quel- 
li spuri, lavoro che portò alla creazione di una elabora- 
ta scienza critica degli hadit. La disputa sull’autenticità 
degli badit continua ancora oggi, con il risultato che 
parte della giurisprudenza islamica è stata, ed è ancora, 
fonte di controversia per i musulmani. 

La genuinità della letteratura degli badi: è un altro 
punto su cui gli studiosi occidentali moderni tendono a 
trovarsi in disaccordo con la maggior parte dei loro 
colleghi di parte musulmana. L'opinione prevalente fra 
gli occidentali è che gli badit siano per la maggior par- 
te, se non tutti, pie invenzioni di devoti, messe in circo- 
lazione dai tradizionalisti del I e Il secolo dell’era mu- 
sulmana con lo scopo di fornire autorevoli antecedenti 
islamici ai dettami della legge, che era, invece, origina- 
riamente il prodotto di riflessioni giuridiche e di prati- 
che ereditate dalla comune giurisprudenza araba, op- 
pure derivate da altre culture. Gli studiosi occidentali 
hanno in genere giudicato inadeguata la critica degli 
badit elaborata dai tradizionalisti per distinguere i rac- 
conti autentici dalle invenzioni più tarde. Per la mag- 
gior parte dei musulmani, invece, e tra essi perfino per 
coloro che hanno riserve sulla genuinità di alcuni degli 
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hadit e sul valore degli studi sugli badit, le critiche occi- 
dentali sono eccessivamente dure. Non è facile trovare 
fra gli studiosi musulmani una posizione di rifiuto glo- 
bale della letteratura degli hadiz, in quanto prodotto di 
fantasia, e di obiezione radicale alla scienza critica degli 
hadit dei tradizionalisti, in quanto insufficiente. [Vedi 
HADITI. 

Le prime scuole giuridiche classiche. Nonostante la 
resistenza iniziale, la posizione dei tradizionalisti gua- 
dagnò gradualmente terreno a spese delle antiche scuo- 
le giuridiche del I secolo dopo la morte del Profeta. 
Queste non scomparvero, ma si adattarono, in grado 
diverso, alle nuove tendenze del pensiero giuridico. Nel 
II secolo eg. (IX secolo d.C.) furono gettate le fonda- 
menta di quelle che dovevano diventare, in seguito, le 
scuole classiche della taria. Ciascuna scuola venne 
chiamata con il nome del suo fondatore, ma non sem- 
pre le opinioni degli studiosi eponimi delle diverse 
scuole riuscirono a imporsi ai loro discepoli diretti e ai 
loro seguaci successivi. 

La più antica di queste scuole è quella malikita, sorta 
a Medina, il cui nome deriva da Malik ibn Anas (morto 
nel 795). Il pensiero giuridico dei malikiti esaltò soprat- 
tutto il rispetto per la suna di Medina, in quanto luogo 
strettamente collegato con la missione del Profeta e con 
la primitiva comunità musulmana. 

La scuola hanafita si andava invece sviluppando a 
Kufa, nell’Iraq meridionale. La scuola prese il nome da 
un celebre giurista locale, Abi Hanifa (morto nel 767), 
ma i suoi seguaci, in realtà, mostrarono maggiore defe- 
renza per le idee di due suoi discepoli, Abù Yusuf 
(morto nel 798) e al-Saybani (morto nell’805). La scuo- 
la hanafita era evidentemente influenzata dall'ambiente 
iracheno in cui si era sviluppata. I suoi giuristi davano 
grande importanza alla coerenza sistematica del pensie- 
ro giuridico e al perfezionamento dei princìpi della leg- 
ge. Facevano ricorso alla speculazione per ricavare le 
norme e risolvevano le questioni giuridiche attraverso 
approcci di tipo formalistico. 

Muhammad ibn Idrîs al-Safi‘i (morto nell’820), fon- 
datore della scuola che porta il suo nome, è legato alla 
città di Medina. Viene annoverato fra gli esponenti più 
insigni della storia del pensiero giuridico islamico e, più 
di chiunque altro, contribuì al trionfo della tesi tradi- 
zionalista nel pensiero classico dell'Islam. Secondo al- 
Safi‘i, la sunna del Profeta, rappresentata dagli 4adiz, 
soppiantava totalmente la sunna delle antiche scuole 
come modello giuridico normativo. Al-Safii esaltava 
così la sunna del Profeta come fonte della legge, alla pa- 
ri con il Corano. Egli formulò la tesi, in seguito general- 
mente accettata, che la sunna del Profeta spiegava il si- 
gnificato del Corano. 

Una volta stabilito che il Corano e il corpus ben più 
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ampio della raccolta degli badit costituivano la fonte 
della jari"a, al-Safi'i condannò l’uso dell’opinione giuri- 
dica e del ragionamento speculativo per la formulazio- 
ne di princìpi legali e sostenne che i giuristi dovevano 
limitare l’uso del ragionamento analogico (45745) al solo 
scopo di applicare i princìpi presenti nelle fonti a pro- 
blemi non esplicitamente trattati nel testo del Corano e 
negli badit. Secondo questa teoria, in base alla quale i 
giuristi dovevano limitarsi a questo tipo di applicazio- 
ne, attenta e frammentaria, dei princìpi dei testi si pote- 
va essere sicuri che essi non inserissero indebiti elemen- 
ti soggettivi nell’interpretazione dei comandamenti del- 
la fari‘ e non distorcessero le regole presenti nelle fon- 
ti. Al-Safi‘i si rifiutava anche di dare importanza al con- 
senso giuridico, affermando che l’unico consenso vali- 
do era quello dei membri della comunità musulmana. 
Nonostante il suo grande prestigio, egli non riuscì a im- 
porsi, su quest’ultimo punto, neppure ai seguaci della 
sua stessa scuola, i quali, come la maggior parte dei mu- 
sulmani sunniti, opposero la loro convinzione che la 
ima, cioè il consenso di tutti i giuristi di una certa ge- 
nerazione, fosse sufficiente a legittimare un’affermazio- 
ne giuridica e a troncare ogni ulteriore discussione. 
Nelle sue linee generali, la giurisprudenza prodotta dai 
successivi studiosi della scuola $afi'ita ha molto in co- 
mune con quella della scuola hanafita. 

L'ultima delle scuole classiche sunnite si raccolse at- 
torno a Ahmad ibn Hanbal (morto nell’855), tradizio- 
nalista di Bagdad che aveva viaggiato molto, visitando 
diversi centri di cultura. Alcuni membri della scuola 
hanbalita condivisero l'orientamento tradizionalista di 
Ibn Hanbal e il suo interesse per il consenso dei com- 
pagni del Profeta; altri studiosi, invece, espressero opi- 
nioni divergenti su particolari questioni di giurispru- 
denza. Le dottrine della scuola hanbalita, in particolare 
quelle più intolleranti, sono difficili da caratterizzare; le 
generalizzazioni, quando tendono a descrivere gli aspet- 
ti fondamentali della dottrina hanbalita, vanno guardate 
con sospetto. 

Altre scuole giuridiche fondate durante i primi seco- 
li dell'Islam non sono sopravvissute fino all’età moder- 
na. La più importante di queste scuole fu, forse, quella 
zahirita, fondata da Dawùd ibn Halaf (morto nell’884). 
Essa prese il nome dal termine arabo z4b:r (che signifi- 
ca «ciò che è apparente»), poiché affermava che la $a- 
ri‘a richiede fedeltà letterale alle parole del Corano e 
della sunna: qualunque interpretazione umana del loro 
significato non è vincolante. 

Lo sviluppo delle dottrine giuridiche delle prime 
scuole $i'ite, a parte la comune convinzione che gli 
imam avessero il diritto di assumere la guida della co- 
munità, sembra essere cominciato più tardi. Bisogna se- 
gnalare che, mentre le dispute settarie conducevano 


spesso nell’Islam ad antagonismi intellettuali accaniti, a 
volte fino ad assumere dimensioni politiche, i primi 
giuristi sunniti mostrarono in genere grande tolleranza 
e persino rispetto per le opinioni divergenti delle altre 
quattro scuole classiche, tutte, tra l’altro, considerate 
egualmente ortodosse. 

Nello sviluppo della giurisprudenza musulmana la 
tendenza all’islamizzazione, che aveva ricevuto un pri- 
mo stimolo con il movimento tradizionalista, fu ulte- 
riormente incoraggiata dalla politica della nuova dina- 
stia degli Abbasidi, che giustificò il rovesciamento degli 
Omayyadi, nel 750, proprio con la necessità di una 
maggiore religiosità e legittimità islamica. Gli Abbasidi 
espressero il desiderio che tutti gli abitanti dei loro ter- 
ritori, governanti inclusi, rispettassero i comandamenti 
e le proibizioni della f4r7°. Essi la esaltarono come leg- 
ge ufficiale, da applicarsi nei tribunali dai 94d/, i giudi- 
ci, che dovevano, di conseguenza, essere particolar- 
mente versati nella far". [Vedi QADI]. Dopo pochi 
decenni, tuttavia, fu chiaro a tutti che l'esaltazione del- 
la fari“a era per gli Abbasidi semplicemente funzionale 
al raggiungimento dei loro obiettivi politici e dinastici. 
Per questo motivo molti giuristi, non essendo disposti 
ad adattare in base ai dettami della politica le loro idee 
sul ruolo che la legge islamica doveva avere nel governo 
della comunità musulmana, rifiutarono ogni contatto 
con il potere e si allontanarono dall’amministrazione 
della giustizia. Spesso rinunciarono a posizioni di pre- 
stigio nei tribunali e preferirono una vita ritirata, dedita 
agli studi e alle dispute accademiche. A causa di questo 
rifiuto dell'impegno politico, gli elementi fondamentali 
della legge sunnita sul governo della comunità musul- 
mana rimasero ancorati ai vecchi schemi già acquisiti 
all’epoca dei califfi Ra$idun, nonostante che l'efficacia 
pratica di tali schemi si dimostrasse ormai inadatta al 
mutamento delle realtà storiche. 

Usùl al-figh. Le scuole classiche della giurisprudenza 
islamica avevano sviluppato i princìpi degli us4/ 4/-figh, 
cioè le radici, o fonti, della giurisprudenza. Benché gli 
usil siano spesso indicati come le fonti della $ar7', sol- 
tanto il Corano e la sunna sono per essa le fonti mate- 
riali. Lo studio degli us&/ 4/-figh, in realtà, si prefigge di 
fondare una scienza in base alla quale si possa provare 
la derivazione islamica dei princìpi giuridici sostanziali, 
per permettere ai giuristi di distinguere quali regole 
giuridiche siano realizzazioni corrette dei princìpi della 
Sari“a. Le regole che questa scienza presenta come au- 
tenticamente islamiche sono dette furà' 4/-figb, rami 
della giurisprudenza. Lo studio degli us4/ è stato per 
secoli uno dei principali interessi dei giuristi musulma- 
ni e continua ad esserlo ancora oggi. Come dimostra la 
storia successiva della $ari"z, considerevole fu l'influsso 
di al-Safi‘i sulla formulazione della teoria classica sun- 


nita degli us4/ a/-figh, formulazione che fu completata 
verso il ix secolo. [Vedi USUL AL-FIOH]. 

La radice prima del figb è il Corano. Secondo l’opi- 
nione più diffusa, il Corano deve essere considerato co- 
me la parola, eterna e increata, di Dio, parte della sua 
essenza. Anche se la rivelazione coranica costituisce il 
punto di partenza per la costruzione della îar7"2, soltan- 
to una parte relativamente modesta delle regole della 
Sari“a risalgono direttamente al Corano. Oltre a stabili- 
re le regole per gli atti del culto e per i rituali che esso 
comporta, il Corano comprende abbondanti disposi- 
zioni sulla successione ereditaria, molte sui rapporti do- 
mestici e la condizione delle donne, alcune sulle leggi 
criminali e qualche regola sulla testimonianza e sui con- 
tratti. 

I giuristi musulmani hanno costruito una metodolo- 
gia elaborata per interpretare il Corano e, di fatto, il si- 
gnificato giuridico del Corano non può essere compre- 
so esattamente senza l’aiuto di questa metodologia. I 
giuristi stessi si sono trovati spesso in disaccordo sul si- 
gnificato giuridico di molte specifiche indicazioni del 
Corano. Alcune differenze nei princìpi giuridici deriva- 
ti dal Corano sono dovute alle divisioni settarie dell’I- 
slam; forse l'esempio più singolare è quello riguardante 
la successione ereditaria per i sunniti e per il ramo degli 
si‘iti duodecimani. A partire dagli stessi versetti corani- 
ci, che su questo tema sono più numerosi che su qual- 
siasi altro argomento giuridico, i due gruppi hanno ela- 
borato regole giuridiche notevolmente contrastanti. Se- 
condo il punto di vista sunnita, il Corano intendeva 
conservare, con piccole modifiche, lo schema arabo 
preislamico della successione agnatizia, per la quale i 
maschi che ereditano per linea maschile ricevono la 
parte maggiore della proprietà. Per i giuristi Si'iti duo- 
decimani, invece, nel destinare le parti di eredità alle 
donne, ai figli e ai genitori del defunto, il Corano impli- 
citamente ripudiava la consuetudine giuridica dell’Ara- 
bia preislamica e stabiliva uno schema di successione 
completamente diverso. Come risultato, la legge sunni- 
ta favorisce l’eredità soltanto secondo la linea maschile, 
mentre quella dei duodecimani favorisce l’eredità tra- 
smessa ai figli e ai genitori del defunto, comprese le 
donne. 

Al-Safi‘î riuscì a convincere i giuristi suoi successori 
che la sunna del Profeta andava utilizzata come secon- 
da origine della giurisprudenza islamica e fonte della 
stessa importanza del Corano. In generale i musulmani 
riconoscono concordemente che il Profeta era un esse- 
re del tutto umano, e quindi degno di emulazione, ma 
anche che godette dell’ispirazione divina e, quindi, non 
poteva commettere errori in fatto di religione o di ia- 
ria. Come già detto, le controversie sull’autenticità del- 
la letteratura degli 24472, sui quali poggiava l’interpreta- 
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zione della sunna del Profeta, portò alla nascita di una 
scienza critica degli badi, per eliminare versioni dub- 
bie o viziate. Varie metodologie vennero elaborate an- 
che per conciliare apparenti contraddizioni e incoeren- 
ze all’interno dei diversi badit e fra gli badît e i versetti 
del Corano. Come per il Corano, leggere la letteratura 
degli hadit senza conoscere come gli studi islamici orto- 
dossi interpretino le implicazioni giuridiche degli badît 
e la conseguente giurisprudenza, può portare a conclu- 
sioni errate. 

La maggioranza dei musulmani sunniti crede che gli 
hadit compresi in certe raccolte classiche, come quelle 
di al-Buhari e di Muslim, che risalgono alla fine del I 
secolo eg., debbano essere considerati genuini; altri 
musulmani di altre sette ritengono attendibili le proprie 
raccolte di padit, molti dei quali contrastano con quelli 
di altre raccolte e sostengono, invece, le loro rispettive 
posizioni giuridiche. Le controversie sull’autenticità 
degli hadit, sorte ripetutamente e in varie forme duran- 
te la storia dell'Islam, hanno avuto implicazioni impor- 
tanti per la far7'a. Poiché la letteratura degli badi è va- 
stissima (le raccolte classiche ne contano oltre quattro- 
mila) e copre un ventaglio di argomenti molto più am- 
pio dei versetti giuridici del Corano, essa ha fornito un 
razionale fondamento islamico per una gran parte della 
Sari"a, che perderebbe, altrimenti, la sua legittimità se la 
letteratura degli pad? fosse del tutto discreditata. 

Il Qiyàs, ragionamento per analogia, è uno dei meto- 
di per espandere le regole del Corano e della sunna fino 
a coprire problemi non trattati espressamente nelle 
fonti. La maggioranza dei sunniti accetta il giyàs come 
terza fonte del figb. Il giyàs giustifica l'applicazione di 
una decisione giuridica relativa a un caso menzionato 
nel Corano o nella suna a un secondo caso, non men- 
zionato nel testo, ma sufficientemente simile da poter 
essere collegato per ampliamento analogico. Molti giu- 
risti esaltavano l’uso del giyds, sostenendo che estende- 
re la validità dei principi del Corano e della surna attra- 
verso il ragionamento analogico riduceva il rischio di 
distorsione dei princìpi stessi; un buon numero di giu- 
risti sunniti, al contrario, ne segnalarono i limiti, rap- 
presentati dagli inevitabili elementi di soggettività che 
esso implicava. L'estensione delle norme per mezzo del 
giyàs richiede sempre, in fondo, il giudizio umano, che 
è necessario per identificare la razionalità che sta alla 
base della norma generale stabilita nel testo. Nella pra- 
tica, i giuristi non hanno identificato queste motivazio- 
ni razionali in modo unanime, con il risultato che le 
norme del Corano e della suna sono state sviluppate 
in modi diversi. Affidarsi al ragionamento analogico si- 
gnificava per i giuristi sunniti analizzare una serie di ca- 
si concreti in cui queste norme erano state applicate, 
anziché ricavare regole generali dalle fonti originali. 
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Mentre sorgevano ulteriori discussioni, le nuove norme 
islamiche derivate per analogia venivano aggiunte alle 
collezioni precedenti, senza che fosse tentata una sinte- 
si o una codificazione dei princìpi giuridici di base. 

I giuristi Si'iti duodecimani non accettarono il mo- 
dello sunnita del g#y4s. Molti di loro ricorrevano a for- 
me di ragionamento giuridico che non si limitavano a 
ricavare analogie per interpretare il significato del Co- 
rano e della surza. I giuristi della scuola usulita erano 
convinti che le norme della 3ar7"4 potessero ampliarsi 
grazie all'uso della ragione umana, ma incontrarono 
l'opposizione di un’altra fazione di giuristi, la scuola 
ahbarita, i quali sostenevano che le regole prodotte dal- 
la ragione umana non possono essere leggi vincolanti e 
che soltanto il Corano, la sunna del Profeta e gli imam 
$l'iti possono costituire una guida fidata. [Vedi 
OIYASI. 

L'iéma' si riferisce alla ratificazione retroattiva della 
correttezza di una interpretazione dei comandamenti 
della fara. La maggioranza dei sunniti considera 
l’igmd”, ossia il consenso di tutti i giuristi di una certa 
generazione, la quarta fonte del figb. Secondo la posi- 
zione sunnita prevalente, una volta che il principio giu- 
ridico abbia avuto l’approvazione unanime, esso divie- 
ne definitivamente operante e non può essere messo in 
discussione dalle generazioni future. Abbiamo già det- 
to della diversa opinione di al-Safi‘i sull’i3724°. Alcuni 
celebri studiosi hanbaliti hanno negato la forza vinco- 
lante dell’igr24", come la definiva la maggioranza: a loro 
avviso soltanto il consenso dei compagni del Profeta 
poteva vincolare i musulmani delle generazioni succes- 
sive. Critici nei confronti della teoria sunnita furono 
anche gli sI'iti duodecimani, che nel corso della loro 
storia hanno assunto posizioni diverse circa il significa- 
to dell’igr24° e sul processo della sua formazione. [Vedi 
IGMA?). 

Questa breve sintesi dei princìpi basilari dell’us#/ a/- 
figb non fa certamente giustizia dell'analisi assai com- 
plessa e sottile che gli studi giuridici islamici sono stati 
capaci di condurre su questioni relative all'origine isla- 
mica delle leggi. Nel corso dei secoli, i problemi dell’u- 
sul al-figh hanno attirato l’attenzione di molti fra i più 
acuti studiosi musulmani e sono ancora al centro di 
controversie e di importanti elaborazioni concettuali. 

Oltre alle regole fondamentali dell’us4/ al-figh, esi- 
stono alcuni altri princìpi giuridici usati per interpreta- 
re le imposizioni della $ari". Questi principi costitui- 
scono una guida che permette al giurista di risolvere le 
questioni della far" quando le fonti consuete fornisco- 
no una risposta equivoca o quando i fatti del caso, con 
l'applicazione di disposizioni diverse, darebbero un ri- 
sultato insoddisfacente. Com'è prevedibile, questi prin- 
cìpi sussidiari variano considerevolmente secondo le 


scuole e le affiliazioni alle diverse sette, e addirittura 
nell’ambito di una stessa scuola ciascun giurista può 
avere opinioni diverse sul loro uso. Un esempio di que- 
sti princìpi sussidiari è la rmzaslaba («considerazioni sul 
bene pubblico»), che fu particolarmente valorizzata nel- 
la giurisprudenza malikita. Riferendosi al criterio della 
maslaba, i giuristi musulmani possono modificare le lo- 
ro interpretazioni dei dettami della $ar7% per favorire il 
bene della comunità. [Vedi MASLAHA]. 

I giuristi e lo sviluppo della $arr‘a. Dopo la fondazio- 
ne delle scuole classiche della giurisprudenza islamica e 
la formulazione dei princìpi fondamentali dell’usz/ al 
figb, la $ari£a divenne una legge di giuristi ed essi, sol- 
tanto attraverso una completa conoscenza della legge e 
delle discipline ausiliarie, poterono decidere in quale 
modo la faria dovesse applicarsi a ogni singolo proble- 
ma. Il giurista, fa95) (pl. fugaba’), grazie a questo mono- 
polio della competenza sulle leggi sacre, giunse a godere 
di grande prestigio. L'importanza e il potere della classe 
dei fugaba’ nelle società musulmane ha portato, in qual- 
che caso, all’erronea convinzione che l'Islam preveda un 
sistema di governo teocratico. In realtà, è la Sar7"4 stessa 
a essere considerata strumento del controllo sociale, e i 
fugaha’, in teoria inadeguati a modificare la legge, ne so- 
no soltanto gli interpreti fedeli. La maggior parte dei fu- 
gaba’ ha evitato la partecipazione diretta agli affari di 
Stato e un ruolo palese nella vita politica. 

Il compito di interpretare i precetti della fari" è 
chiamato igt1bdd e la persona che compie questa inter- 
pretazione è detto mugtahid. L'esercizio dell’igtibad da 
parte dei primi giuristi portò alla definizione dei tratti 
fondamentali della far7" all’inizio del X secolo d.C. Si è 
generalmente creduto che, a quel punto dello sviluppo 
della giurisprudenza sunnita, i fugabà’ dovessero atte- 
nersi alle soluzioni dei problemi giuridici elaborate dai 
giuristi della generazioni più antiche, perché si pensava 
che questi ultimi, più vicini nel tempo al Profeta, aves- 
sero corso minor rischio di cadere in errore che non gli 
studiosi della generazioni successive. Questa proibizio- 
ne di riesaminare questioni della îar7° già decise in 
tempi precedenti è stata chiamata la «chiusura della 
porta dell’;gt#544». Non fu mai riconosciuta dalla legge 
degli si‘iti duodecimani e, forse, ha frenato il rinnova- 
mento del pensiero e ritardato la riforma giuridica negli 
ambienti sunniti, ma non in quelli della scuola hanbali- 
ta, all’interno della quale molti giuristi contestarono la 
dipendenza dall’‘g:#544 dei loro predecessori. L'idea. 
ampiamente diffusa, che la conseguente dottrina del £4- 
glid (obbedienza alle autorità giuridiche stabilite) con- 
gelasse le dottrine della $ar7" a uno stadio primitivo e 
ne limitasse l’evoluzione, tuttavia, non è mai stata pro- 
vata pienamente; non è stata ancora intrapresa una ac- 
curata analisi scientifica dell’effetto storico del taglid 


sulle capacità dei giuristi di adattare le dottrine giuridi- 
che e di rispondere alle nuove esigenze di una società in 
via di mutamento. [Vedi IGTIHADI]. 

Anche se i giuristi sunniti si consideravano legati dal- 
l'igtibad prodotto dai giuristi dei secoli precedenti, essi 
erano, naturalmente, liberi di risolvere questioni non ri- 
solte in maniera definitiva dai loro predecessori. Nelle 
comunità musulmane, la soluzione dei nuovi problemi 
importanti della far" veniva tradizionalmente affidata 
a un wugtabid qualificato. Negli ambienti sunniti que- 
sta funzione veniva esercitata dai dotti che avevano rag- 
giunto la posizione di m24ftî, ossia erano ritenuti capaci 
di emanare su tali problemi le fa1w4, cioè regole giuri- 
diche vincolanti. Un mufti poteva agire privatamente, 
dando consigli a quelli che gli si rivolgevano per sapere 
come la fari doveva essere applicata al loro caso; i 
mufti ufficiali o di Stato, invece, dovevano essere nomi- 
nati dalle autorità di governo. Le fatwà, che erano uni- 
versalmente rispettate e venivano raccolte per l’uso e 
per lo studio, potevano essere incorporate nel figb e ac- 
quistare notevole diffusione e autorità. 

Contrariamente al ruolo essenziale assunto dai fatwé 
nello sviluppo delle regole della i4r7%2, soltanto di rado 
le decisioni prese dai g4di nei casi reali venivano consi- 
derate autorevoli dalla letteratura del figh. La maggior 
parte dei fugabà’ non si sentiva vincolata ai giudizi pre- 
cedenti, forse perché, in seguito alla disillusione sul go- 
verno dei primi Abbasidi, molti dei più eminenti 
fugaha' preferirono dissociarsi dal sistema di corte e, 
spesso, si rifiutarono di servire quando fu loro offerta la 
carica di giudici. L'unica importante eccezione a questo 
proposito si verificò in Marocco, dove l’azza/, la prati- 
ca giudiziaria, era considerata una attività assai apprez- 
zabile. 

Le scuole giuridiche classiche. A partire dal X secolo 
e fino a quando il devastante scontro con l’imperiali- 
smo europeo non fece sentire le sue conseguenze, in In- 
dia nel xvm secolo e in altre parti del mondo musulma- 
no nel XIX secolo, non vi fu discontinuità significativa 
nello sviluppo delle dottrine delle scuole giuridiche 
classiche. Si potrebbe invece affermare che questo pe- 
riodo fu dedicato al perfezionamento e all’ampliamen- 
to dei primi prodotti della giurisprudenza islamica. 

Mentre le scuole maturavano, le dottrine diventava- 
no più elaborate e spesso, come già si è visto, si allonta- 
navano dalle opinioni dei loro fondatori eponimi. Le 
scuole non imponevano che tutti i loro membri accet- 
tassero pienamente le medesime dottrine; anzi, ciascu- 
na scuola aveva un proprio nucleo di dottrine che ave- 
vano ricevuto l'approvazione generale e che rappresen- 
tavano un approccio caratteristico alla soluzione dei 
problemi giuridici. I giuristi delle diverse scuole scrive- 
vano trattati sul fig) che venivano esaminati e riesami- 
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nati dai loro colleghi e dai loro successori. Alcuni lavo- 
ri guadagnarono rinomanza e rispetto, si diffusero e 
vennero attentamente studiati. Lo stesso lavoro veniva 
ricopiato parecchie volte, con l'aggiunta di commenti e 
commenti dei commenti, scritti ai margini dagli studio- 
si successivi. A mano a mano che si ampliava la lettera- 
tura del fig, si diffuse l’abitudine fra i giuristi di cia- 
scuna località di scegliere uno dei trattati più stimati 
della scuola giuridica dominante e di considerarlo il te- 
sto giuridico valido per la loro giurisdizione. Furono 
preparati anche numerosi riassunti delle formulazioni 
classiche della dottrina della scuola, per facilitarne l’uso 
e la comprensione. Nonostante ciò, le opere di fi9b ri- 
manevano utilizzabili soltanto per gli specialisti più col- 
ti. Vennero organizzate alcune istituzioni di studi supe- 
riori per addestrare gli studenti nel fi9 e nelle materie 
collaterali; fra questi l’istituzione sorta per prima e la 
cui influenza fu sentita più profondamente e più a lun- 
go fu l’al-Azhar del Cairo, fondata nel 972. 

Una delle materie complementari che gli aspiranti fwu- 
gaha’ devono conoscere a fondo è l’arabo classico, la 
lingua della parola di Dio nel Corano e negli badit. L'a- 
rabo ha continuato a essere la lingua fondamentale per 
lo studio della fari". Per le ricerche dei dotti, infatti, 
non sono adeguate le traduzioni del Corano o degli ba- 
dit. Anche tutte le opere classiche sul fig. sono in ara- 
bo. Recentemente ne sono state prodotte alcune tradu- 
zioni, ma sono molto difformi e vanno usate con pre- 
cauzione. 

Le scuole giuridiche si diffusero anche molto lonta- 
no dal loro luogo di fondazione. L'adesione a una scuo- 
la piuttosto che a un’altra, così come la fedeltà a una 
setta, poteva cambiare a seguito dei mutamenti e delle 
vicissitudini politiche che le popolazioni del mondo 
musulmano ebbero a sopportare nel corso dei secoli: 
perciò il quadro delle scuole giuridiche e la distribuzio- 
ne delle sette variò significativamente nelle diverse epo- 
che della storia islamica. Una delle prerogative dei go- 
vernanti musulmani era quella di poter scegliere la giu- 
risprudenza di una setta o, più comunemente, di una 
scuola sunnita, facendola diventare legge di Stato nei 
loro territori e norma da applicare nei tribunali. In al- 
cune grandi città, il tribunale comprendeva giudici di 
diverse scuole e sette, così che si potesse scegliere, se- 
condo l’affiliazione delle parti in causa, la giurispru- 
denza da applicare per ogni singolo caso. 

Va ricordato che tutte e quattro le scuole classiche 
sunnite sono considerate egualmente ortodosse. La 
preoccupazione della coerenza dottrinale voleva evi- 
dentemente che ogni giurista seguisse la dottrina stabi- 
lita dalla sua scuola, ma non era infrequente che i giuri- 
sti studiassero il figh di altre scuole sunnite o, addirittu- 
ra, che nei loro trattati facessero ampio riferimento alle 
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opinioni di altre scuole. Questo atteggiamento era me- 
no frequente, comunque, quando si trattava dei figà di 
altre sette. Le polemiche interminabili tra la fazione 
sunnita e quella Si'ita duodecimana sulla questione del 
matrimonio temporaneo, che per i primi era proibito 
ed equiparato alla prostituzione, mentre per i secondi 
era chiaramente stabilito nel Corano e negli hadit, sono 
un esempio dell’atteggiamento ostile generato dalle di- 
spute settarie sull’interpretazione dei comandamenti 
della $ari"a. I giuristi sunniti, tuttavia, sono stati educati 
a una certa deferenza verso il figb degli $i'iti zayditi, 
perché questi sono considerati moderati e più vicini ai 
sunniti rispetto alle altre sette $î'ite. 

Distribuzione geografica delle scuole. Il lungo pa- 
trocinio offerto alla legge hanafita da parte dei sultani 
ottomani significò il predominio della scuola hanafita 
nella maggior parte dei loro territori nel Mediterraneo 
orientale. Essendo anche la più importante scuola sun- 
nita del subcontinente indiano, quella hanafita è di 
gran lunga la più diffusa scuola giuridica. 

Gli aderenti della scuola malikita prevalgono oggi 
nelle regioni occidentali del mondo musulmano, in par- 
ticolare nell'Africa settentrionale e occidentale, quan- 
tunque se ne trovino anche in altre parti del mondo 
arabo, per esempio nello Higiaz e nel Kuwait. I fautori 
della scuola Safi‘ita sono distribuiti lungo le rotte prin- 
cipali del commercio e le comunità $afi‘ite sono per lo 
più concentrate nelle aree costiere. Se ne trovano in 
gran numero nell’Africa orientale, nello Sri Lanka, in 
Malesia e in Indonesia. Il numero degli aderenti alla 
scuola hanbalita è andato sempre più decrescendo, al 
punto che, al di fuori dell'Arabia Saudita, essa è scarsa- 
mente rappresentata. L'originalità e il rigore intellettua- 
le di alcuni dei suoi fugabg’ medievali, tuttavia, le han- 
no permesso di conservare notevole influenza, in qual- 
che modo sproporzionata rispetto al numero dei suoi 
attuali rappresentanti. 

I duodecimani, il ramo più numeroso della setta 
Si'ita, annoverano fra i loro aderenti la maggioranza 
della popolazione iraniana e, probabilmente, di quella 
irachena, e minoranze di notevoli proporzioni in Paki- 
stan, Arabia orientale e Libano. Dal 1501 la Si‘a dei 
duodecimani è la religione ufficiale dell’Iran, e ha fini- 
to per identificarsi con il paese. Come si è già detto, 
una profonda e insanabile spaccatura nel pensiero giu- 
ridico degli $i'iti duodecimani iraniani ha portato alla 
divisione nei due sottogruppi degli ahbariti e degli 
usuliti. 

I seguaci dell’Aga Khan appartengono al ramo ismai- 
lita dell'Islam Si°'ita. I suoi antenati governavano nel 
passato uno Stato ismailita, potente e influente dal pun- 
to di vista culturale, l'Impero fatimide (969-1171), con 
capitale il Cairo, ma oggi gli ismailiti sono ovunque del- 


le minoranze, diffusamente presenti in tutto il globo. 
Minoranze consistenti si trovano ancora nel subconti- 
nente indiano e nell'Africa orientale. Gli zayditi sono 
concentrati nella Repubblica Araba dello Yemen (Ye- 
men del Nord), governato fino agli anni ’60 del secolo 
scorso da un imam zaydita. 

Un piccolo gruppo, modesto per numero ma cultu- 
ralmente significativo, la cui giurisprudenza non può 
essere trattata in questa sede, è quello degli harifiti o 
ibaditi, molti dei quali sono sopravvissuti nelle parti più 
remote del mondo arabo, nelle regioni berbere dell’A- 
frica settentrionale e nell’Oman. 

Benché ogni governante sia libero di scegliere la 
scuola giuridica che dovrà essere applicata nel suo terri- 
torio, questa scelta è vincolante soltanto per il sistema 
giuridico formale. In assenza di pressioni esterne straor- 
dinarie, che impongano di modificare le proprie con- 
vinzioni, i singoli musulmani sono liberi di seguire la 
scuola di loro scelta. Tipico dei musulmani è conside- 
rarsi seguaci della stessa scuola dei loro padri, e anche 
tra i sunniti, dove tutte e quattro le scuole sono consi- 
derate egualmente ortodosse, è raro che un musulmano 
cambi affiliazione. 

Comparazione tra le norme del fiqh classico. Le re- 
gole delle varie scuole sunnite sono spesso abbastanza 
diverse nei dettagli da incidere profondamente sul ri- 
sultato di una disputa legale. Nella maggioranza delle 
questioni giuridiche, tuttavia, la differenza fra una 
scuola sunnita e una Sî'ita non è significativa. Nono- 
stante i diversi approcci che i giuristi sunniti e quelli 
Si'iti asseriscono di avere nei riguardi delle fonti della 
legge, se si prescinde dalle loro divergenze su chi do- 
vrebbe governare la comunità musulmana, si trovano 
poche differenze essenziali, salvo che in materia di ri- 
tuale religioso, di culto, in certe regole sul matrimonio 
e sul divorzio, e nelle leggi che regolano l'eredità. 

Una comparazione tra le norme wu'drzalàt della let- 
teratura medievale del figh e quelle di altri sistemi giu- 
ridici medievali del Medio Oriente e dell’Europa, sia 
profani che religiosi, rivela molte somiglianze generi- 
che. Il principale carattere distintivo dei fugab4” medie- 
vali, dal punto di vista della storia giuridica comparata. 
risiede nei loro sofisticati e complessi schemi sulla suc- 
cessione ereditaria. 

Le figure principali. I fondatori delle scuole giuridi- 
che sunnite e gli imam delle sette $i‘ite, che godettero 
dello stesso potere del profeta Muhammad nel pronun- 
ciare asserzioni autorevoli sulle norme della $ar7"2, sone 
certamente tra le principali figure della storia giuridica 
islamica. A causa dell’enorme quantità di scritti sulla $4- 
ria, è impossibile presentarne un’esposizione riassunti- 
va senza il rischio di omettere alcune figure di rilievo. 
Le note che seguono vanno, dunque, considerate sol- 


tanto come una selezione di portavoce di alcuni aspetti 
essenziali dell'eredità giuridica islamica, selezione che 
ha lo scopo di suggerirne semplicemente la varietà e la 
ricchezza. 

Uno dei primi giuristi che sviluppò una concezione 
del ruolo della fari" diverso da quello dei suoi contem- 
poranei più ortodossi fu Ibn al-Muqaffa' (morto nel 
756). Egli cercò invano di convincere il califfo abbaside 
al-Mansùr a sistematizzare e codificare la fari"a, ponen- 
do così fine alla confusione e alle disparità risultanti 
dalle interpretazioni contrastanti dei giuristi delle pri- 
me scuole legali. Sosteneva che la ara doveva trasfor- 
marsi in una legislazione uniforme, da applicarsi in tut- 
to il territorio del califfato, ma le sue idee non ebbero 
fortuna e la fari" continuò a essere considerata sempli- 
cemente la legge dei giuristi, indipendente e intoccabile 
dalle autorità politiche. 

Prima di estinguersi, la scuola zahirita, un tempo in- 
fluente, godette di un momento di grande fioritura nel- 
la Spagna musulmana. Il suo più famoso e significativo 
pensatore fu Ibn Hazm (morto nel 1065), vigoroso po- 
lemista che si procurò molti nemici con i suoi duri at- 
tacchi alle dottrine delle altre scuole. Mise in discussio- 
ne l'autenticità di molti badi}, rifiutò il 95745 e le regole 
che ne derivavano, limitò l’ig:4° a quella dei compagni 
del Profeta e sostenne che, in assenza di indicazioni 
esplicite nel Corano e nella sunna, qualsiasi comporta- 
mento doveva essere considerato estraneo all'interesse 
della legge religiosa. 

Una delle figure più rilevanti della storia culturale 
islamica, al-Gazali (morto nel 1111), analizzò gli inse- 
gnamenti della $ar7"4 alla luce delle proprie convinzioni 
teologiche e filosofiche. Sebbene sia più noto per le sue 
rigorose ricerche sui fondamenti teologici dell'Islam, 
al-Gazali scrisse anche numerosi libri di fig Safi'ita. 
Nella sua opera maggiore, Ibya' ‘ulam al-din (La rina- 
scita delle scienze religiose), cercò di realizzare una sin- 
tesi degli insegnamenti dell'Islam e di definire il ruolo 
della $ar7"a in rapporto con altri aspetti della religione. 
Il suo lavoro può essere considerato l'esposizione più 
completa dell’ortodossia sunnita nell’Islam medievale. 

Uno dei giuristi medievali più originali fu lo hanbali- 
ta Ibn Taymiya (morto nel 1328), che ebbe un autore- 
vole discepolo in Ibn Qayyim al-Gawziya (morto nel 
1350). Ibn Taymiya attaccò duramente la dottrina del 
taglid, che vincolava i musulmani alle interpretazioni 
dei primi giuristi. Egli sosteneva che i pensatori musul- 
mani qualificati dovevano essere liberi di riprendere il 
Corano, la surna e il consenso dei compagni del Profe- 
ta, e di reinterpretarli di nuovo. Muhammad ibn ‘Abd 
al-Wahhab (morto nel 1792), caposcuola del movimen- 
to di riforma moralistica wahhabita, che ebbe molti se- 
guaci in Arabia e altrove, si ispirò alle idee di Ibn Tay- 
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miya per respingere l’autorità delle scuole giuridiche 
classiche e sostenere un nuovo :$thdd. 

Al-Satibi, giurista malikita (morto nel 1388), espose 
alcune teorie sulla necessità di identificare e seguire le 
linee di condotta fondamentali implicite nelle disposi- 
zioni della îari"4 e, quindi, interpretare queste disposi- 
zioni in modo da soddisfare i bisogni sociali. Il giurista 
hanafita Ibn Nugaym (morto nel 1562) ricavò quelli 
che egli considerava i princìpi fondamentali della fari" 
partendo dai casi specifici in cui venivano applicate le 
norme stabilite nel figh. L'imperatore mogul Awrangzib 
‘Alamgir (morto nel 1707), benché non fosse un giuri- 
sta, lasciò un'importante traccia nella storia della giuri- 
sprudenza islamica ordinando la compilazione del fa- 
moso Fatawà ‘Alamgiriya, una raccolta completa del 
figh hanafita. 

Muhammad ‘Abduh (morto nel 1905) fu Gran Muf- 
ti d'Egitto e nei suoi scritti di giurisprudenza islamica 
propose interpretazioni riformiste e liberali della ar7a. 
L'importante movimento salafita, ispirato da ‘Abduh e 
guidato dal suo discepolo Rasid Rida, auspicava il ritor- 
no a una versione più pura della f4r7", ossia più auten- 
tica rispetto alle versioni elaborate nel corso dei secoli 
dedicati allo studio del fig medievale. Tra le posizioni 
di ‘Abduh ricordiamo la sua celebre affermazione che 
la $aria proibisce la poligamia. Rifiutando il tradiziona- 
le favore dei fugaha’ per la poligamia, riconsiderò il Co- 
rano e propose una nuova lettura dei due versetti al 
centro della disputa, che a suo parere andavano presi 
insieme, mentre in precedenza si riteneva che si riferis- 
sero a due questioni diverse. La sura 4,3 del Corano ve- 
niva tradizionalmente interpretata nel senso che a un 
uomo era permesso sposare fino a quattro donne in una 
sola volta, con l'ingiunzione morale di sposarne una so- 
la se non poteva offrire un trattamento equo a tutte le 
mogli. La sura 4,128, che dice «voi non potete agire 
equamente con le vostre mogli», era tradizionalmente 
interpretata come rassicurazione per il poligamo, ossia 
che egli non peccava se sentiva maggiore attrazione e 
affetto per una delle sue mogli. Considerando l’ingiun- 
zione del primo versetto di trattare equamente le mogli 
come condizione giuridicamente vincolante per un ma- 
trimonio valido, ‘Abduòb intese il secondo versetto co- 
me testimonianza che la condizione di cui sopra non 
poteva in realtà essere soddisfatta: così per la fara il 
matrimonio poligamico non era valido. Il metodo di 
‘Abduh di interpretare le regole della $ar7'4 per provve- 
dere alle necessità di una politica sociale illuminata eb- 
be conseguenze culturali di grande portata. Le sue idee 
portarono molti musulmani del Medio Oriente, nelle 
prima metà del Xx secolo, a conciliare le loro interpre- 
tazioni della legge islamica con le riforme liberali in 
campo politico, economico e sociale. 
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Fra le più notevoli personalità della giurisprudenza 
Sita duodecimana, Muhammad ibn al-Hasan al-Tusi 
(morto nel 1067) scrisse alcuni trattati che furono con- 
siderati l'esposizione dei princìpi del figà $f'ita, così co- 
me lo furono gli scritti di Muhaqggiq al-Hilli (morto nel 
1277). Significativo rappresentante della fazione ahba- 
rita della Sita duodecimana fu Muhammad Bagir al- 
Maglisi (morto nel 1699), il quale, oltre a produrre un 
enciclopedico trattato sul fig5, operò anche come giu- 
dice e divenne una delle più potenti personalità nel 
campo giudiziario sotto i Safavidi. Dopo che i Safavidi 
avevano fatto della Sita duodecimana la religione di 
Stato in Iran, egli, come tanti fra i maggiori giuristi 
$i'iti, cercò di definire il giusto rapporto politico fra il 
clero Si‘ita e lo Stato. Per al-Maglisi il clero doveva esse- 
re potente e indipendente. Un giurista di eguale statu- 
ra, ma che rappresentava tendenze diverse del pensiero 
dei duodecimani, fu Murtada Ansari (morto nel 1864). 
Appartenente alla scuola usulita, predominante in Iran 
nel XIx secolo, scrisse un apprezzabile trattato sulla teo- 
ria usulita delle fonti. I suoi scritti incoraggiarono la 
convinzione che ogni uomo fosse obbligato a seguire 
l’interpretazione legale dei giuristi viventi più dotti, i 
marga'-i taglid, il cui igtihad divenne assolutamente vin- 
colante per tutti. Asserì che la fari non si occupava 
tanto della legge pubblica quanto, invece, della sua di- 
mensione etica. Qadi al-Nu‘man (morto nel 974), l’uni- 
co giurista ismailita importante, operò come giudice su- 
premo nell'Impero fatimide e scrisse un grande trattato 
sulla legge ismailita. 

Gli argomenti principali. I lavori classici sul figh di- 
vidono gli argomenti secondo criteri simili, ma non 
sempre identici. Cominciano, in genere, con una sezio- 
ne sull’ampio argomento delle ‘154441, gli obblighi del- 
l'individuo verso Dio, di cui abbiamo già trattato sopra. 
Gli altri argomenti riguardano la categoria mu'‘dralàt, 
comprendente (in un elenco esemplificativo e non 
esauriente) matrimonio, divorzio, liberazione degli 
schiavi, bestemmie, reati criminali, rapporti fra musul- 
mani e non musulmani, ritrovamento di tesori, persone 
scomparse, società commerciali, patrimoni religiosi, 
vendite, contratti di garanzia, trasferimento di debiti, 
norme per i giudici, testimonianza, rivendicazioni lega- 
li, riconoscimento di obblighi giuridici, doni, noleggi, 
acquisto della libertà da parte degli schiavi, difesa dalle 
pressioni, incapacità, usurpazione e danni alla pro- 
prietà, acquisti con diritto di prelazione, divisioni, rap- 
presentanza, contratti per la coltivazione di aree agrico- 
le, macellazione di animali, sacrifici animali, pratiche 
odiose, coltivazione di terre desertiche, bevande proi- 
bite, gare di caccia e gare di corsa tra animali, pegni, in- 
giurie personali, risarcimento in denaro in caso di omi- 
cidio e multe, successione e testamenti. 


Storicamente, gli ambiti della far che vennero 
maggiormente sviluppati nel fig) classico corrispondo- 
no a quelli in cui i g4d7 dei tribunali religiosi potevano 
vantare maggiore competenza legale, mentre le questio- 
ni giuridiche relative ad altri settori venivano trattate 
dai tribunali secolari o da quelli «di polizia», con pro- 
cedure più flessibili e maggiori poteri di applicazione. 
Le norme sulla successione e sulla famiglia sono le par- 
ti più sviluppate della fari", e molto comune era il ri- 
corso ai tribunali religiosi per la risoluzione di dispute 
su tali argomenti. Questi tribunali avevano giurisdizio- 
ne anche sui finanziamenti religiosi (294f; sing. wagf), 
che costituivano importanti istituzioni giuridiche nelle 
società islamiche tradizionali e che permettevano il 
consolidamento e la protezione della proprietà privata 
e, spesso, procuravano i fondi necessari per la gestione 
delle scuole, degli ospedali, delle moschee e delle altre 
istituzioni pubbliche. Il wagf continuò a ricoprire tali 
funzioni fino al XX secolo, quando fu abolito o notevol- 
mente riformato ovunque. Egualmente molto ampia è 
la Sari" relativa ai contratti, in particolare i contratti 
d’acquisto. La difficoltà di rispettare alcune norme del- 
la $ari"a sui contratti — come la proibizione degli inte- 
ressi — diede origine a una letteratura giuridica secon- 
daria, per opera di giuristi hanafiti e Safi‘iti, incentrata 
sul modo di eludere certe regole troppo scomode, 
sfruttando ingegnosamente le tecniche legali (i cosid- 
detti hiyal, cioè trucchi giuridici). 

La situazione odierna. Negli anni più vicini a noi, le 
problematiche legate alla fari hanno riguardato due 
aspetti, corrispondenti alla sua duplice natura di legge 
positiva e di codice di comportamento. 

A partire dal XIX secolo, nei sistemi giuridici dei pae- 
si musulmani la fari", in quanto legge positiva, venne 
progressivamente sostituita da codici di leggi mutuati 
dai paesi europei. Regole sostanziali della 5427", tutta- 
via, sono sopravvissute nei sistemi giuridici dei Paesi 
musulmani moderni in relazione all'importanza tradi- 
zionalmente attribuita a taluni argomenti, ma anche là 
dove la $ari4 riuscì a conservarsi, fu, nondimeno, sog- 
getta a profonde riforme. Nel xx secolo questo tipo di 
riforma divenne uno dei problemi giuridici più sentiti 
dalle società musulmane e provocò lunghe controversie 
politiche e culturali. Nonostante il favore popolare e 
clericale nei confronti della far7"4, i governi si sono, in 
genere, mossi piuttosto velocemente, quanto le pastoie 
politiche lo permettevano, verso l’occidentalizzazione. 
Negli anni 70 del xx secolo cominciò a farsi sentire 
l'influenza politica di forze favorevoli al mantenimento 
e/o al rinnovamento della fari e iniziò un processo per 
l'abrogazione delle riforme occidentalizzanti e per la 
reintegrazione della $ar7°@ in Libia, Iran, Pakistan, Egit- 
to, Sudan e Kuwait. È impossibile prevedere fino a che 


punto proseguirà questo processo di islamizzazione e 
quale sarà nel futuro il ruolo della fari" in quanto legge 
positiva. 

Anche nel xx secolo gli intellettuali musulmani inte- 
ressati alle questioni del fig) hanno sottoposto le ver- 
sioni medievali della $ar7° a un riesame critico e hanno 
proposto nuovi metodi di interpretazione delle sue fon- 
ti. La varietà dei moderni approcci alla fari" ricorda la 
situazione dei primi secoli dopo la morte del Profeta, 
prima che le dottrine delle scuole classiche si definisse- 
ro. Vi sono ancora molti studiosi conservatori che di- 
fendono la validità del fig medievale. Schierati contro 
di loro sono, invece, gli studiosi che difendono le nuove 
interpretazioni del significato della Sar7"a. Alla fram- 
mentazione delle dottrine giuridiche contribuisce an- 
che il fatto che, con il diffondersi della scolarizzazione e 
l’estendersi della cultura, molti musulmani colti, ma 
che non hanno seguito un corso di studi tradizionale 
presso le istituzioni religiose, propongono nuove inter- 
pretazioni della fari". In altri termini, i laici apparte- 
nenti all’élte colta della società moderna ritengono di 
non doversi necessariamente affidare alla cultura spe- 
cializzata dei fugaba’ e sono pronti a sfidare il monopo- 
lio, finora attribuito esclusivamente ai /ugaba’, di espri- 
mere giudizi autorevoli sulla legge. Di conseguenza è 
diventato estremamente difficile proporre valutazioni 
generali sulle odierne dottrine della fari". 

L'occidentalizzazione dei sistemi giuridici nel mon- 
do musulmano. L’occidentalizzazione dei sistemi giuri- 
dici dei Paesi musulmani cominciò nei secoli XVII e XIX 
per effetto del colonialismo europeo. I sistemi giuridici 
delle popolazioni musulmane direttamente soggette a 
governi coloniali subirono particolari riforme in rela- 
zione alla cultura giuridica del potere colonizzatore. 
Nelle zone musulmane dell’India sotto il governo ingle- 
se, ad esempio, si ebbe una caratteristica fusione tra il 
sistema giuridico inglese e alcuni elementi della $4r7"2, 
che prese il nome di legge anglo-maomettana. Questa 
singolare legge ibrida fu progressivamente riformata 
per eliminare gli aspetti considerati più arcaici della i4- 
ria ed è rimasta in vigore nei sistemi giuridici dell’India 
e del Pakistan anche dopo l'indipendenza del 1947. 
Anche l'Algeria, che fu colonia francese dal 1830 fino 
all'indipendenza nel 1962, produsse un sistema giuridi- 
co ibrido, noto come /e droît musulman algérien, che 
conteneva molti elementi francesi. 

Desiderosa di rafforzare la loro società, relativamen- 
te arretrata, per fare fronte alla dominazione europea, 
la maggior parte delle élite dei paesi indipendenti del 
mondo musulmano tendeva a vedere nella far77a un 
ostacolo al raggiungimento della modernizzazione. 
Dapprima i governi sostituirono quelle parti della far7"4 
che parevano impedire la trasformazione economica, 
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come la legge sul commercio, o che sembravano parti- 
colarmente arcaiche se giudicate da una mentalità mo- 
derna, come nel caso delle procedure e delle leggi cri- 
minali. 

Non era sempre la sostanza delle norme della îari"4 
ciò che preoccupava i modernizzatori. La formulazione 
arcana e il modo prolisso con cui le norme erano pre- 
sentate nei trattati medievali del fig faceva sì che sol- 
tanto gli specialisti, esperti della lingua araba giuridica 
medievale e con una vasta formazione tradizionale, po- 
tevano trovare risposte ai quesiti giuridici in modo ra- 
gionevolmente efficace. La forma verbosa dei testi del 
figh veniva messa a confronto con gli agili compendi 
giuridici, sistematici e concisi, presenti nei codici del- 
l'Europa continentale. La crescente insofferenza verso i 
testi del fig) spinse a preferire decisamente le leggi co- 
dificate. 

Nelle prime fasi di questo processo di riforma giuri- 
dica sembrò possibile salvare la iar7'a dal rischio di 
scomparsa semplificandone e sistematizzandone la pre- 
sentazione. Tra i tentativi tardo ottocenteschi di codifi- 
care la fari"a, la realizzazione più notevole è stata la pro- 
mulgazione dell’ottomana Magalla, nel 1877. Dopo 
un'introduzione basata su alcuni princìpi generali della 
Sari'a tratti da Ibn Nugaym, la Magalla procede a una 
codificazione degli obblighi giuridici derivata dalle opi- 
nioni di diversi giuristi hanafiti. La Magalla dimostrò la 
sua utilità sopravvivendo per decenni nei territori del- 
l'ex Impero ottomano, anche dopo l'indipendenza. Una 
codificazione successiva, la Legge Ottomana per i Di- 
ritti di Famiglia, del 1917, rappresenta un tentativo ori- 
ginale di codificare la $ar7"2, nell’ambito di uno specifi- 
co argomento, facendo ampio riferimento alle dottrine 
delle principali scuole giuridiche sunnite. Fu questo il 
primo importante esempio di applicazione della tecni- 
ca del tabayyur, cioè della scelta dei princìpi più adatti 
selezionati dalle dottrine di scuole diverse e combinati 
in un insieme che non aveva precedenti nel fig classi- 
co. La tendenza all’importazione pura e semplice dei 
codici giuridici dall’Occidente, tuttavia, è stata in ulti- 
ma analisi così forte che è andato sempre più sfuman- 
do l'incentivo a progettare codificazioni basate sulla 
Sari'a. 

Un altro fattore di cambiamento per il vecchio siste- 
ma giuridico fondato sulla 5ar7% era l'atmosfera politica 
internazionale. Nel XIX e nel xx secolo i governanti de- 
gli Stati musulmani avevano di fronte realtà storiche 
enormemente diverse da quelle contemplate nella fari 
delle origini. Questa era stata originariamente concepi- 
ta come una legge la cui applicazione doveva in sostan- 
za coincidere con l'affiliazione religiosa. Il mondo inte- 
ro, in altri termini, doveva venire convertito all’Islam, 
trasformandosi in un’unica comunità di fedeli, con una 
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comune fede politica e l'obbligo per tutti di seguire la 
Sari"a. Questa idea non prendeva in considerazione la 
comparsa di ostacoli contrari alla realizzazione di tale 
progetto, come la frammentazione della comunità mu- 
sulmana in unità separate e politicamente ostili le une 
alle altre, la nascita di identità nazionali e il sorgere del 
nazionalismo moderno, la mancata conversione di lar- 
ghe comunità non musulmane all’interno del mondo 
musulmano e la necessità di relazioni con Paesi non 
musulmani dotati di maggiori risorse economiche e mi- 
litari. 

La presenza di comunità non musulmane all’interno 
dei Paesi musulmani aveva reso necessaria un’eccezio- 
ne giuridica già nei primi tempi della storia islamica, 
con la concessione di leggi religiose e di tribunali sepa- 
rati. Gli appartenenti alle minoranze religiose nei terri- 
tori musulmani ebbero, infatti, il permesso di seguire la 
loro legge religiosa per le questioni private e nelle tran- 
sazioni fra membri della stessa comunità, mentre rima- 
nevano soggetti alla far nei rapporti con estranei e 
nelle attività pubbliche. Questa pratica fu ampiamente 
sviluppata sotto l'Impero ottomano, dove fu conosciuta 
come sistema wm7:/let. 

Sotto le pressioni esterne, questo sistema venne ulte- 
riormente modificato con la pratica di accordare una 
posizione giuridica speciale ai non musulmani prove- 
nienti dai Paesi europei: dal periodo medievale in avan- 
ti, alcuni Stati pretesero dai governi musulmani accordi 
o «capitolazioni» che riconoscevano uno statuto di ex- 
traterritorialità per i loro connazionali. Originariamen- 
te concessi soltanto in via eccezionale, questi privilegi 
vennero poi estesi di pari passo con l'aumentare dell’in- 
flusso europeo. Un esempio di questo sistema di extra- 
territorialità è rappresentato dai Tribunali Misti dell’E- 
gitto, stabiliti nel 1875, estesi dopo l'occupazione ingle- 
se del 1882 e in funzione fino al 1949. Costituiti dap- 
prima come alternativa ai «tribunali locali» per le cause 
in cui erano coinvolti gli stranieri, i Tribunali Misti este- 
sero la loro giurisdizione su un’ampia varietà di casi, 
compresi quelli che riguardavano cittadini egiziani, se il 
tribunale prevedeva che ne potesse risultare coinvolto 
qualche «interesse straniero». Le richieste di tali con- 
cessioni, che diventavano sempre più onerose mentre il 
potere e la ricchezza dei musulmani andavano decli- 
nando, si fondavano sulla convinzione occidentale che 
le leggi della fari" fossero «primitive» e «barbare» in 
confronto alle norme giuridiche dell’Europa moderna e 
che la giustizia dei tribunali tradizionali fosse troppo 
arbitraria. Le potenze europee rifiutavano anche lo sta- 
tuto giuridico inferiore riconosciuto ai non musulmani 
sotto la Sarz"4 e si appigliavano a questo per intervenire 
politicamente. Nel tentativo di prevenire questi inter- 
venti, il sultano ottomano promulgò nel 1839 lo Hatt-i 


Serîf di Giilhane e nel 1856 lo Hatt-i Humayùn, che uf- 
ficialmente stabiliva il principio che i cittadini ottoma- 
ni, a prescindere dalla loro religione, erano tutti eguali 
quanto a diritti e obblighi giuridici. 

Il mantenimento della iar7° come legge nazionale in 
queste circostanze politiche rappresentava un ostacolo 
alla costituzione di un sistema giuridico nazionale unifi- 
cato e comportava il rischio di compromettere la sovra- 
nità e la dignità nazionale degli Stati musulmani. La ri- 
luttanza dei governi a continuare sulla strada di tali 
concessioni servì da sprone per le riforme giuridiche, 
che avrebbero portato i Paesi musulmani alla pari con i 
criteri moderni che andavano imponendosi in tutto il 
mondo. 

La formazione dei moderni Stati nazionali nel mon- 
do musulmano, iniziata nel XIX secolo, e il susseguente 
crollo dell'Impero ottomano con la prima guerra mon- 
diale, spinse i musulmani a rivalutare il rapporto fra la 
Sari"a e le nuove entità politiche in cui il mondo musul- 
mano era stato diviso. Sebbene le pretese dei sultani ot- 
tomani di essere i legittimi successori del Profeta fosse- 
ro fondate su argomenti storici e giuridici poco consi- 
stenti, alcuni sunniti vedevano nei sultani-califfi la per- 
sonificazione dell'antica nozione della Sari" secondo 
cui la lealtà politica deve essere determinata dalla cre- 
denza religiosa e non dalla nazionalità. Con la caduta 
dell’ultimo sultano-califfo ottomano, nel 1924, ebbe fi- 
ne ogni concreta possibilità che il mondo sunnita con- 
servasse un califfato islamico, un governo sotto cui i 
musulmani potessero condividere la stessa fede, insie- 
me politica e religiosa. 

In Iran gli lar24° dovettero affrontare un grave pro- 
blema al volgere del xx secolo, quando un movimento 
imponente favorì l’instaurazione di un governo demo- 
cratico e la Rivoluzione Costituzionale del 1905-1909 
portò al rovesciamento della dinastia Qagar. Per gli 
‘ulama’ accettare questa rivoluzione significò riconosce- 
re la legittimità di un governo basato sul principio della 
sovranità popolare e dell’autorità dei rappresentanti 
del popolo di promulgare le leggi. Alcuni videro questi 
cambiamenti come una sfida alla supremazia teorica 
dell’imamato e alla prerogativa esclusiva degli ‘u/ar24’ 
di determinare e promulgare la legge. Altri importanti 
giuristi, tuttavia, come Muhammad Na'ni (morto nel 
1936), dichiararono che, in attesa che l’imam nascosto 
ritornasse dal suo stato di occultamento, era impossibi- 
le avere un governo che si accordasse perfettamente 
con gli ideali della îar7", e che, quindi, era ammissibile 
che l’Iran, nel frattempo, adottasse una forma di gover- 
no costituzionale. 

Per i sunniti e gli $i‘iti accettare l’idea che le leggi ve- 
nissero promulgate su base nazionale dai rappresentan- 
ti del popolo non comportava, in effetti, una menoma- 
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zione del ruolo della 54r7"2. Le continue pressioni per- 
ché si raggiungesse un’uniformità sistematica, tuttavia, 
fecero sì che gli Statuti decretati dallo Stato inevitabil- 
mente sostituissero il vecchio sistema giuridico decen- 
trato dei giuristi. La nozione che d’ora in poi le leggi sa- 
rebbero state promulgate dai governi nazionali diede 
forza alla convinzione che dovevano esistere leggi neu- 
trali, secolari, applicabili a tutti i cittadini sul suolo na- 
zionale. Nel XIX e più ancora nel XX secolo, la tendenza 
tipica dei Paesi musulmani fu l'abbandono della fari" 
in favore delle leggi importate dall’Europa, salvo che 
per questioni private e di fede religiosa, e inoltre per al- 
cuni provvedimenti, più o meno simbolici, riguardanti 
le leggi sui contratti. 

Il momento dell’adozione delle leggi occidentali è 
dunque collegato, per ciascuna singola nazione, all’e- 
poca e alla portata dell’impatto con l’imperialismo eu- 
ropeo. L'Impero ottomano fu, quindi, il primo Paese 
musulmano ad adottare le leggi occidentali, seguito po- 
co dopo dalla provincia quasi autonoma dell’Egitto. I 
primi Codici basati sulla legge francese, introdotti dal- 
l’Impero ottomano, riguardavano le leggi sul commer- 
cio (1850), le leggi penali (1858) e quelle di procedura 
commerciale (1861). I Paesi che rimasero più isolati — 
l’Afganistan, lo Yemen e l'Arabia Saudita — furono gli 
ultimi a intraprendere l’occidentalizzazione del loro si- 
stema giuridico. Nella maggior parte dei Paesi l’occi- 
dentalizzazione giuridica fu completata entro gli anni 
‘50 del secolo scorso. Sola fra i Paesi musulmani, la 
Turchia, sotto la guida di Kemal Atatùrk dopo il crollo 
dell'Impero ottomano, abbandonò la $ari in favore di 
un sistema giuridico assolutamente laico. All’estremo 
opposto, l'Arabia Saudita ha conservato come norma 
ufficiale la $ari"4, 0, più precisamente, il fig) hanbalita, 
il che ha impedito al governo di inaugurare qualunque 
attività legislativa, compresa la promulgazione di una 
Costituzione. 

Nei Paesi musulmani il desiderio dei governi di mo- 
dernizzare le leggi nel rispetto della 5ar7' ha portato a 
numerosi compromessi. Nell’ambito dello status perso- 
nale, per esempio, sono state introdotte alcune riforme 
(complessivamente modeste) per migliorare la condi- 
zione della donna nel matrimonio, nel divorzio, nel 
mantenimento e nella custodia dei figli. Le riforme più 
coraggiose in questo campo sono state quelle del Codi- 
ce Tunisino dello status personale del 1956, la Legge 
Iraniana per la protezione della famiglia del 1967 (in se- 
guito abrogata dal governo rivoluzionario) e la Legge 
della famiglia del 1974 nello Yemen del Sud. Sulla suc- 
cessione ereditaria sono passate soltanto poche caute 
riforme di alcuni aspetti della fara. 

Persino gli Stati che possiedono sistemi giuridici pie- 
mamente occidentalizzati generalmente, nella loro Co- 
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stituzione nazionale, conservano l’Islam come religione 
di Stato e stabiliscono che la fari" è una fonte della leg- 
ge, se non addirittura la fonte di tutte le leggi. In alcune 
Costituzioni vi sono clausole in cui si afferma che le leg- 
gi devono collimare con la $aria, perché in caso contra- 
rio possono essere riformate o annullate. Nel passato 
tali clausole avevano in genere un valore poco più che 
simbolico, ma quando, negli anni "70 del xx secolo, i 
sostenitori della fari acquistarono forza politica in 
tutto il mondo islamico, vi furono crescenti pressioni 
affinché si ristabilissero le norme della jari"4 e si abro- 
gassero le nuove leggi le cui regole fossero in conflitto 
con essa. Si diffuse, quindi, la tendenza a considerare la 
Sari“a come la legge fondamentale dei sistemi giuridici 
musulmani. 

La campagna per l'islamizzazione. Le circostanze 
che resero possibile la sostituzione e la riforma della $4- 
ri"a portarono a tensioni fra le élite occidentalizzate e 
gli strati più tradizionalisti della società musulmana. Le 
masse rimasero in gran parte fedeli all'idea della supre- 
mazia della Sari" e rifiutarono l’importazione di leggi 
dall'Europa cristiana, che percepivano spesso come 
ostile all'Islam e agli interessi dei musulmani. I fugabd 
continuarono a studiare e a difendere la $ari"4 e non ac- 
cettarono di venire sostituiti dalla nuova classe di giudi- 
ci e avvocati esperti nella giurisprudenza occidentale; 
tradizionali custodi dell’eredità della fari"a, i fugabd' 
continuarono a godere di prestigio e di grande favore 
fra le masse. 

L'impatto politico dell'insieme di questi fattori si 
espresse nella Rivoluzione iraniana del 1978-1979, in 
parte ispirata dalle polemiche contro lo $ah condotte 
da un eminente fagib Si'ita dei duodecimani, l’ayatollah 
Khomeini, il cui scopo, fra molti altri, era quello di ri- 
stabilire la $ari“a. Prima della rivoluzione, Khomeini si 
era espresso in numerosi scritti sui requisiti del governo 
islamico in assenza dell’imam, postulando uno Stato 
governato dal più ragguardevole fagib del momento. 
Benché molti altri fugabd' contestassero il pensiero di 
Khomeini, la sua ascesa al potere e l’abilità dei fugabd' 
suoi alleati nell’assicurarsi le posizioni chiave del gover- 
no portarono alla trasformazione dell'Iran in uno Stato 
quasi teocratico. Seguirono l'abrogazione di gran parte 
delle leggi occidentali e l'applicazione dei principi della 
Sari‘a, talvolta con piccole variazioni delle regole tradi- 
zionali alla luce della linea politica e della situazione ri- 
voluzionaria. 

Altrove i regimi laici del mondo musulmano hanno 
risposto all’evidente popolarità dei programmi di isla- 
mizzazione riconoscendo statuto giuridico ad alcuni 
particolari princìpi della $ar7°%. La Libia fu la prima a 
prendere questa iniziativa, negli anni ’70, e il suo esem- 
pio fu seguito da Pakistan, Algeria, Sudan, Kuwait ed 
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Egitto. Queste misure, comunque, non significavano 
che il governo perdeva il controllo dei sistemi giuridici, 
la cui struttura rimaneva sostanzialmente occidentale. 
Il ritorno alla legge islamica fece sentire la sua severità 
soprattutto nel ripristino delle leggi coraniche sulla cri- 
minalità, ormai cadute in disuso in tutti gli Stati, a par- 
te l'Arabia Saudita. È impossibile fare previsioni sulle 
conseguenze future derivanti dal cambiamento delle 
fortune della fari", ma è chiaro che la posizione delle 
leggi occidentali importate nel sistema giuridico del 
mondo musulmano non è solidissima e che la Sari 
conserva notevole forza come modello alternativo. 

Riformulazioni contemporanee della Sari‘a. Nel 
momento stesso in cui si avverte una crescente spinta 
verso il reintegro della }ar7"2, si registra una crescente 
varietà di opinioni su quali siano le richieste della fari'a 
e su come debbano venire applicate nelle condizioni 
del mondo moderno. Vengono riprese e riesaminate 
molte questioni della legge islamica già definite nel pas- 
sato. 

Mentre alcuni musulmani di oggi, in particolare 
quelli istruiti nelle istituzioni islamiche tradizionali di 
alta cultura, considerano i trattati fi75 medievali tuttora 
autorevoli, vi è una notevole tendenza a trattare queste 
opere come fonti giuridiche secondarie della scienza 
della ari" e delle sue regole e norme. I pensatori odier- 
ni mettono in discussione anche le vecchie gerarchie 
delle fonti e le metodologie stabilite per interpretarle. 
Sebbene le tecniche tradizionali del ragionamento giu- 
ridico derivato dalle fonti vengano respinte da molti 
studiosi moderni della $ar7"2, non vi è convergenza di 
pareri su alcuna nuova metodologia che sostituisca 
quelle usate dagli studiosi antichi. 

Sempre più spesso i musulmani si rivolgono al Cora- 
no e alla surna per trovare una guida. Vi è anzi la ten- 
denza a dare la precedenza al Corano che non alla sun- 
na, a causa, forse, di una più critica valutazione della 
credibilità della letteratura di dadi, oppure della con- 
vinzione che il Corano sia stato creato per essere la fon- 
te primaria dei princìpi della fara. Raramente i musul- 
mani negano l’autenticità di tutta la letteratura degli ba- 
dit, anche se è invece diffusa la propensione a valutare 
negativamente la scienza tradizionale della loro critica. 
Ne deriva una maggiore volontà di negare o almeno di 
ridurre il valore giuridico degli badit di cui non si possa 
dimostrare la genuinità. 

Un significativo sviluppo del contemporaneo pensie- 
ro giuridico sunnita consiste nella tendenza a trascura- 
re, sia nelle questioni di metodo che in quelle di sostan- 
za, la passata divisione in scuole. Quando cercano una 
guida nella cultura del passato, i sunniti di oggi manife- 
stano lo stesso riguardo per le opinioni di tutte le scuo- 
le sunnite classiche, anche per quelle estinte. Per que- 


sto il procedimento del t4b4yyur, di cui è un esempio la 
legge ottomana sul diritto di famiglia del 1917, viene 
ora utilizzato abitualmente. 

Molte delle interpretazioni contemporanee della i4- 
ria tendono a riflettere visioni ideologiche dell’ordine 
sociale ricavate dall’applicazione delle sue norme. In 
queste interpretazioni, in altri termini, la fari" non rap- 
presenta soltanto un criterio per la validità o la liceità 
giuridica e per l’eticità delle azioni umane, ma anche un 
progetto capace di fornire un ordine perfetto a tutti i 
rapporti umani e di raggiungere l’armonia e la giustizia 
sociale. Le più recenti versioni ideologizzate della fara 
riflettono tutte le diverse correnti ideologiche che si 
contendono la devozione dei popoli nel mondo musul- 
mano, dalle più conservatrici alle più radicali, così che 
l’ideologizzazione del pensiero giuridico islamico ha 
portato alla polarizzazione delle opinioni. Gli argomen- 
ti che hanno dato origine alle dispute più aspre sono 
quelli che trattano dei rimedi all’ingiusta distribuzione 
della ricchezza, dell’inviolabilità della proprietà priva- 
ta, della natura del governo islamico, dei diritti umani e 
della condizione della donna. 

Le più recenti prospettive ideologiche, caratteristi- 
che del pensiero islamico contemporaneo, hanno, in 
verità, scarsa corrispondenza con i contenuti del figh 
tradizionale e non corrispondono ad alcuna delle scuo- 
le tradizionali o delle divisioni settarie della furia. Di 
conseguenza sono venute nascendo nuove divisioni e 
nuove alleanze, organizzate secondo le diverse linee 
ideologiche. Sta aumentando anche la volontà, da parte 
dei musulmani sunniti e $i'iti, di mettere in pratica le 
teorie economiche e politiche presentate da membri 
dell’una o dell’altra setta. A livello teorico, quindi, le 
antiche certezze vengono ora messe in discussione dai 
tentativi moderni di comprendere la $ar7" in rapporto 
alle grandi questioni politiche, economiche e sociali che 
le società musulmane si trovano ad affrontare. Oggi è 
prematuro dire quale delle tante versioni della Sari"2 
che si contendono il primato riuscirà a ottenere il favo- 
re della maggioranza dei musulmani, ma è chiaro che 
molti musulmani ritengono che le risposte a queste 
questioni siano da cercare, sempre, nel riferimento alla 
farla. 

[In risposta alla nascita dei gruppi islamici radicali e 
al favore da essi riscosso in ambito popolare, e contro le 
posizioni dottrinali dei Fratelli Musulmani che ricono- 
scono nella fari" un sistema normativo compiuto e in- 
tangibile, molti intellettuali e giuristi musulmani con- 
temporanei, di orientamento sia religioso sia laico, han- 
no espresso il loro dissenso nei confronti di un’applica- 
zione pratica della $ar7'4 condotta in modo acritico, 
giudicandola improponibile negli attuali casi contin- 
genti. Alcuni, come lo scrittore e diplomatico egiziano 


Husayn Ahmad Amin e il pensatore tunisino Hmida 
Al-Nayfar, sostengono anzi l’impossibilità di ritenere la 
Sari'a, che è specchio della propria epoca, un sistema 
normativo definito, dal momento che essa implica già 
in se stessa il concetto di evoluzione storica. Scopo del- 
la cultura e della politica islamiche dovrebbe essere 
dunque una rilettura dei testi tradizionali e della storia 
musulmana in chiave critica, così da rendere possibile 
un’evoluzione che preveda nel contempo un fattivo di- 
battito culturale e un dialogo democratico all’interno 
del mondo islamico. 

Anche il magistrato egiziano Muhammad Said Al- 
Ashmawy propugna un rinnovamento del diritto sulla 
base di una rivalutazione della cultura islamica, distin- 
guendolo però sia dalla teoria politica sia dalla pratica 
giuridica, e propone due sfere d’influenza ben distinte 
per la Legge divina, di tipo etico, e per il diritto positi- 
vo elaborato dagli uomini, di tipo giuridico. Le sue po- 
sizioni, così fermamente incentrate su una lucida anali- 
si razionale dell'argomento, gli hanno attirato spesso 
intransigenti opposizioni, tanto che i suoi scritti sono 
stati spesso censurati e condannati. 

D’impronta decisamente laica sono invece, per esem- 
pio, le critiche mosse dal filosofo egiziano Fouad Zaka- 
riya, il quale giudica come un segno di crisi culturale il 
ricorso alla religione intesa come strumento politico, e 
accusa i movimenti radicali e le forme islamiche tradi- 
zionali di rifuggire da un confronto costruttivo con la 
modernità, impedendo così l’elaborazione di una cultu- 
ra musulmana adatta alla nuova società. (Vedi FRA- 
TELLI MUSULMANI). ndc] 

[Le due basi principali della $ar7°% sono presentate 
dettagliatamente in CORANO e SUNNA. Per ulteriori 
notizie sulle scuole giuridiche classiche, vedi HANABI- 
LA; MADHAB; ABÙ HANIFA, ABÙ YUSUF; MALIK 
IBN ANAS e SAFTI, AL-. I fugahà', 0 giuristi, sono illu- 
strati sotto ‘ULAMA?’. Vedere anche le biografie dei 
personaggi storici menzionati nel testo]. 
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La legge personale 


L'ambito della legge personale viene spesso giudicato 
il bastione della legge islamica. Una delle ragioni sta nel 
fatto che il Corano dedica maggiore attenzione ad argo- 
menti quali il matrimonio, il divorzio e l’eredità che ad 
altri soggetti giuridici. In questo senso la giurispruden- 
za sullo statuto personale rappresenta una parte della 
religione e i musulmani considerano in genere l’adesio- 
ne ai suoi princìpi un criterio per misurare la credibilità 
religiosa degli individui e dei governi. Non meraviglia, 
quindi, che la fari" sullo statuto personale sia ancora 
ampiamente applicata nei Paesi musulmani, nonostante 
le recenti riforme e l’adattamento di molti aspetti della 
legge classica alle necessità della vita moderna. La rifor- 
ma della fari" è un fenomeno del XX secolo e, data la ri- 
levanza della legge sullo statuto personale nelle comu- 
nità musulmane, essa si è concentrata soprattutto su 
quell’argomento. Altre parti della fari, come le leggi 


sulla criminalità o quelle sulle imposte, sono cadute in 
disuso o sono state lasciate praticamente intatte dai 
riformatori moderni. Sotto il nuovo influsso dei movi- 
menti islamici degli anni ’70 e ’80 del secolo scorso, tut- 
tavia, anche altri settori della legge hanno cominciato 
ad attirare l’attenzione dei riformatori, che stanno ten- 
tando di rivivificarne il significato. 

Nell’Islam odierno, la scuola giuridica hanafita ha un 
seguito maggiore che qualsiasi altra scuola. Quanto se- 
gue, perciò, è basato sulla $ari"a elaborata nell'ambiente 
di questa scuola. Verranno evidenziate le divergenze 
che distinguono la legge hanafita dalle leggi delle altre 
tre scuole sunnite ($afi‘ita, malikita e hanbalita). I riferi- 
menti alla legge Si‘ita sono soprattutto legati alla scuola 
dei duodecimani, che ha il maggior numero di aderenti 
in Iran edè la più diffusa tra tutte le suddivisioni dell’I- 
slam Sî'ita. 

Il matrimonio. Come qualsiasi altro contratto, anche 
il matrimonio per la legge Si‘ita si conclude con un ac- 
cordo, scritto oppure orale, fra le due parti o fra i loro 
rappresentanti. L'unica formalità richiesta è la presenza 
di due testimoni, ma neppure questo è indispensabile 
secondo la legge Si‘ita. Le altre formalità che vengono 
solitamente osservate, come le cerimonie eseguite alla 
presenza di una autorità religiosa, appartengono alle 
usanze tradizionali e non rispondono a norme di legge. 

Le norme che regolano il contratto di matrimonio 
sono fondamentalmente le stesse per tutte le scuole del- 
la $ari‘a. In primo luogo, le parti o i loro rappresentanti 
devono essere persone giuridicamente capaci; in secon- 
do luogo non devono esserci impedimenti giuridici al 
matrimonio. I requisiti fondamentali per la capacità 
giuridica al contratto sono la sanità mentale e la mag- 
giore età. La maggiore età coincide per legge con la pu- 
bertà, che a sua volta coincide con la maturità sessuale 
e non con una particolare età. Fino a prova contraria, 
un ragazzo al di sotto dei dodici anni e una ragazza al di 
sotto dei nove sono considerati minorenni, così come i 
rappresentanti dei due sessi sono considerati maggio- 
renni al raggiungimento del quindicesimo anno. Un ra- 
gazzo o una ragazza che abbia raggiunto il minimo del- 
l'età per essere maggiorenne, ma che sia ancora sotto i 
quindici anni, ha il permesso di sposarsi purché mostri 
i segni della pubertà. Chi ha raggiunto la maggiore età 
(balig) ed è sano di mente (‘@9:)) ha diritti e obblighi, 
deve osservare i doveri religiosi ed è responsabile dei 
propri crimini. Il minorenne (sagir) e l'insano di mente 
(rm24gniin) non sono assolutamente in grado di contrar- 
re matrimonio. L’idiota (r24°t#5) e l’ebete, che non sono 
in grado di badare ai loro affari, possono concludere 
soltanto transazioni a loro vantaggiose, come accettare 
un dono, ma non possono contrarre matrimonio. Un 
maggiorenne incapace (safid) può essere soggetto al- 


l'interdizione (hagr) e posto sotto la tutela delle auto- 
rità; questa procedura porta talora ad alcune restrizioni 
sulla sua possibilità di concludere contratti. Una donna 
adulta ha il potere di contrattare il proprio matrimonio 
soltanto secondo la legge hanafita e quella $i‘ita. Secon- 
do le altre tre scuole sunnite, il suo tutore di matrimo- 
nio (walzy) deve concludere il contratto in sua rappre- 
sentanza. Tutte le scuole riconoscono, in linea di massi- 
ma, il potere costrittivo del tutore di matrimonio, detto 
igbar. Il tutore è infatti autorizzato a impegnare al ma- 
trimonio il proprio tutelato, maschio o femmina che 
sia, a propria discrezione e indipendentemente dai de- 
sideri dell’interessato. Il limite esatto di questo potere 
varia con le diverse scuole. Per la legge hanafita sono 
soggetti all’i354r soltanto i minori, e il potere è assoluto 
soltanto quando è esercitato dal padre o dal nonno pa- 
terno. In tutti gli altri casi, il tutelato ha il diritto di ri- 
fiutare il matrimonio al raggiungimento della pubertà. 
Questa opzione della pubertà (biydr a/-bulzg), tuttavia, 
non è possibile se il matrimonio viene consumato. La 
tutela per il matrimonio è prerogativa del parente ma- 
schio più prossimo, secondo l’ordine di priorità valido 
per l’eredità, ossia, nell'ordine: il padre, il nonno, il fra- 
tello, i nipoti, gli zii e i cugini, e infine, in mancanza di 
questi, le parenti di sesso femminile. 

Secondo la dottrina hanafita della kaf4°4 («eguaglian- 
za»), il tutore di una donna adulta può opporsi al suo 
matrimonio se il fidanzato non è considerato suo pari. 
Questa dottrina, tuttavia, si applica soprattutto all’uo- 
mo, il quale deve essere uguale alla futura sposa per li- 
gnaggio, religione, libertà (in opposizione a schiavitù), 
devozione, mezzi e professione. Tuttavia, se il tutore e 
la sposa non sollevano la questione dell’eguaglianza 
prima del contratto, nessuno dei due può fare annulla- 
re il matrimonio se in seguito si scopre che il marito 
non è eguale alla moglie. Sia nella scuola Safi‘ita, sia in 
quella malikita, una vergine adulta non può concludere 
il proprio contratto di matrimonio; poiché è il tutore 
stesso a concludere il matrimonio, per queste scuole 
non è applicabile la dottrina della kafd'a. 

Il matrimonio fra parenti stretti è proibito. I rappor- 
ti di parentela che costituiscono un impedimento al 
matrimonio si dividono in tre categorie: 1) legame di 
sangue (gardba), il che significa che un uomo non può 
sposare nessuna parente in linea ascendente o discen- 
dente, né i figli dei propri genitori, né i figli diretti dei 
due nonni; 2) affinità (r2usabara), che impedisce il ma- 
trimonio fra un uomo e le ascendenti o discendenti del- 
la moglie, o con la moglie di uno dei propri ascendenti 
o discendenti; 3) affidamento (rad4’), ossia quando una 
donna allatta il figlio di qualcun altro. In questo caso 
non è possibile il matrimonio tra fratellastri e sorella- 
stre, ma anche fra la madre, che ha l'affidamento di un 
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bambino, e tutti i parenti di lei, da un lato, e i figli avu- 
ti in affidamento, i coniugi di questi e i loro discenden- 
ti, dall’altro. 

Anche la differenza di religione è un ostacolo al ma- 
trimonio: una musulmana non può sposare un uomo di 
religione diversa, a meno che egli non aderisca all’I- 
slam. D'altro canto, un musulmano può sposare una £:- 
tabiya, ossia una donna che professi una religione che 
possegga una Scrittura rivelata, come l’Ebraismo o il 
Cristianesimo. Il Corano, inoltre, proibisce ai musul- 
mani di entrambi i sessi di sposare un politeista o un 
adoratore del fuoco. Infine, un uomo non può sposare 
una donna sposata o che stia osservando l’‘idda, cioè il 
periodo di attesa dopo il divorzio, a meno che il divor- 
zio non avvenga dopo un matrimonio non consumato. 

‘‘idda dura solitamente per tre cicli mestruali, oppure, 
se la donna è incinta, fino alla nascita del figlio. Lo sco- 
po della ‘74da è di determinare se vi sia una gravidanza 
prima del matrimonio. Una vedova deve rispettare un 
periodo di attesa di quattro mesi e dieci giorni dalla 
morte del marito. 

Il contratto matrimoniale può essere di tre tipi, ossia 
valido (sabib), irregolare (f#sid4) e nullo (bat). Un con- 
tratto di matrimonio è valido quando sono soddisfatti 
tutti i requisiti della legge. Questo contratto porterà a 
un'unione valida a tutti gli effetti; renderà legali i rap- 
porti sessuali fra gli sposi; darà diritto di dote e di man- 
tenimento alla sposa; obbligherà la sposa alla fedeltà e 
all’obbedienza verso il marito; stabilirà le proibizioni 
secondo i gradi di parentela e i reciproci diritti di ere- 
dità fra i coniugi. 

Un matrimonio nullo è quello che fin dall’inizio è il- 
legale e, quindi, non produce né obbligazioni né doveri 
fra le parti. In un matrimonio del genere non si consi- 
dera illecito il rapporto sessuale (214°) fra i due con- 
traenti, se costoro ignoravano la nullità del matrimonio. 
È nullo il matrimonio con una donna di grado di pa- 
rentela proibito, così come il matrimonio celebrato sen- 
za il consenso degli sposi adulti. I figli nati da un matri- 
monio nullo sono considerati illegittimi. 

Un matrimonio irregolare, d'altro canto, non è in se 
steso illegale, ma comporta alcune irregolarità di natura 
temporanea, che possono essere rettificate mediante un 
nuovo contratto. Esempi di matrimonio irregolare sono 
le nozze senza testimoni, le nozze con una quinta mo- 
glie (il limite è di quattro mogli), il matrimonio con una 
non kitabiya (né cristiana, né ebrea), il matrimonio con 
una donna che stia rispettando l’‘idda. L'irregolarità del 
matrimonio può essere stabilita da una delle due parti 
oppure da un giudice, se ne viene a conoscenza. Un 
matrimonio /4sid non ha conseguenze giuridiche prima 
della consumazione, ma, se questa è avvenuta, la moglie 
ha diritto alla dote e al mantenimento, mentre i figli so- 
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no considerati legittimi. Un matrimonio fàsid non pro- 
duce diritti di eredità fra le parti. 

La legge islamica impone al marito di pagare una do- 
te (r24br) alla moglie. L'ammontare della dote e i termi- 
ni di pagamento sono da concordarsi fra le parti. La do- 
te può essere costituita da qualsiasi merce (74/), ma 
prodotti proibiti nell’Islam, come il vino e la carne di 
maiale, non sono inclusi nella categoria del 14/. Se il 
contratto non specifica la dote, la moglie ha diritto a 
una dote «adeguata» (r245r al-mit0), ossia equivalente 
alla dote solitamente concessa a una donna del suo stes- 
so rango. La dote può venire pagata, per intero o in 
parte, al momento del contratto oppure in seguito, se- 
condo l’accordo fra le parti. Il pagamento differito è 
considerato un debito del marito e può essere pagato 
alla dissoluzione del matrimonio per causa di morte o 
di divorzio. Nel caso di divorzio prima che il matrimo- 
nio sia consumato, la moglie ha diritto alla metà della 
dote pattuita; se la dote non è stata pattuita nel contrat- 
to, la moglie ha diritto a un dono (#m24t"), che consiste 
in un abbigliamento completo. 

Il marito ha il dovere di mantenere la moglie non ap- 
pena comincia la coabitazione. Nel caso che la donna ri- 
fiuti la coabitazione o si rifiuti a lui, il marito è esonera- 
to da tale obbligo, a meno che il rifiuto della donna non 
abbia cause legali, come il mancato pagamento della do- 
te oppure l’inadeguatezza dell’alloggio per una persona 
del suo stato. In tali casi, il rifiuto della moglie non sol- 
leva il marito dall'obbligo di mantenimento, che com- 
prende cibo, vestiario e alloggio. Per la maggioranza dei 
giuristi, la moglie ha diritto a essere mantenuta in uno 
stile di vita adeguato allo stato del marito, a prescindere 
dallo stato di lei prima del matrimonio. Se il marito ab- 
bandona la moglie senza provvedere al suo manteni- 
mento, un giudice può autorizzare la moglie a fare i pas- 
si necessari a spese del marito. La moglie, tuttavia, non 
ha alcun diritto giuridico sul mantenimento passato, se 
la pretesa non si basa su un accordo specifico. Per la leg- 
ge Safi'ita e Si'ita, la moglie ha sempre il diritto di recla- 
mare il mantenimento passato. La regola generale sul 
mantenimento è che nessun individuo capace di mante- 
nersi ha diritto a essere mantenuto da altri: l’unica ecce- 
zione è la moglie, che possiede sempre tale diritto, a pre- 
scindere dalla sua condizione finanziaria. Il padre è ob- 
bligato a mantenere i figli maschi fino al raggiungimen- 
to della pubertà, e le figlie fino a quando si sposano; ha 
anche il dovere di mantenere la figlia vedova o divorzia- 
ta. La legge obbliga qualsiasi parente di sangue al man- 
tenimento di un maschio, purché minore e povero, di 
una donna povera, sia minorenne che maggiorenne. 
Una vedova non ha diritto al mantenimento durante il 
periodo di ‘dda dopo la morte del marito, perché in tal 
caso ella gode della sua parte di eredità. La responsabi- 


lità di mantenere un parente è generalmente proporzio- 
nata alla parte di eredità che l’erede ha ricevuto. 

La fari'a concede al marito il diritto di punire la mo- 
glie lievemente quando ella trasgredisca. La legge non 
precisa come e quando il marito ha il diritto di farlo, né, 
in realtà, accenna all’entità della trasgressione (724 572). 
La donna non deve disonorare il marito, né rifiutarsi a 
lui senza una scusa giuridica, né causargli perdite delle 
proprietà superiori ai normali usi sociali. La moglie ha il 
diritto di fare visita ai genitori una volta alla settimana e 
ad altri parenti una volta all'anno, anche senza il per- 
messo del marito. Può anche lasciare il marito se egli si 
rifiuta di pagarle la dote. Allo stesso modo, può rifiutare 
di soddisfare le richieste del marito se irragionevoli - 
per esempio: di accompagnarlo i in lunghi viaggi. La mo- 
glie conserva appieno il potere di firmare contratti e 
condurre transazioni relativamente ai propri beni, come 
se non fosse sposata. In verità, la legge non riconosce la 
comunione né della personalità, né dei beni della moglie 
con quelli del marito. La norma della 5ari4 è la separa- 
zione delle proprietà, che viene riconosciuta a meno che 
le parti non concordino altrimenti. Se un uomo picchia 
la moglie senza ragione (anche leggermente), oppure la 
picchia per ragioni riconosciute dalla legge, ma supe- 
rando i limiti della moderazione, è punibile dietro de- 
nuncia della moglie. 

L'Islam permette a un uomo di sposare fino a quattro 
mogli contemporaneamente, purché fra esse non ve ne 
siano due con un legame di parentela tale che, se una 
delle due fosse un maschio, non potrebbero per legge 
contrarre matrimonio con l’altra, rientrando in uno dei 
rapporti proibiti. Ciascuna delle mogli ha diritto a un 

oggio proprio e a un’eguale porzione del tempo e 
della compagnia del marito. 

La legislazione moderna nei Paesi musulmani ha cer- 
cato di limitare la pratica della poligamia e, in alcuni ca- 
si, l’ha abolita del tutto. Una legge tunisina del 1957, 
per esempio, abolisce del tutto la poligamia. Una legge 
marocchina del 1958, invece, riconosce alla donna il di- 
ritto di chiedere il divorzio legale se ha subito danni a 
causa della poligamia. La Siria, l'Iraq e il Pakistan han- 
no adottato una soluzione intermedia, stabilendo che 
per il matrimonio poligamico è necessario un permesso 
ufficiale. I modernizzatori hanno in genere giustificato 
le loro riforme riferendosi direttamente al Corano e a 
una nuova interpretazione dei versetti coranici sulla po- 
ligamia (4,3), dove la poligamia è permessa, ma nello 
stesso tempo viene espresso il timore che i rapporti po- 
ligamici possano produrre ingiustizie. I riformatori 
hanno sostenuto che in un matrimonio poligamico il ri- 
schio di ineguaglianza tra le mogli è sempre e necessa- 
riamente presente: l'abolizione della poligamia, quindi, 
è coerente con gli insegnamenti coranici. 


Per la legge sunnita il matrimonio è un legame per 
tutta la vita: qualsiasi stipulazione contrattuale, quindi, 
che ponga un limite al matrimonio rende nullo il con- 
tratto stesso. La stessa legge, tuttavia, riconosce il ma- 
trimonio temporaneo, conosciuto come wmut'a. Si tratta 
di un accordo contrattuale per cui una donna consente 
a coabitare con un uomo per un periodo di tempo de- 
terminato, in cambio di una ricompensa pattuita. La 
mut‘a non produce alcun diritto ereditario fra le parti, 
ma la prole è considerata legittima e ha diritto all’ere- 
dità. Si osservi che il termine mu", come abbiamo già 
visto, significa anche dono di consolazione concesso a 
una divorziata; il termine compare nel Corano con en- 
trambi i significati (2,236; 4,24), da cui l'origine del du- 
plice significato giuridico. 

La legislazione moderna nella maggior parte dei Pae- 
si musulmani obbliga alla registrazione del matrimonio, 
mentre l’omissione è soggetta a sanzioni di legge. Per- 
ché il matrimonio sia valido la legge richiede anche il 
consenso esplicito delle parti interessate. Per facilitare 
l'adempimento del consenso, gli interessati al contratto 
di matrimonio devono aver raggiunto l’età prevista, 
che, quasi ovunque, è stabilita a sedici anni per le don- 
ne e diciotto per gli uomini. Le riforme moderne con- 
cernenti l’età per il matrimonio si sono, dunque, allon- 
tanate dalla iari"a classica, che non stabiliva una età 
precisa per il matrimonio e indicava soltanto le età mi- 
nime e massime per la maggiore età; i nuovi Codici fan- 
no coincidere l’età stabilita per il matrimonio con l'età 
in cui, diventando maggiorenni, si può operare piena- 
mente come soggetti giuridici. Un matrimonio fra due 
persone che non abbiano raggiunto l’età stabilita non 
può essere registrato e può fare incorrere le parti nei ri- 
gori della legge. Dopo il decreto sull’età prescritta per 
le nozze, il matrimonio fra i giovanissimi è stato di fatto 
abolito nella maggior parte dei Paesi musulmani. Dopo 
rale decreto, anche i poteri di cui godeva il tutore del 
matrimonio sotto la ir" classica sono stati aboliti o 
sostanzialmente limitati. 

Il divorzio. Con la sari" il matrimonio può essere 
sciolto per volontà del solo marito, oppure con il con- 
senso di entrambi i coniugi, oppure infine da un decre- 
to del giudice. Tutte le scuole della $4r7" riconoscono al 
marito il diritto unilaterale del ripudio, detto fa/74. La 
legge sunnita non prevede alcuna formalità riguardo al 
modo in cui un /4/49 deve essere pronunciato. Un mari- 
to sano di mente che abbia raggiunto la pubertà può 
rendere effettivo un #4/44 pronunciandolo oralmente o 
mettendolo per iscritto, senza addurne alcuna ragione. 
Può essere usata qualsiasi parola che indichi il ripudio, 
né sono necessari testimoni per la dichiarazione. Per la 
legge si‘ita, invece, il 14/49 deve essere pronunciato alla 
presenza di due testimoni e deve essere usato necessa- 
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riamente il termine f4/79. Mentre per la legge hanafita il 
termine falîg, pronunciato per scherzo o in stato di 
ubriachezza, è sempre e in ogni caso pienamente vali- 
do, per la legge $f'ita e per quella Safi'ita il 14/74 è valido 
soltanto se accompagnato da una intenzione esplicita. 

Il marito può delegare il suo potere di {4/79 alla mo- 
glie o a una terza persona, che deve pronunciare la pa- 
rola secondo i termini dell’autorizzazione (tafwid). In 
questo modo può sussistere un accordo valido fra i co- 
niugi per cui la moglie è autorizzata a ripudiarsi da sola 
se il marito sposa una seconda moglie oppure quando 
se ne presenti l’occasione. 

Secondo la legge sunnita, il t4/29 può essere «appro- 
vato» (falag al-sunna) o «disapprovato» (talag al-bid'a), 
a seconda delle circostanze in cui viene pronunciato. Il 
primo è generalmente revocabile, mentre il secondo è 
irrevocabile e la dichiarazione pone immediatamente 
termine al legame matrimoniale. Il ta/z4 «approvato» 
può essere un singolo ripudio pronunciato durante un 
periodo puro, ossia un intermestruo, noto come fubr, 
seguito da astinenza sessuale per tutto il periodo di at- 
tesa (‘i4da), oppure può consistere in tre ripudi pro- 
nunciati durante tre fubr consecutivi. Nel primo caso il 
talîg diviene definitivo al termine della ‘îdda, mentre 
nel secondo diventa definitivo al momento della terza 
dichiarazione. Fino a quando il {4/44 non diventa defi- 
nitivo, il marito ha la possibilità di revocarlo, e questo 
può avvenire sia esplicitamente, sia implicitamente at- 
traverso la ripresa dei normali rapporti coniugali. Il fa- 
lîg «disapprovato» può essere un solo ripudio che vie- 
ne espressamente dichiarato definitivo, oppure può 
consistere in tre ripudi pronunciati contemporanea- 
mente. La legge $i'ita non riconosce la forma del fa/49 
«disapprovato». 

Il divorzio per mutuo consenso può assumere due 
forme: bul", con il quale la donna si assicura la libertà 
dal marito offrendogli una ricompensa in denaro, soli- 
tamente mediante la restituzione della dote; oppure 
mubara‘a, che consiste nello scioglimento del matrimo- 
nio sulla base della rinuncia consensuale a qualsiasi 
consistente impegno finanziario che possa sorgere dal 
matrimonio. In entrambi i casi, il divorzio è definitivo 
ed extragiudiziario, reso effettivo con il semplice con- 
senso delle due parti. 

Per quanto riguarda lo scioglimento giudiziario, la 
legge hanafita è la più restrittiva fra tutte le scuole della 
Sari“a. Questa legge permette alla donna di richiedere lo 
scioglimento (fast) del suo matrimonio rivolgendosi a 
un giudice islamico (gAdi) i in quattro casi particolari: se 
è stata concessa in matrimonio ancora in giovane età da 
un tutore e non dal padre o dal nonno, al raggiungi- 
mento della pubertà può chiedere lo scioglimento del 
matrimonio; se ella era squilibrata al momento delle 
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nozze, quando riacquista il senno; se il marito è sessual- 
mente impotente; oppure se è scomparso o ha più di 
novant'anni. Per tutte le altre scuole, compresa quella 
Si'ita, il gadi è autorizzato a concedere il divorzio legale 
soltanto nei casi in cui il marito soffra di una malattia fi- 
sica o mentale. Quando sia provato che la malattia è in- 
curabile, il tribunale deve ordinare lo scioglimento im- 
mediato, ma se si tratta di una malattia che richiede 
tempo per la guarigione il tribunale deve ordinare la so- 
spensione del giudizio per un anno. Le scuole hanbali- 
ta e Safi‘ita considerano anche il rifiuto volontario del 
marito di sostentare la moglie e l'abbandono del marito 
come ragioni valide per il divorzio legale. Ancora più li- 
berale è la scuola malikita, che riconosce la malattia del 
marito, il mancato mantenimento, l’abbandono per ol- 
tre un anno per qualsiasi ragione, il trattamento ingiu- 
rioso (darar) come ragioni valide per il divorzio. Nel ca- 
so del trattamento ingiurioso, la moglie può domanda- 
re lo scioglimento legale sostenendo che la coabitazione 
con il marito è per lei ingiuriosa al punto da rendere 
impossibile per una persona della sua posizione conti- 
nuare la vita coniugale. Il decreto di divorzio basato su 
una di queste ragioni è definitivo, eccetto nel caso del 
mancato mantenimento, in cui il decreto del tribunale 
riguarda soltanto un divorzio revocabile, e il marito, se 
dimostra che può mantenere la moglie, può riprendere 
i normali rapporti coniugali dopo il periodo di ‘dda. 

Infine l’apostasia dall’Islam da parte di uno dei due 
coniugi comporta lo scioglimento immediato e definiti- 
vo del matrimonio, anche senza l'intervento giudizia- 
rio. Se i due coniugi rinunciano all'Islam simultanea- 
mente, il loro matrimonio è ancora valido. La conver- 
sione all’Islam del solo marito, se in precedenza en- 
trambi i coniugi erano ebrei o cristiani, non inficia il 
matrimonio e la moglie può conservare la propria reli- 
gione. Se, invece, una cristiana o un’ebrea, sposata a un 
uomo della stessa fede, diventa musulmana, il matrimo- 
nio è sciolto, a meno che anche il marito non adotti l’I- 
slam. 

Un divorzio definitivo, di qualsiasi tipo esso sia, ren- 
de illegali i rapporti sessuali e concede alla moglie il di- 
ritto di risposarsi una volta completato il periodo di at- 
tesa dell’‘i44a. Se il matrimonio non è stato consumato, 
la donna è libera di sposarsi immediatamente. Il triplo 
talag rende illegale un secondo matrimonio della stessa 
coppia, fino a quando la donna non sposa un altro uo- 
mo; soltanto dopo lo scioglimento di quest’ultimo ma- 
trimonio potrà risposare il marito precedente. Il divor- 
zio definitivo pone fine ai diritti ereditari fra le parti e la 
dote non ancora pagata diviene esigibile immediata- 
mente. La donna ha diritto al mantenimento soltanto 
durante il periodo di ‘dda. 

Nei Paesi musulmani, le riforme moderne della legge 


sul divorzio hanno inteso, da un lato, limitare il potere 
del marito nel divorzio unilaterale e, dall’altro, aumen- 
tare i risarcimenti di cui la moglie può disporre in caso 
di circostanze ingiuriose. La principale restrizione del 
potere del marito nel fa/àg unilaterale risiede nell’aboli- 
zione delle forme irrevocabili di fa/49. Il marito, quindi, 
non può più sciogliere il matrimonio immediatamente 
pronunciando un falàq definitivo e irrevocabile. In al- 
cuni Paesi musulmani, la legislazione concede alla mo- 
glie anche il diritto di un compenso finanziario per 
qualsiasi ingiuria derivatale dall'abuso di potere da par- 
te del marito. Nei Paesi tradizionalmente hanafiti, la 
posizione della moglie è stata migliorata con misure le- 
gislative atte a riconoscerle il diritto di divorzio per ra- 
gioni sostanzialmente uguali a quelle della legge maliki- 
ta. La legislazione moderna si è allontanata dalla posi- 
zione hanafita, che ignora l’intenzione nel /4/449, adot- 
tando misure per cui il {4/49 è valido soltanto se accom- 
pagnato da intenzione esplicita. La legge tunisina del 
1957 è la più progredita delle riforme moderne, in 
quanto abolisce qualsiasi forma di divorzio extragiudi- 
ziario, sia con il fal49 che con il mutuo consenso. Con 
l’abolizione del potere maschile del /a/79 unilaterale, la 
legge tunisina stabilisce l’assoluta eguaglianza dei co- 
niugi nel divorzio. 

L'eredità. Nell’Arabia preislamica la successione era 
puramente tribale e agnatica, nel senso che gli eredi 
erano normalmente i parenti maschi più prossimi, le 
donne e i minori essendone esclusi. Una radicale rifor- 
ma proposta dal Corano fu quella di assegnare quote 
precise anche alla parte femminile della parentela. Se- 
condo lo schema islamico per l’eredità, una donna rice- 
ve in genere la metà della quota che spetta a un uomo. 
Il defunto rimane in teoria il proprietario dei suoi beni 
fino a quando tutti i suoi impegni non siano stati piena- 
mente soddisfatti. I creditori, quindi, possono reclama- 
re i loro crediti contro la proprietà e non contro i sin- 
goli eredi. Tutte le spese funerarie, i debiti e le donazio- 
ni devono essere completamente pagati prima che la 
proprietà sia distribuita fra gli eredi. 

La condizione essenziale per ricevere l’eredità è che 
l'erede sopravviva al defunto. Nei casi dubbi, che sor- 
gono, per esempio, quando anche l’erede sia morto 
senza che si possa provare chi è morto per primo, se- 
condo la maggioranza delle scuole nessuno dei due può 
ereditare dall'altro, mentre le leggi $î'ita e hanbalita ri- 
conoscono a entrambi il diritto di ereditare. Analoga- 
mente, l'eredità può passare soltanto a un erede che esi- 
sta in vita nel momento in cui muore il soggetto che la- 
scia l'eredità, eccetto quando un uomo muore lascian- 
do la vedova incinta, nel qual caso viene accantonata la 
quota che spetta a un maschio. Se il neonato è femmi- 
na, ella riceverà la sua normale porzione di eredità e il 


resto rientrerà nel complesso dei beni, per essere ridi- 
stribuita fra gli eredi in proporzione alle loro spettanze. 

La nascita di un figlio, maschio o femmina, può in- 
fluire sulla posizione di un erede in vari modi. Egli può 
rimanere escluso dalla successione, vedere ridotta la 
propria quota, oppure, in alcune particolari circostan- 
ze, avere diritto a una quota superiore. Per la maggior 
parte dei Codici musulmani odierni, in ogni caso, gli 
eredi hanno diritto al minimo delle quote, mentre si 
conserva la maggior parte dell’eredità per il nascituro. 
Questo è il caso di un neonato maschio per la legge ha- 
nafita, mentre le leggi $afi‘ita, hanbalita e $i‘ita prevedo- 
no anche la possibilità della nascita di gemelli, due ma- 
schi o due femmine, nel qual caso gli altri eredi avranno 
diritto alla quota che riceverebbero in ciascuno dei due 
casi, e comunque a una quota inferiore. La legge ma- 
likita sospende la divisione dell’eredità fino alla nascita 
del neonato. Tutte le scuole, tuttavia, concordano nel 
sospendere la divisione della proprietà nel caso in cui, 
con la nascita del neonato, tutti gli altri eredi vengano 
completamente esclusi. Dall’eredità sono esclusi chi ha 
causato la morte del testatore, inoltre un non musulma- 
no dall’eredità di un musulmano e viceversa (tuttavia è 
possibile concedere un lascito a un non musulmano) e 
infine uno schiavo, che, per la legge classica, non ha il 
diritto di possedere beni. 

Gli eredi sono suddivisi in tre gruppi: coloro che 
hanno diritto a una parte stabilita, noti come eredi co- 
ranici (dawà al-furid);, coloro che ricevono il rimanen- 
te, noti come eredi agnatici (‘2545a); e infine i parenti 
più lontani (dawà al-arbam), ossia i parenti in linea fem- 
minile e che non rientrano in nessuna delle due catego- 
rie precedenti. In assenza di tutti e tre, la proprietà fini- 
sce all’erario pubblico (bayt a/-r24)). 

Il Corano stabilisce le porzioni per otto congiunti, 
ossia la figlia, la madre, il padre, il marito, la moglie, i 
fratelli e le sorelle. Tuttavia le regole concernenti la fi- 
glia sono state estese, per analogia, alla figlia di un fra- 
tello, e quelle concernenti i genitori sono state estese ai 
nonni. Si è fatta, inoltre, distinzione fra sorella di carne, 
sorellastra per parte di padre e sorellastra per parte di 
madre. Il numero totale degli eredi coranici è stato così 
elevato a dodici. 

Una figlia senza fratelli ha diritto a metà della pro- 
prietà, e due o più figlie hanno egualmente diritto a di- 
vidersi una porzione di due terzi. Ma se le figlie eredita- 
no insieme ai figli diventano ‘asaba e ricevono metà del- 
la porzione dei fratelli. La figlia di un figlio senza fratel- 
li eredita metà proprietà; se ci sono due o più figlie del 
figlio esse si dividono i due terzi. La figlia di un figlio è 
esclusa se quel figlio ha due o più sorelle coeredi. Il pa- 
dre eredita un sesto in presenza di un figlio e, in pre- 
senza di una figlia o della figlia di un figlio, un sesto più 
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qualsiasi residuo. In mancanza di discendenti, il padre 
eredita come il più prossimo ‘asaba. Il padre del padre 
eredita un sesto, ma viene escluso se il padre è vivo. La 
porzione della madre è un sesto se ci sono figli, e un ter- 
zo se non ce ne sono. La madre della madre eredita un 
sesto, ma viene esclusa se la madre è viva. Una sorella 
carnale, in assenza di fratelli, eredita la metà, due o più 
sorelle ereditano due terzi. Una sorellastra per parte di 
padre riceve la stessa quota di una sorella carnale, ma 
entrambe sono escluse in presenza di un figlio, o di un 
figlio del figlio, oppure del padre. Sia il fratellastro sia 
la sorellastra per parte di madre ricevono un sesto; se 
sono due o più si dividono fra loro un terzo, ma sono 
esclusi in presenza di discendenti e di ascendenti ma- 
schili. Il marito riceve un quarto se c’è un discendente, 
in assenza del quale riceve la metà. La moglie eredita la 
metà di ciò che il marito riceverebbe nelle stesse circo- 
stanze. 

A volte il numero degli eredi coranici qualificati, o 
meglio la somma delle porzioni loro spettanti, può esse- 
re superiore al patrimonio dell’eredità. In questo caso 
le loro porzioni vengono ridotte seguendo il principio 
della riduzione proporzionata, noto come ‘w/. Se, ad 
esempio, a una defunta sopravvivono un marito e due 
sorelle carnali, le loro porzioni saranno rispettivamente 
una metà e due terzi, che, sommate, superano l’unità. 
Le quote, quindi, saranno ridotte a tre settimi e quattro 
settimi rispettivamente. 

Gli eredi agnatici (‘5454) ereditano il resto del patri- 
monio dopo che gli eredi coranici hanno ricevuto le lo- 
ro quote. Gli ‘75424 sono suddivisi nelle seguenti classi 
in ordine di priorità: 1) il figlio e i suoi discendenti di li- 
nea maschile; 2) il padre e i suoi ascendenti di linea ma- 
schile; 3) i discendenti maschili del padre; 4) i discen- 
denti del nonno paterno; 5) i discendenti del bisnonno 
paterno. Qualsiasi persona di classe superiore esclude 
in modo assoluto qualsiasi persona di classe inferiore, 
salvo che i fratelli del defunto non siano esclusi dal 
nonno. Fra i parenti della stessa classe, il più prossimo 
esclude i più lontani: nella terza classe, per esempio, un 
nipote sarà escluso dal fratello del defunto. Fra i paren- 
ti agnatici della stessa classe e dello stesso grado, i ger- 
mani hanno la priorità sui consanguinei. Così, per 
esempio, il fratello germano del defunto esclude assolu- 
tamente il fratello consanguineo. 

Se non vi è ‘asaba e gli eredi coranici non esauriscono 
il patrimonio, il resto viene distribuito proporzional- 
mente fra gli eredi coranici secondo il principio della 
reversione, noto come r4dd. Se al defunto sopravvivono 
la madre e una figlia, per esempio, la loro parte sarà di 
un sesto e una metà; essendo la somma inferiore all’u- 
nità, le quote saranno aumentate rispettivamente a un 
quarto e a tre quarti. 
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Le donazioni. Tutti i giuristi della fari" convengono 
che una persona adulta e sana di mente ha il diritto di 
concedere donazioni, mentre sono illegittime le dona- 
zioni fatte da un minore o da persona inferma di mente, 
da una persona che agisca subendo pressioni, oppure 
che abbia temporaneamente perso la ragione (per 
esempio sotto l’effetto di alcol o droghe). Una donazio- 
ne può essere fatta oralmente o per iscritto, e possono 
essere usate parole o, persino, segni qualsiasi, purché 
sia chiara l’intenzione del testatore. Una donazione può 
essere fatta a qualsiasi persona libera, a qualsiasi perso- 
na giuridica, al feto nel grembo materno, musulmano o 
non musulmano, senza riguardo al domicilio. Qualsiasi 
oggetto di valore che possa catalogarsi come merce 
(2240), compreso l’usufrutto e i proventi della proprietà 
del testatore, può essere concesso in donazione. Una 
donazione è invalidata se essa è fatta per perseguire 
scopi illegali, come il finanziamento di una casa di tolle- 
ranza. Nessun musulmano, inoltre, può fare donazione 
di più di un terzo del restante dei propri beni dopo il 
pagamento dei debiti e delle altre spese. Per la legge 
sunnita, una donazione in favore di un erede legale è 
nulla, a meno che gli altri eredi non diano il loro con- 
senso. Allo stesso modo, una donazione che ecceda il 
terzo concesso non è realizzabile senza il consenso degli 
eredi viventi. Per la legge sunnita tale consenso deve es- 
sere ottenuto dopo la morte del testatore, mentre per la 
legge Si‘ita può essere ottenuto sia prima sia dopo la sua 
morte. Per la legge Si°ita il testatore può concedere una 
donazione a qualsiasi persona, compreso un erede lega- 
le, ma entro il limite di un terzo. Senza il consenso degli 
eredi viventi, le donazioni superiori a un terzo del pa- 
trimonio devono essere ridotte al massimo di un terzo. 

Un testatore può specificare l’ordine in cui le dona- 
zioni vanno eseguite in successione, e l'ordine sarà 0s- 
servato fino all’esaurimento di un terzo del patrimonio. 
Se non è specificato alcun ordine e le donazioni supera- 
no il terzo, per la legge sunnita la riduzione sarà pro- 
porzionata, mentre per la legge $i'ita prevale l'ordine 
cronologico. Una donazione è nulla se è in favore di 
una persona che ha causato la morte del testatore. Infi- 
ne, se il legatario decede prima del testatore, per la leg- 
ge hanafita la donazione decade, mentre per la legge 
Si'ita passa all’erede del legatario deceduto. 

La paternità. La paternità è il rapporto giuridico fra 
il padre e il figlio generato da una nascita legalizzata. La 
paternità di un bambino è normalmente stabilita dal 
matrimonio fra i suoi genitori. La maternità, invece, 
non dipende dal matrimonio. Per la legge sunnita la 
maternità di un bambino, sia esso nato nel matrimonio 
o meno, è riconosciuta alla donna che lo ha partorito. 
Se un uomo, dunque, commette adulterio e da esso na- 
sce un figlio, questi è considerato figlio della propria 


madre ed eredita da lei e dai parenti di lei. L'uomo, in- 
vece, non è considerato il padre del bambino, poiché la 
paternità è stabilita soltanto dal matrimonio. Per la leg- 
ge Si'ita, tuttavia, un figlio illegittimo non ha rapporto 
di parentela né con il padre, né con la madre. 

Normalmente la legge presume che un bambino nato 
da una donna sposata sia il figlio legittimo del di lei ma- 
rito. Questa presunzione, tuttavia, è valida entro i limiti 
che la legge riconosce per la durata minima e massima 
del periodo di gestazione. Secondo tutte le scuole della 
Sari‘a, il periodo minimo di gestazione è di sei mesi; il 
massimo varia fra i nove mesi ($i°iti), due anni (hanafita), 
quattro anni (Safi‘ita) e dai cinque ai sette anni (maliki- 
ta). Per la legge hanafita, dunque, la paternità del bam- 
bino è attribuita al marito se il bambino è nato dopo 
non meno di sei mesi dal matrimonio ed entro non più 
di due anni dopo la dissoluzione del matrimonio. L'uni- 
ca possibilità per il marito di impugnare la presunzione 
di legittimità e disconoscere il bambino è di ricorrere al- 
la procedura della maledizione, nota come li ‘4. Secon- 
do questa procedura, il marito deve pronunciare quat- 
tro giuramenti che il bambino non è suo, invocando la 
maledizione di Dio su di sé, se egli mente. Questo atto 
provoca il divorzio immediato secondo la maggioranza 
delle opinioni, mentre per la legge hanafita e per quella 

$i‘ita il matrimonio sussiste fino a quando il tribunale 
non decreta la separazione delle parti. Se la moglie con- 
fessa l’adulterio, la pena è la prigione secondo la legge 
hanafita, la morte per lapidazione per le altre scuole (la 
legge hanafita proibisce la pena capitale per lo zin4”, a 
meno che non sia provato da quattro testimoni). La 
donna potrebbe, a sua volta, negare l'accusa pronun- 
ciando quattro giuramenti solenni per dichiarare la pro- 
pria innocenza, chiamando, infine, su di sé l’ira di Dio 
se invece, in realtà, è colpevole. A prescindere che la 
moglie confessi o neghi l’accusa, in seguito al lan il 
bambino viene disconosciuto dal padre. 

Ciascuno dei due coniugi, oppure un giudice, può 
iniziare la procedura del li ‘an. La legge tradizionale del 
li‘în, tuttavia, non prevede il caso della moglie che 
muova accusa di adulterio contro il marito. Nel caso 
che la moglie accusi il marito di zir4", le viene solita- 
mente richiesto di provare l’accusa con la testimonian- 
za di quattro persone, nel qual caso il marito subirebbe 
la pena capitale per lo 2114". Se la donna non può forni- 
re le prove richieste, viene lei stessa punita per calunnia 
(gadf), subendo ottanta frustate. In nessuno dei due ca- 
si, tuttavia, viene fatto ricorso al /‘4n, perché questo 
viene invocato soltanto quando è il marito ad accusare 
la moglie di zin4°, e non viceversa. Se il marito accusa la 
moglie di zin4°, ma non ricorre al /"dr, incorre nella 
punizione per 9gadf. Alcuni giuristi hanno sostenuto che 
l’accusa non provata di 2114 da parte della moglie costi- 


tuisce ragione sufficiente per la separazione legale per 
ingiuria (darar). 

Quando la paternità del bambino non può essere 
provata dimostrando l’esistenza del matrimonio fra i 
genitori al tempo del concepimento, la legge accetta il 
riconoscimento (igr4r) come metodo per stabilire il ma- 
trimonio e la legittimità della trasmissione ereditaria. 
Questo metodo può essere usato soltanto se è possibile 
una vera paternità; quindi il bambino legittimato deve 
essere almeno dodici anni e mezzo più giovane del ge- 
nitore che lo riconosce, poiché questo intervallo rap- 
presenta il periodo minimo di gestazione più l’età mini- 
ma per la pubertà. Una persona, inoltre, può riconosce- 
re la propria paternità se vengono soddisfatte tre condi- 
zioni: il bambino è di paternità sconosciuta; non esiste 
prova definitiva che il bambino è frutto di un adulterio; 
il riconoscimento non contraddice la presunzione di 
paternità da parte di un’altra persona. Il riconoscimen- 
to non deve necessariamente essere espresso con paro- 
le, ma può essere implicito nel comportamento di una 
persona che tratti un’altra persona come proprio figlio 
legittimo. Pur sempre soggetto alle procedure di ripu- 
dio, un riconoscimento di paternità è vincolante in tut- 
ti i sensi e, una volta effettuato, è irrevocabile. 

La Sari"a sulla paternità è stata talora criticata soprat- 
tutto perché ammette un periodo di gestazione di due 
anni (legge hanafita) o più, il che può incoraggiare taluni 
a rivendicare la paternità di figli illegittimi a scopo di ere- 
dità. Con una legge del 1929, la legislazione egiziana ha 
ridotto il periodo massimo di gestazione a un anno. I tri- 
bunali egiziani, di conseguenza, non hanno più dovuto 
trattare cause per rivendicazione di paternità nei riguardi 
di un bambino nato più di un anno dopo lo scioglimento 
del matrimonio. La legge egiziana, inoltre, prevede che 
la prova di non disponibilità fra gli sposi dal momento 
del matrimonio o per un anno prima della nascita del 
bambino vieterebbe qualsiasi richiesta di legittimazione 
del bambino. La Siria, la Tunisia e il Marocco hanno 
adottato eguali misure, con qualche lieve variante: in 
questi Paesi un anno è considerato il periodo massimo di 
gestazione. I provvedimenti più recenti riconoscono a un 
uomo la possibilità di dimostrare che non ha avuto alcun 
contatto fisico con la moglie durante il tempo presunto 
per il concepimento: questa prova sostituisce la procedu- 
ra di li‘an. In circostanze appropriate, quindi, le nuove 
regole di testimonianza determinano la paternità conte- 
stata di un bambino. Le prove di non disponibilità, con 
la legge moderna, sembra che annullino anche le pretese 
all'eredità per un feto, almeno quando la base di tali pre- 
tese sia la legittimità del bambino e, insieme, annullereb- 
bero il provvedimento della legge tradizionale riguar- 
dante la conservazione di una porzione della proprietà 
per tale bambino. Le norme fondamentali che regolano 
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la custodia dei figli (had4r4) sono comuni a tutte le scuo- 
le della $ari4. Allo scioglimento del matrimonio, la cu- 
stodia dei figli più giovani spetta alla madre, che perde 
tale diritto se convola a nuove nozze, nel qual caso il di- 
ritto passa al padre. Il diritto di custodia della madre ter- 
mina al compimento dei sette anni nel caso di figli ma- 
schi e con la pubertà nel caso delle figlie femmine. 
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LIBERO ARBITRIO E PREDESTINAZIONE. Il 
libero arbitrio e la predestinazione sono argomenti cen- 
trali del pensiero religioso islamico. Per i musulmani, 
come è noto, la base su cui fondare ogni discussione è il 
Corano e, in minor grado, gli badit (i racconti su Mu- 
hammad, spesso detti «tradizioni»), anche se questi fu- 
rono a loro volta influenzati da credenze arabe preisla- 
miche. 

La predestinazione nell’Arabia preislamica. Attra- 
verso la poesia che è giunta fino a noi possiamo ricava- 
re alcune notizie sul concetto di predestinazione presso 
gli Arabi prima dell’Islam. Vi si scopre la forte convin- 
zione che gran parte della vita umana, specialmente la 
sventura, sia determinata dal tempo (dabr, zamàn). Si è 
spesso creduto che in questo caso il tempo debba esse- 
re inteso come equivalente al fato. Ma, poiché la stessa 
determinazione della vita umana era, a volte, attribuita 
«ai giorni», o persino «alle notti», l’idea di tempo dove- 
va essere prevalente. Il tempo, in questo caso, non era 
qualche cosa da adorare, ma, piuttosto, un fatto natura- 
le, non dissimile da «il corso degli eventi». 

In particolare si credeva che l’aga/ di una persona, il 
suo termine (cioè la data della sua morte), fosse deter- 
minata o predeterminata. Se quella persona era destina- 
ta a morire un certo giorno, sarebbe certamente morta 
allora, qualsiasi cosa facesse. Si credeva anche che il 
rizq («provvista» o «sostentamento», ossia il cibo) di 
una persona fosse egualmente determinato. Questo at- 
teggiamento fatalistico facilitava la sopravvivenza dei 
nomadi nella vita del deserto. Nei deserti arabi la rego- 
larità della natura, tipica di altre zone, diventava irrego- 
larità. Se si tentava di assumere precauzioni contro qua- 
lunque eventualità, si rischiava la crisi nervosa, ma se si 
era pronti ad accettare fatalisticamente qualsiasi cosa 
accadesse, l’ansietà si riduceva e questo era un utile 
supporto alla sopravvivenza. Va ricordato, tuttavia, che 
secondo la credenza dei nomadi non sono tanto le azio- 
ni umane a essere predeterminate, quanto il loro risul- 
tato. 

La predestinazione nel Corano. La credenza degli 
Arabi preislamici circa il controllo del tempo sugli 
eventi è descritta nel Corano (sura 45,24): «Non esiste 
che questa nostra vita terrena; noi moriamo, viviamo, e 
solo ci stermina il Tempo [dabr]». Il concetto di 484! (il 
«termine della vita») si incontra parecchie volte, ma è 
Dio che fissa l’a$4/ in anticipo e che causa la morte di 
una persona: «Egli è colui che vi ha creato dalla creta, e 
ha decretato per ciascuno di voi un termine» (6,2); 
«Dio non accorderà dilazione ad anima alcuna, quando 
sia giunto il suo termine» (63,11). C'è quindi la sensa- 
zione che Dio assuma le funzioni del tempo; esiste, in- 
fatti, un badit che racconta come il messaggero divino 


riferisce le parole di Dio: «I figli di Adamo insultano 


dabr, ma io sono dabr». Vi sono anche parecchi brani 
coranici in cui si afferma, esplicitamente o implicita- 
mente, che il destino dell’uomo non è semplicemente 
determinato da Dio in anticipo, ma sta anche scritto: 
«Non vi toccherà disgrazia sulla terra o alle vostre per- 
sone che non sia stata scritta in un Libro, prima ancora 
che Noi la produciamo» (57,22). Una chiara afferma- 
zione dell’inutilità di tentare di evitare quello che è sta- 
to predeterminato si trova in un brano relativo a coloro 
che avevano criticato Muhammad per la decisione pre- 
sa, quando fu attaccato a Medina dai Meccani, di salire 
a combattere sul monte Uhud: «Ma anche se foste ri- 
masti a casa, coloro di voi dei quali era scritto che sa- 
rebbero uccisi, sarebbero scesi in battaglia verso i luo- 
ghi dove giacciono morti» (3,154). Il Corano parla an- 
che di Dio come fonte di rizg (le «provviste» per l’uo- 
mo): «Iddio largisce ampia la sua provvidenza a chi egli 
vuole e la misura ad altri» (30,37). Questa era senza 
dubbio una riflessione sulla comune esperienza della 
vita nel deserto, dove una tribù poteva avere molte ric- 
chezze, mentre quella vicina stava soffrendo la fame. 

La stessa credenza degli Arabi preislamici, ossia che 
non le loro azioni fossero predeterminate, ma soltanto 
il loro risultato, sembra implicita nelle affermazioni co- 
raniche sull’a$4/ e su argomenti consimili. Tutti i mu- 
sulmani ritengono che la libertà umana, in un certo sen- 
so, e la responsabilità personale delle proprie azioni sia- 
no richiamate nell’insegnamento coranico che afferma 
che Dio giudicherà i mortali nell’Ultimo Giorno e che 
le loro buone e cattive azioni saranno pesate sulla bilan- 
cia. La libertà dell’uomo non è certamente contraddet- 
ta da versetti come: «Non dire per alcuna cosa: lo farò 
domani, senza aggiungere: se Dio vorrà» (18,23); «... a 
chi di voi vuol essere retto: ma non lo vorrete, se Dio 
non lo vuole» (81,28). Tali versetti possono interpretar- 
si come l’espressione del controllo di Dio sul risultato 
delle azioni. 

C'è invece spazio per un forte dubbio sulla libera 
scelta individuale di essere credente o miscredente. 
Molti versetti parlano di Dio che guida e aiuta l’uomo. 
oppure lo fa smarrire e lo abbandona: «Colui che Dio 
vuol guidare al Bene, gli apre il petto a che si dia tutto a 
Lui» (6,125); «Egli travia chi vuole e guida chi vuole» 
(16,93): coloro che egli guida, quindi, diventano cre- 
denti, e coloro che egli fa smarrire divengono miscre- 
denti. Altri versetti, tuttavia, asseriscono che la sua gui- 
da o il suo abbandono sono, per così dire, una ricom- 
pensa per ciò che queste persone hanno fatto in prece- 
denza: «Coloro che non credono nei Segni di Dio, Id- 
dio non li guiderà» (16,106); «ma chi travierà non sa- 
ranno che gli empi» (2,26). L'espressione «travierà» 
può paragonarsi «all’indurimento di cuore» del Farao- 
ne e di altri personaggi nella Bibbia. 


L'apologetica degli Omayyadi e l'opposizione qada- 
rita. La maggioranza degli studiosi moderni di storia 
islamica è propensa a credere che la dinastia omayyade, 
che governò dal 41 al 132 dell’era islamica (661-750 
d.C.), non fosse molto religiosa. Questa opinione, tutta- 
via, si basa sulla propaganda contraria agli Omayyadi e 
a sostegno, piuttosto, degli Abbasidi e non su docu- 
menti del periodo omayyade come la poesia di Garir e 
di al-Farazdaq. Da quest’ultima risulta invece chiara- 
mente che gli Omayyadi, oltre a giustificare il loro go- 
verno sulla base delle tradizioni arabe, cercavano anche 
una difesa teologica per la loro legittimità: affermava- 
no, infatti, che il califfato era stato loro conferito da 
Dio allo stesso modo in cui il Corano (2,31) descriveva 
la consegna di un califfato ad Adamo. Questo significa- 
va prendere il termine balifa («califfo») nel senso di 
«deputato», e non di «successore», significato anch’es- 
so presente nel termine arabo: da ciò gli Omayyadi af- 
fermarono che opporsi a loro era come opporsi a Dio. 

A causa di questa posizione teologica degli Omayya- 
di, i loro avversari adottarono quella che fu poi cono- 
sciuta come eresia gadarita. Questa comprendeva nu- 
merose formulazioni, leggermente diverse, ma che affer- 
mavano tutte la libertà della volontà dell’uomo. Secon- 
do una versione, le azioni buone dell’uomo provengono 
da Dio, mentre quelle malvagie provengono dall’uomo 
stesso, da cui si deduce che le cattive azioni di un califfo 
omayyade provenivano da lui stesso e non da Dio e, di 
conseguenza, un buon musulmano poteva opporsi a 
queste azioni senza per questo diventare un miscreden- 
te. Il primo ad avere accettato l’eresia qadarita sembra 
sia stato Ma‘bad al-Guhani, che prese parte a una rivol- 
ta armata iniziata nel 701 e che fu giustiziato, tre anni 
dopo, in seguito al fallimento della rivolta. Molti dei 
partecipanti alla rivolta, peraltro, non erano della Qada- 
riya. Un altro personaggio spesso connesso con le opi- 
nioni gadarite fu Gaylan al-Dima$gi. Per un certo tem- 
po fu funzionario di Stato e in rapporti amichevoli con 
più di un califfo, ma il suo programma politico non sol- 
tanto comprendeva idee gadarite, ma andava ben oltre; 
nel 730, infine, il califfo HiSam si insospettì e fece giusti- 
ziare Gaylan. Per i seguenti vent'anni si hanno i nomi di 
molti oppositori qgadariti al regime omayyade, special- 
mente in Siria. Quando la dinastia omayyade fu rimpiaz- 
zata da quella degli Abbasidi, nel 750, il movimento qa- 
darita perse molte delle sue motivazioni politiche e si 
dissolse o fu assorbito dal movimento razionalista dei 
mu'taziliti. [Vedi MU'TAZILA]. 

Gli studiosi del passato attribuivano spesso la creden- 
za nel libero arbitrio a un influsso cristiano: Gaylan, in- 
fatti, era di origini copte, mentre si diceva che Ma‘bad 
avesse ricavato le sue idee da un cristiano. Da quanto si 
è detto finora, tuttavia, sembrerebbe che la dottrina del 
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libero arbitrio sia stata introdotta non tanto perché la si 
credeva vera, ma perché aveva uno scopo utilitaristico 
nelle discussioni politiche interne all'Islam. 

Hasan al-Basrî. Il personaggio più importante legato 
a queste questioni teologiche è Hasan al-Basri (morto 
nel 728). Già mentre era in vita, o poco dopo la sua 
morte, i dotti cominciarono a chiedersi se fosse un qa- 
darita o no, e vi furono partigiani convinti dell’una e 
dell'altra ipotesi. La discussione è continuata fino ai 
primi decenni del novecento, coinvolgendo eminenti 
studiosi occidentali. Nel 1933, tuttavia, venne pubbli- 
cata una lunga ris4/a («epistola»), scritta da Hasan stes- 
so e indirizzata al califfo ‘Abd al-Malik, in difesa delle 
proprie vedute su questo argomento. Da questo tratta- 
to è possibile ricavare un resoconto di ciò in cui crede- 
va. Per lui il Corano è centrale ed è il punto di partenza 
di tutte le discussioni. Contro i fautori della predestina- 
zione, che citavano versetti coranici in cui Dio «condu- 
ce fuori strada», egli oppone altri versetti da cui si de- 
duce che quelli condotti fuori strada erano già peccato- 
ri e, in qualche modo, avevano liberamente scelto il ma- 
le. Hasan afferma anche che è puramente descrittivo il 
fatto che Dio sappia che alcuni perderanno la fede: Dio 
sa, in altri termini, che alcuni per loro libera scelta di- 
verranno miscredenti, ma il fatto che egli lo sappia non 
determina affatto la loro azione. Egli ritiene, inoltre, 
che il citato versetto sulle disgrazie già scritte in un li- 
bro (57,22) si riferisca soltanto ai beni materiali e alla 
ricchezza, e non alla fede e alla miscredenza, all’obbe- 
dienza e alla disobbedienza. Sostiene infine che quando 
il Corano parla di qualcuno che agisce o vuole, l’agire e 
il volere sono reali e non atti predeterminati. Nella sua 
interpretazione, il versetto 33,36 significa «il comando 
(4721) di Dio è una predeterminazione [gadar] determi- 
nata» e, quindi, Dio determina il comportamento uma- 
no soltanto comandando alcune azioni e proibendone 
altre. In questo modo, Hasan può sostenere che Dio 
crea soltanto il bene e che il male proviene dagli esseri 
umani e da Satana. 

In politica Hasan al-Basri fu contrario agli Omayya- 
di. Uno studioso di un secolo dopo, Ibn Qutayba (mor- 
to nell’889) lo riteneva per qualche aspetto un gadarita 
e raccontava come alcuni dei suoi amici gli dicessero: 
«Questi princìpi [gli Omayyadi] versano il sangue dei 
musulmani e si impadroniscono dei loro beni e poi di- 
cono “Le nostre azioni sono soltanto il risultato della 
predeterminazione [qadar] di Dio”»; al che Hasan ri- 
spondeva: «I nemici di Dio mentono». Le osservazioni 
di Hasan vanno intese alla luce della sua identificazione 
della predeterminazione di Dio con i suoi comandi, ma 
gli Omayyadi certamente intendevano gadar nel signifi- 
cato tradizionale, di vera e propria predeterminazione. 
Nonostante la sua posizione critica, Hasan rifiutò riso- 
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lutamente di unirsi a qualsiasi insurrezione contro gli 
Omayyadi ed esortava gli amici e i discepoli a fare al- 
trettanto. Considerando tutti questi elementi, si può 
concludere che la posizione di Hasan fosse quella di un 
qadarita moderato. 

La predestinazione secondo gli hadit. Gli studiosi 
occidentali dapprima pensarono che tutti gli badit af- 
fermassero la predestinazione e videro in questo la ra- 
gione per cui Hasan al-Basri si basava soltanto sul Co- 
rano per le sue argomentazioni, e non sugli badiz. In 
realtà vi sono pochi hadit che esprimono chiaramente 
l’idea contraria. Ma la ragione più probabile per l’as- 
senza degli badit dalle formulazioni di Hasan è che, al 
tempo in cui egli scriveva, queste «tradizioni» non ave- 
vano ancora l’autorevolezza che venne loro riconosciu- 
ta più tardi, e, forse, non erano neppure tanto diffuse e 
note. Se fossero state riconosciute come autorevoli, cer- 
tamente Hasan avrebbe mosso loro qualche critica. Fu 
il giurista al-Safi‘i, circa un secolo dopo Hasan, che at- 
tribuì agli badi un posto riconosciuto nel pensiero isla- 
mico come «radici della legge»: da quel momento di- 
venne sempre più diffuso lo studio degli padit. 

Sarà sufficiente, in questa sede, ricordare alcuni dei 
più noti badi sulla predestinazione. Secondo uno di 
questi, il Profeta avrebbe detto: «La prima cosa che 
Dio creò fu la penna; poi disse a questa “Scrivi tutto 
quello che succederà fino all’Ultimo Giorno”». Un al- 
tro gruppo di detti del Profeta parla di un angelo, inca- 
ricato di vegliare sul bambino nell’utero, che chiede a 
Dio di determinare se sarà maschio o femmina, se sarà 
fortunato o sfortunato, quale sarà il suo riz9 e quale il 
suo agal. E ancora, riferendosi all’atto di un combatten- 
te musulmano alla battaglia di Uhud, che si era tolto la 
vita quando le ferite ricevute in battaglia erano divenu- 
te insopportabili, il Profeta avrebbe detto: «Un uomo 
farà le azioni della gente del Paradiso fino a quando si 
trova a un braccio di distanza da esso, e poi il libro lo 
raggiungerà ed egli farà le azioni della gente dell’Infer- 
no e lì entrerà»; mentre nel caso di un altro uomo acca- 
drà il contrario. Connesse a questi badi erano alcune 
affermazioni dei primi musulmani, secondo cui chi 
vuole evitare l'Inferno deve credere che Dio determina 
il bene e il male, e che ciò che ti arriva non ti può man- 
care, così come ciò che manca non ti poteva arrivare. 

Si noterà che questi badi? sulla predestinazione, in un 
certo senso, riflettono la mentalità preislamica. 

Il distacco dal pensiero qadarita. Nella seconda 
metà del periodo omayyade sembra probabile che mol- 
ti studiosi della religione, critici nei confronti dei re- 
gnanti, avessero simpatie almeno per le posizioni mo- 
derate del pensiero gadarita, mentre coloro che soste- 
nevano i governanti propendessero per la predestina- 
zione. Fra questi ultimi, tuttavia, vanno distinti due li- 


velli: 1) la credenza nella predestinazione di ciò che ac- 
cade all'uomo, ma non delle sue azioni; 2) la credenza 
nella predestinazione sia di ciò che gli accade, sia del 
proprio operato. Più tardi si pose l'accento meno sulla 
predeterminazione da parte di Dio degli avvenimenti e 
dell’operato dell’uomo, e maggiormente sul controllo 
di entrambe le cose nel presente. 

Poiché la credenza nella predestinazione degli anti- 
chi popoli arabi preislamici era ancora forte fra molti 
musulmani, e poiché, essendo collegata a Dio, essa era 
ritenuta parte dell’Islam, era difficile esprimere questo 
sentimento sotto gli Omayyadi senza dare l'impressione 
di approvare le loro azioni. Con l'avvento degli Abbasi- 
di, invece, la situazione cambiò. La dottrina del libero 
arbitrio perse gran parte del suo contenuto politico e 
l’espressione di opinioni favorevoli alla predestinazione 
non rappresentò più l'approvazione di un governo in- 
giusto. Mentre i qadariti di impostazione fortemente 
politica risiedevano soprattutto in Siria, i principali di- 
battiti ebbero luogo a Bassora, fra i seguaci e i discepo- 
li di Hasan al-Basti, tra i quali si possono distinguere 
due tendenze opposte, una di vedute più libertarie, l’al- 
tra sostenitrice della predestinazione. Proprio come 
nella visione preislamica l’aJa/ e altri concetti simili ser- 
vivano a ridurre l’ansia, così la convinzione che Dio 
avesse il controllo su tutti gli avvenimenti e che nessuna 
sventura poteva colpire un uomo, se non per volere di 
Dio, diminuiva l’ansia e infondeva fiducia. La credenza 
nella predestinazione si diffuse, così, non soltanto a 
Bassora, ma anche in tutto il mondo islamico, e una 
qualche forma di credenza nel controllo divino degli 
avvenimenti divenne un articolo del credo sunnita. 

Mentre accadeva questo e mentre il pensiero qadari- 
ta finì per essere considerato eretico, la storia veniva ri- 
scritta. Chi aveva profonde convinzioni deterministiche 
o predestinatarie si sentiva a disagio al pensiero che 
molti grandi studiosi del passato, i loro predecessori in- 
tellettuali, venissero accusati di eresia. Quindi essi sot- 
tolinearono il ruolo di Ma'bad al-Guhami e di Gaylan 
al-Dimasgi come fondatori e diffusori delle idee qadari- 
te, dato che questi personaggi erano stati ribelli e ave- 
vano subito influssi stranieri. Poco più tardi furono dif- 
fusi racconti volti a screditare un particolare membro 
della cerchia di Hasan, ‘Amr ibn ‘Ubayd, e a suggerire 
che costui era peggiore dei suoi contemporanei: oltre a 
essere il capo dei libertari fra i seguaci di Hasan, era 
stato elevato alla posizione di padre fondatore dei 
mu'taziliti. 

Il nome arabo stesso della setta, Qadariya, testimonia 
della lotta fra le due tendenze degli studiosi di religione 
in generale. Come molti antichi nomi di sette, anch’es- 
so è un nomignolo, ma il fatto curioso è che sono detti 
«gente del gada”» coloro che credono che il gadar sia 


dell’uomo e non di Dio. Alcuni testi di recente pubbli- 
cazione dimostrano che ci fu un tempo in cui ciascuno 
dei due gruppi in disputa chiamava l’avversario «qada- 
rita». Nel suo libro sul pensiero settario, al-A$'arî (mor- 
to nel 935) dice che anche il suo stesso gruppo era stato 
chiamato «qadarita», e continua dicendo «Qadarita è 
colui secondo il quale il gadar è suo e non del suo Si- 
gnore, e che è lui stesso a determinare le proprie azioni 
e non il suo Creatore». Dopo il periodo omayyade non 
vi fu più Qadariya, strettamente parlando, ma alcuni 
studiosi usavano il termine come nomignolo offensivo 
per i mu'taziliti. 

Neppure ai tempi dell’apogeo della Qadariya c’era 
stata un setta gadarita chiaramente definita. Si era qa- 
darita soltanto per un articolo di fede, formulato da al- 
A$'ari, ma questa credenza poteva combinarsi con una 
varietà di altre credenze relative ad altri aspetti della 
religione. Quando giunsero al potere gli Abbasidi, 
molti continuarono a credere nel libero arbitrio del- 
l’uomo, ma nello stesso tempo avevano le loro opinio- 
ni sui nuovi problemi politici, e fu soprattutto sulla ba- 
se di queste che vennero attribuiti i nomi delle sette. Il 
nome gadarita, di conseguenza, andò lentamente estin- 
guendosi e dopo i primi cinquant'anni del periodo ab- 
baside venne raramente usato, soltanto come alternati- 
va a mu'tazilita. 

Mu'taziliti e as‘ariti. Al tempo del califfo al-Ma’mum 
(regnante dall’813 all’833), i mu'taziliti avevano defini- 
to la loro setta sulla base di cinque princìpi, uno dei 
quali era il libero arbitrio. Nello stesso tempo, alcuni 
dei mu'taziliti più in vista avevano posizioni importanti 
alla corte del califfo. Subito dopo l’847, tuttavia, la po- 
litica ufficiale cambiò improvvisamente: i mu'taziliti 
caddero in disgrazia, mentre il governo abbandonò la 
loro dottrina della creazione del Corano e contro que- 
sta e contro altri punti sostenne invece la posizione 
sunnita. I mu'taziliti vengono ricordati, soprattutto, co- 
me il gruppo che per primo elaborò la disciplina del k4- 
lam, ossia l’uso dei concetti e dei metodi della discus- 
sione filosofica greca. Gradualmente, tuttavia, alcuni 
studiosi si resero conto che il ka/77: poteva essere uti- 
lizzato anche per difendere alcune dottrine più general- 
mente accettabili delle dottrine mu'tazilite. La creazio- 
ne di un ka/àr: sunnita non eretico viene abitualmente 
attribuito ad al-A$‘ari, ma ora ci si è resi conto che egli 
aveva avuto più di un predecessore. La maggior parte 
delle nostre informazioni, comunque, riguardano le di- 
spute fra i mu'taziliti e gli aS'ariti. 

All’interno della disciplina del k4/477 le discussioni 
sul libero arbitrio presero una direzione diversa, inte- 
ressandosi soprattutto al controllo divino sulle azioni 
umane nel presente. Non significava, tuttavia, abban- 
donare la credenza che Dio avesse predeterminato que- 
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ste azioni, poiché si poteva ritenere che, controllandole 
nel presente, egli agiva secondo la sua prescienza di ciò 
che aveva predeterminato. La dottrina a$‘arita era che 
Dio creava le azioni umane creando nell’uomo, al mo- 
mento dell’azione, il potere di fare quella particolare 
azione. I mu'taziliti concordavano sulla teoria secondo 
la quale l’azione avveniva grazie a un potere creato da 
Dio prima dell’azione stessa, ma sostenevano che si 
trattava di un potere di compiere questa azione o il suo 
opposto. In questo modo lasciavano all'uomo la possi- 
bilità di scelta. 

I mu'taziliti affermavano inoltre che, se Dio manda 
gli uomini all'inferno come punizione per determinate 
azioni delle quali essi non sono responsabili, egli agisce 
ingiustamente, e questo è impensabile. Gli aS'ariti af- 
frontavano questo argomento con la formula che le 
azioni umane sono creazione di Dio e «acquisizione» 
(kasb) dell’uomo; questo termine poteva tradursi anche 
come «fare proprio», oppure «avere accreditato a qual- 
cuno». In breve, i mu‘taziliti dicevano che, sebbene l’a- 
zione sia una creazione di Dio, è anche, in qualche mo- 
do non specificato, azione dell’agente umano. Altri 
pensatori, anche teologi sunniti come i maturiditi, giu- 
dicarono questo termine oscuro e poco soddisfacente, e 
diedero agli as'ariti il nome di «deterministi» (w2u$b:- 
ra); ma il kasb continuò ad avere la sua importanza in 
questa eminente scuola teologica e nuove generazioni 
di studiosi introdussero ulteriori sottili osservazioni. 
Fra gli sr'iti, le idee di Zaydi erano molto vicine a quel- 
le dei mu'taziliti, ma quelle della maggioranza degli 
imamiti (Itna ‘ASariya o Duodecimani) e quelle degli 
ismailiti non erano dissimili. Allo stesso tempo, gli Si'iti 
accettavano il «decreto» e la «predeterminazione» (94- 
da’, gadar) di Dio, pur interpretandoli in modo diverso. 

Recenti interpreti del credo islamico, come Muham- 
mad ‘Abduh (morto nel 1905) e Muhammad Iqbal (mor- 
to nel 1938), hanno affermato la libertà di scelta dell’uo- 
mo, pur conservando la credenza nella predestinazione 
divina, ma non hanno tentato di approfondire questi con- 
cetti allo scopo di conciliarli. 

[Vedi anche KALAM e AS'ARIYA], 
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MADHAB. In mancanza di una soluzione migliore, 
«scuola di diritto» è la traduzione più accettabile del 
termine mzadhab, ed è sicuramente preferibile a «setta» 
e «rito», come veniva proposto in passato. Una scuola 
di diritto implica l’esistenza di un corpus di dottrine in- 
segnato da un caposcuola, o imam, e seguito dai mem- 
bri di detta scuola. L'imam deve essere un importante 
mugtahid, capace di emettere un giudizio indipenden- 
te. Nel suo insegnamento, l’imam deve applicare i me- 
todi e i princìpi peculiari della sua scuola indipendente- 
mente da quelli delle altre scuole. Un rzadbab deve an- 
che avere seguaci che assistano il capo nell’elaborazio- 
ne e nella diffusione del suo insegnamento. L'esistenza 
di un madhab non implica, comunque, un’organizza- 
zione definita, un insegnamento formale o uno status 
ufficiale, né vi è una stringente uniformità dottrinale in- 
terna a ciascun w4dhab. L'appartenenza a una delle 
scuole attualmente riconosciute si basa sull’adesione in- 
dividuale e su una generica associazione di una nazione 
o di un gruppo a quella scuola in particolare. La defini- 
zione «scuola di diritto» costituisce una descrizione ap- 
propriata di r4dhab semplicemente perché è proprio la 
legge ad essere il terreno di maggiore contrasto tra le 
varie scuole; le differenze sui princìpi della fede, alme- 
no all’interno delle scuole sunnite, sono trascurabili. 
Ma è anche vero che disaccordi su aspetti secondari (/u- 
ri) investono quasi tutte le problematiche affrontate. 
Le scuole più antiche. La prima grande lacerazione 
avvenne tra le scuole di diritto sunnita e $f'ita, circa tre 
decenni dopo la morte del Profeta, intorno al 660 d.C. 
La secessione della Sia dal ceppo principale dell'Islam, 
quello sunnita, fu di natura politica e venne causata so- 
prattutto da differenze nella visione della natura e della 


delega dell’autorità politica. I sunniti accettarono come 
legittima l’autorità dei quattro califfi «ben guidati», i 
Hulafa° Rasidin. Ma la Sia rivendicò il fatto che ‘Ali, il 
quarto califfo cugino e genero del Profeta, avesse un di- 
ritto superiore di guida rispetto ai suoi tre predecessori; 
da qui il nome Si‘a («partito») di ‘Alf. 

Le aspre controversie sorte nel periodo iniziale del- 
l'Islam condussero alla nascita di numerosi gruppi. La 
gamma delle questioni contestate dovette essere estre- 
mamente variegata: si pensa che circa cinquecento 
scuole fossero ormai scomparse all’inizio del terzo se- 
colo di vita dell'Islam (tx secolo d.C.), benché anche al- 
lora le scuole non si fossero ancora ridotte al numero 
attuale. La vera e propria formazione del diritto islami- 
co prese l’avvio, grazie all’intervento di singoli giuristi, 
nella seconda metà del I secolo eg. (vII secolo d.C.). 
Questa fase è seguita, all’inizio del I secolo eg. (VI 
d.C.), dall’affermazione di due distinti centri di attività 
giuridiche, lo Higiaz e l’Irag; poi, all’interno di ciascu- 
no dei due si affermarono rispettivamente due centri 
distinti: Mecca e Medina nello Higiaz, e Bassora e Kufa 
in Iraq. Di questi quattro centri, cui tradizionalmente si 
ascrivono le scuole più antiche, Medina e Kufa erano i 
principali. Con il loro successivo sviluppo nel corso 
della seconda metà del Il secolo, le scuole «territoriali» 
dettero vita a scuole «personali», designate dal nome di 
un maestro seguito dai membri della scuola. 

Le antiche scuole di diritto adottarono due diversi 
approcci alla giurisprudenza: i giuristi di Mecca e di 
Medina, città in cui il profeta aveva vissuto e in cui l’I- 
slam era nato e aveva mosso i primi passi, enfatizzarono 
il ruolo della tradizione come misura delle decisioni le- 
gali. Pertanto, acquisirono il nome di 4b/ a/-badit, ovve- 
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ro «i partigiani della tradizione». Lontane dallo Higiaz 
e culturalmente più avanzate, le scuole irachene, dal- 
l’altro lato, fecero più volentieri appello alle opinioni 
personali (r2’y), motivo per cui i loro appartenenti ven- 
nero chiamati 45/ a/-ra’y, «partigiani dell'opinione». 
Questo gruppo aveva la tendenza ad immaginare casi 
ipotetici per determinarne la risoluzione legale, avendo 
una predilezione per l’erudizione e le sottigliezze tecni- 
che. Gli ab! al-badit, al contrario, avversavano la specu- 
lazione astratta: erano più pragmatici e prediligevano 
confrontarsi con casi reali. Abù Hanîfa fu la figura di 
spicco della scuola irachena, mentre Malik e dopo di lui 
al-Safi‘i guidarono la scuola di pensiero legale dello Hi- 
giaz. 

La Hanafiya. Il fondatore della scuola hanafita, Abù 
Hanifa Nu'man ibn Tabit (morto nel 767), era nato a 
Kufa, dove studiò giurisprudenza con Ibrahim al- 
Naba'i e Hammad ibn Abi Sulayman. Teneva conferen- 
ze a un piccolo gruppo di studenti, i quali in seguito 
raccolsero ed elaborarono il suo insegnamento. Il 91745 
o ragionamento per analogia, che sarebbe divenuto una 
delle quattro fonti del diritto islamico, ricevette un 
grande sostegno da Abù Hanifa. A causa di ciò e del- 
l'ampio uso del r4’y, Abù Hanîfa fu criticato dai tradi- 
zionalisti per aver enfatizzato l'opinione speculativa a 
scapito dello badit. Abi Hanifa non ci ha lasciato nes- 
suna opera se si eccettua un piccolo volume sulla dog- 
matica, A/-fighb al-akbar (Il sapere supremo). I suoi inse- 
gnamenti furono documentati e raccolti principalmen- 
te da due dei suoi discepoli, Abù Yisuf e al-Saybani. 
La scuola hanafita riscosse un grande favore sotto la di- 
nastia abbaside. Abù Yusuf, che diventò il giudice capo 
del califfo Harun al-Rasid (che governò dal 786 all’809 
d.C.), compose su richiesta dello stesso Harùn un trat- 
tato di diritto pubblico e fiscale, il Kitab al-barag. [Vedi 
le biografie di ABU HANIFA e ABU YUSUFI]. 

Muhammad ibn Hassan al-Saybani, allievo sia di 
Abù Hanifa sia di Abu Yiisuf, compilò il corpus iuris 
della scuola hanafita. Sei dei suoi lavori giuridici, chia- 
mati collettivamente Zabir al-rawiya o opere dedicate 
alle questioni principali, divennero il fondamento di 
molti altri studi di diritto. Tutte e sei le opere in seguito 
furono raccolte nel volume intitolato A/-kéff (Il conci- 
so) da al-Marwazi, meglio noto come al-Hakim al- 
Sahid (morto nel 965). L’opera venne poi annotata da 
Sams al-Din al-Sarahsi, che la portò a trenta volumi, in- 
titolati A/-mzabs#f (L'esaustivo). Il diritto hanafita è il 
più umanitario delle quattro scuole legali per quanto 
concerne il trattamento dei non musulmani e dei pri- 
gionieri di guerra, e la sua disciplina penale è conside- 
rata la più indulgente. 

La Hanafiya è la scuola che ha avuto il più ampio se- 
guito, essendo stata adottata ufficialmente nell’Impero 


ottomano all’inizio del XVI secolo. Attualmente prevale 
in Turchia, Siria, Giordania, Libano, Pakistan, Afgani- 
stan e presso i musulmani dell’India; coloro i quali vi 
aderiscono rappresentano circa un terzo di tutti i mu- 
sulmani del mondo. 

La Malikîya. La scuola malikita venne fondata da 
Malik ibn Anas al-Asbahi (morto nel 795), che trascor- 
se l’intera esistenza a Medina, eccezion fatta per un 
breve pellegrinaggio a Mecca. Servì come giureconsul- 
to ufficiale (724/t7), e ciò può spiegare perché ruppe con 
le pratiche casistiche dei suoi predecessori e tentò di 
formulare i princìpi sottesi alla tradizione, cui dedicò la 
sua famosa opera A/-muwatta' (Il sentiero spianato). 
Malik si distingue per aver aggiunto un’altra fonte del 
diritto a quelle note alle altre scuole, vale a dire la prati- 
ca dei Medinesi (‘arzal ab Madina). Dal momento che i 
Medinesi seguivano i costumi di ogni generazione im- 
mediatamente precedente, il processo sarebbe potuto 
risalire fino alla generazione che fu in contatto con gli 
insegnamenti e le azioni del Profeta. Secondo Malik è 
per questo che la pratica dei Medinesi costituisce una 
prova legale fondamentale. Questo tratto pragmatico 
della dottrina di Malik si è conservato fino ai giorni no- 
stri nella pratica legale (‘2:24/) degli Stati del Magreb: 
qui viene dato un peso maggiore di quello accordato da 
altre scuole alle condizioni e ai costumi prevalenti. (In 
genere, la legge islamica non riconosce usi e costumi 
come una fonte del diritto, sebbene essi possano opera- 
re validamente con un peso di secondaria entità). La 
principale opera di riferimento della scuola malikita è 
Al-mudawwana (Il digesto), compilato da Asad al-Fu- 
rat, e più tardi curato e ampliato da Sahniin, che lo ri- 
nominò A/-mudawwana al-kubrà (Il grande digesto). 
Attualmente la scuola malikita è predominante in Ma- 
rocco, Algeria, Tunisia, Alto Egitto, Sudan, Bahrein e 
Kuwait. [Vedi la biografia di MALIK IBN ANAS]. 

La Safi‘iya. La terza tra le grandi scuole ancora attive 
è chiamata Safi'iya dal nome del suo fondatore Mu- 
hammad ibn Idrîs al-Safi'i (morto nell’819). Allievo di 
Malik, formulò la teoria legale classica nella forma che 
da allora si è largamente conservata. Questa teorizza- 
zione insegna che la legge islamica si basa sui quattro 
princìpi fondamentali, o radici, della giurisprudenza 
(ussl al-figh): la parola di Dio nel Corano, la condotta 
ispirata da Dio o sunna del Profeta, il consensus (igm) 
e il ragionamento per analogia (9#y45). [Vedi USUL AL- 
FIOH]. Al-Safi‘i, studiando le opere dei suoi predeces- 
sori, notò che, nonostante l’esistenza delle tradizioni 
del Profeta, i giuristi antichi preferivano occasional- 
mente le opinioni dei Compagni o ignoravano le tradi- 
zioni quando queste erano contrarie alle pratiche locali. 
Insistendo sulla predominante autorevolezza della tra- 


dizione, al-Safi'i affermò che le tradizioni autentiche 


devono essere sempre rispettate. Mentre Abù Haniîfa e 
Malik si sentivano liberi di mettere da parte una tradi- 
zione se in contrasto col Corano, per al-Safi‘i questa 
non poteva essere una ragione sufficiente per scartare 
una tradizione, ritenendo per certo che tradizioni e Co- 
rano non potessero contraddirsi vicendevolmente. 

Al-Safi‘î aveva una posizione differente sia da Abù 
Hanifa che da Malik anche sul significato di 13124": per 
i predecessori di al-Safi‘i rappresentava il consensus de- 
gli studiosi; ma al-Safi‘i negò l’esistenza di un tale tipo 
di consensus, potendo esistere un solo tipo di accordo e 
cioè quello dell’intera comunità musulmana. Pertanto, 
egli limitò l'ambito dell’ig:4" ai doveri obbligatori, co- 
me ad esempio la preghiera quotidiana, su cui si può af- 
fermare l’esistenza di questa forma di consensus. Ma la 
teoria legale che prevalse dopo al-Safi‘i ritornò al con- 
cetto di consensus degli studiosi, considerato infallibile 
esattamente come quello generale dei musulmani. [Ve- 
di IGMA]. 

Al-Safi‘i restrinse le fonti della legge essenzialmente 
al Corano e alla surnna. Qualora, relativamente a casi 
specifici, non vi fossero disposizioni in queste fonti, la 
soluzione doveva essere trovata grazie all'impiego del- 
l'analogia, che sostanzialmente implica l’estensione lo- 
gica del Corano e della suna. Qualsiasi opinione non 
connessa a queste fonti è considerata arbitraria ed ec- 
cessiva. Al-Safi‘i ha limitato, per queste ragioni, la fun- 
zione dell’;$t#4d (il ragionamento indipendente) as- 
soggettandolo alle necessità del serrato ragionamento 
analogico: su questa base egli considerò igtih4d e giyas 
sinonimi. [Vedi IGTIHAD e QIYASI. 

Al-Safi‘i ci ha lasciato molte opere, tra cui le più im- 
portanti di argomento giuridico sono la Risala (La let- 
tera) e i sette volumi del Kit45 al/-umm (Il libro dell’es- 
senziale). La scuola Safi‘ita è oggi prevalente nel Basso 
Egitto, in Arabia meridionale, nell'Africa orientale, in 
Indonesia e Malesia, pur avendo molti seguaci anche in 
Palestina, Giordania e Siria. [Vedi la biografia di AL- 
SAFTI. 

Gli hanabila. Persino l’intensa enfasi sulla tradizione 
di al-Safi‘i non soddisfaceva gli intransigenti tradiziona- 
listi, i quali preferivano non ricorrere all'uso del ragio- 
mamento umano in materia di diritto, basando la loro 
dottrina, per quanto possibile, su Corano e hadit. Que- 
sto fu lo scopo dichiarato delle due nuove scuole nate 
nel corso del HI secolo eg. (IX secolo d.C.). La prima di 
queste, e anche la sola ad avere avuto un seguito, fu 
quella hanbalita, fondata da Ahmad ibn Hanbal (morto 
nell’855), l’ortodosso oppositore dei razionalisti e del 
abl al-ra’y (l’altra scuola fu quella zahirita di Dawud al- 
Zahiri, attualmente non più esistente). La fiducia di Ibn 
Hanbal nei confronti della tradizione era così totale che 
per molto tempo lui e i suoi seguaci furono considerati 
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non dei veri e propri giuristi (fugabd°) ma dei semplici 
tradizionalisti. Il suo lavoro principale, A/-musnad (Ciò 
che è verificato), è una raccolta di circa ventottomila 
tradizioni. Egli usò il g#y4s solo limitatamente, basan- 
dosi soprattutto sui testi sacri. L'insegnamento di Ibn 
Hanbal venne in seguito rielaborato e sviluppato dai 
suoi discepoli e si accattivò un ampio consenso, ma no- 
nostante la presenza di una serie di brillanti figure di 
studiosi e rappresentanti della scuola attraverso i secoli, 
questa patì un progressivo assottigliamento a partire 
dal xTv secolo d.C. Nel xvi secolo, la Wahhabiya, il 
movimento «puritano» nato nella penisola arabica, si 
ispirò ed elaborò la propria dottrina a partire proprio 
da quella hanbalita, nella versione del celebre giurista e 
teologo Ibn Taymiya (morto nel 1328). 

Paradossalmente gli hanabila, per certi aspetti, sono 
più liberali delle altre scuole. La legge hanbalita, ad 
esempio, adotta la dottrina dell’ib4ba (alla lettera, «per- 
missibilità») per le questioni non espressamente proibi- 
te dalla legge. Si presume che la validità delle azioni o 
delle transazioni sia annullata solo dall’esistenza di una 
prova del contrario. Per fare un esempio, solo la legge 
hanbalita potrebbe ammettere l’inserimento in un con- 
tratto di matrimonio di una clausola che prevenga la 
possibilità del marito di stipulare un futuro contratto di 
poligamia. Mentre le altre scuole considerano questa 
un’interferenza con la fara, la legge hanbalita insiste 
sul fatto che lo scopo principale della legge è soddisfat- 
to dalla monogamia; dal momento che la poligamia è 
semplicemente ammessa dalla legge, in questo modo la 
si può validamente limitare. Si possono citare altri casi 
analoghi, sempre respinti dalle altre scuole: ad esem- 
pio, la legittimazione da parte di Ibn Qayyim al-Gaw- 
ziya come prova legale di un singolo probo testimone, 
come pure la sua approvazione degli atti di un cataliz- 
zatore bona fide (fudalò. La scuola hanbalita attual- 
mente è prevalente in Arabia Saudita, nel Qatar e in 
Oman. [Vedi HANABILA; WAHHABIYA; e TAY- 
MIYA]. 

Le scuole site. Nella legge sunnita, il capo dello 
Stato, o califfo, deve essere eletto a tale ufficio, e il suo 
compito principale è quello di supervisionare la retta 
applicazione della fari", la legge divina dell'Islam. La 
legge si'ita, d’altro canto, sostiene che la guida, l’ima- 
mato, appartiene ai discendenti di ‘Ali e viene trasmes- 
sa attraverso la successione ereditaria. Delle numerose 
scuole legali Si‘ite, solo tre sono sopravvissute fino ai 
giorni nostri: Itna ‘ASariya (duodecimani), Zaydiya e 
Isma'iliya. La differenza tra questi tre gruppi nasce dal- 
le loro divergenze circa la linea di successione dopo il 
quarto imam. I duodecimani, che costituiscono il più 
ampio dei tre gruppi, riconoscono dodici imam: da ciò 
deriva il loro nome Itna ‘ASariya; a loro si oppone la 
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Isma'iliya, anche chiamata Sab'iya, o scuola dei settima- 
ni, dal momento che si distingue dalle altre scuole sul- 
l'identità del settimo imam. Secondo il dogma duodeci- 
mano, il dodicesimo imam, l’imam del tempo, che si è 
occultato nell’873 d.C., ritornerà per stabilire la legge 
di giustizia sulla terra. 

Per i sunniti, la rivelazione divina, manifestatasi nel 
Corano e nella suna, è cessata con la morte del Profe- 
ta. Per gli Sî'iti, invece, la rivelazione divina ha conti- 
nuato ad essere trasmessa dopo la morte del Profeta al- 
l'interno della linea successoria degli imam riconosciu- 
ti. Di conseguenza, essi sostengono che oltre a Corano 
e sunna, i pronunciamenti dei loro imam, che sono cre- 
duti essere infallibili (724547), costituiscano rivelazio- 
ne divina, dunque legge prescrittiva. La Si‘a inoltre ac- 
cetta solo quelle tradizioni la cui «catena di autorità» 
(isnad) risalga fino a uno degli imam riconosciuti; gli 
Si iti hanno anche una loro raccolta di badit. Dal mo- 
mento che l’imam è ispirato da Dio, la Si'a fondamen- 
talmente non riconosce l’i$rm24". La dottrina duodeci- 
mana, comunque, consente l’uso dell’i$rz4° da parte dei 
giuristi (r2ugtabid) per interpretare il comando dell’i- 
mam su una particolare questione. I duodecimani si so- 
no suddivisi in due fazioni: gli ahbariti e gli usuliti. 
L’Ahbariya non riconosce il giy4s, mentre l’Usuliya lo 
ammette. Il diritto $i‘ita, che trae le sue origini in larga 
parte dagli insegnamenti del sesto imam, Ga'far al-Sa- 
diq (morto nel 765), ha delle somiglianze con il diritto 
Safi‘ita, ma differisce da esso su molte questioni. Il ma- 
trimonio temporaneo, o 74°, per esempio, è valido 
esclusivamente nel diritto $î'ita. Anche il diritto eredita- 
rio $i‘ita è molto differente da quello di qualunque altra 
scuola. La dottrina duodecimana venne adottata uffi- 
cialmente in Persia al tempo dei Safavidi, nel 1501; essa 
ha ancora oggi un ampio seguito in Iran, ma anche in 
Iraq, Libano e Siria. 

Secondo il dogma ismailita, il significato esoterico 
del Corano e la sua interpretazione allegorica sono co- 
nosciuti solo dall’imam, la cui sapienza e la cui guida 
sono indispensabili per la salvezza. L'Isma'iliya si è sud- 
divisa in due gruppi, l’uno orientale e l’altro occidenta- 
le. Il primo ha come suo centro l'India, il Pakistan e 
l'Asia centrale; la sua guida è l’Aga Khan, il quaranta- 
novesimo imam nella linea di successione. L'Isma'iliya 
occidentale ha seguito al-Mustali, il nono califfo fatimi- 
de. Questa linea è proseguita per ventuno imam, fino a 
al-Tayyib, il quale si occultò (divenne cioè rmastàr). 
Questo gruppo è presente in Arabia meridionale e in 
Siria. 

La Zaydiya seguì Zayd ibn ‘Ali, il quinto imam nella 
successione degli imam $i‘iti. Essa approvò come legit- 
timi i califfi che precedettero ‘Ali nella convinzione che 
una guida accettabile abbia un titolo legittimo malgra- 


do l’esistenza di un pretendente superiore. La sua dot- 
trina legale è la più vicina delle scuole $i‘ite ai sunniti, 
ed è presente soprattutto nello Yemen. 

Consensus e divergenze tra le varie scuole. Riassu- 
mendo, il disaccordo tra i vari giuristi è stato fonda- 
mentalmente una conseguenza della libertà di i$th4d 
di cui essi godettero soprattutto nei primi tre secoli del- 
l'Islam. Le differenze riguardano principalmente quat- 
tro ambiti: l’interpretazione del Corano, l’accettazione 
e l’interpretazione degli badit, le dottrine razionaliste e 
alcune questioni sussidiarie. Per quel che riguarda il 
Corano, i giuristi si trovano in disaccordo circa l’abro- 
gazione (rasb) di versetti qualora fossero in contraddi- 
zione con altri riguardanti lo stesso argomento, o quan- 
do uno badit annulla d’autorità un versetto coranico. 
Mentre la dottrina sul rasò di al-Safi'i si basa sulla re- 
gola per cui il Corano può essere abrogato solo dal Co- 
rano e la sunna solo dalla sunna, per le altre tre scuole è 
possibile che Corano e sunza si abroghino vicendevol- 
mente. 

Le parole del Corano sono divise in generali (‘4772771) 
e specifiche (5455). I giuristi sono in disaccordo rispetto 
al significato e alle implicazioni di tali termini. Un 
esempio: X non è in grado di pagare un debito; suo fra- 
tello Y lo salda agendo di propria iniziativa e non ani- 
mato da una buona intenzione. La questione che si po- 
ne è se Y, che viene definito fudzl7 o catalizzatore, sia 
autorizzato a richiedere il danaro a X. La legge malikita 
e hanbalita rispondono affermativamente, in base alla 
sura 55,60 del Corano («Quale altro compenso del be- 
ne [:hs4x] se non il bene?»), mentre per la Hanafîiya e la 
Safi‘iya questo versetto è troppo generico per essere ap- 
plicato al caso in questione; pertanto, queste due scuo- 
le negano il diritto del fu@#/7 ad essere risarcito. 

La portata del disaccordo sulla suna è anche più 
ampia, dal momento che a questo proposito il dibattito 
investe non solo l’interpretazione degli badit ma anche 
la loro stessa autenticità. Mentre la Hanafiya, e per cer- 
ti versi anche la Safi‘iya, applica regole rigide per verifi- 
care l'autenticità di uno badit, la Malikiya e gli hanabila 
sono relativamente meno critici. Ad esempio, al-Safi'i e 
Ibn Hanbal accettano una tradizione isolata (4044). 
cioè riferita da un’unica fonte, mentre Abù Hanifa e 
Malik la ammettono solo in determinate circostanze. I 
giuristi inoltre applicano regole differenti in casi di 
conflitti e di abrogazione fra tradizioni. Mentre la mag- 
gior parte, per esempio, non permetterebbe l’abroga- 
zione di un mutawéàtir (una tradizione riferita da nume- 
rosi narratori) sulla scorta di un 4544, la Hanafiya am- 
mette anche una tale eventualità. [Vedi anche HADIT e 
SUNNAI]. 

Si è già detto dei disaccordi riguardo le dottrine ra- 
zionaliste del r4’y, del consensus, dell’analogia e dell’ig- 


tibad. A questo punto, occorre aggiungere che la legge 
banafita applica l’istibsan, o preferenza giuridica, come 
principio di equità laddove una stretta applicazione 
dell’analogia conduca a risultati eccessivamente severi e 
indesiderabili. La scuola malikita dal canto suo adotta 
l’istislàb (rispetto per il pubblico interesse), che nella 
sostanza è simile all’ist:bs4n, sebbene ci siano alcune 
differenze di dettaglio. Al-Safi‘i rifiuta sia l’idtibad sia 
l’istislàb, che considera null’altro che frivole e arbitrarie 
interferenze nei confronti della $ari"2. Al contrario, la 
Safi‘iva, gli hanabila e la Si‘a duodecimana adottano l’;- 
stisbab, o deduzione per presunzione di continuità. L'i- 
stisbab, ad esempio, fa presupporre l’essere liberi da re- 
sponsabilità come uno stato naturale, fin quando non 
venga dimostrato il contrario. 

Le differenze di igHhdd riguardanti questioni secon- 
darie non hanno bisogno di essere discusse dettagliata- 
mente, dal momento che l’abbondanza di dottrine e 
scuole legali interne alla far" è già di per sé indicativa 
di tali diversità. All’inizio del IV secolo eg. venne rag- 
giunto un consensus: tutte le questioni essenziali erano 
stare approfonditamente discusse e stabilite in via defi- 
nitiva. Con la «chiusura della porta dell’i$H4d», come 
venne chiamato quest'evento, l’;gt7b4d venne sostituito 
con il taglid, o imitazione. Da allora in poi ciascun mu- 
sulmano è un imitatore (wzugallid) che deve aderire ad 
una delle scuole riconosciute. Attraverso il corsersus, 
inoltre, le quattro scuole vennero accettate, e si accetta- 
rono l’un l’altra, come ugualmente ortodosse. Nono- 
stante la presenza nei secoli successivi di studiosi di 
rango che si opposero al taglid (tra questi, Ibn Taymiya 
e Ibn Qayyim al-Gawziya), nessuno di fatto propose 
un’interpretazione indipendente della fari'a. Il taglia 
restò la pratica dominante per quasi mille anni, fino a 
quando venne rimesso in discussione e si invocò un ri- 
torno all’:$:4d, da parte sia dei movimenti di riforma 
alla fine del xXTx secolo (in particolare, la Salaffya, la cui 
figura preminente è Muhammad ‘Abduhì), sia della 
scuola di pensiero modernista nel XX secolo. 

Ogni musulmano, uomo o donna che sia, può aderi- 
re a qualsiasi scuola ortodossa desideri, come pure pas- 
sare da una ad un’altra senza formalità. Inoltre, gli Sta- 
ti islamici possono, nella moderna legislazione, far ri- 
corso frequentemente a opinioni divergenti mutuate da 
altre scuole, anche dalle dottrine legali $i'ite. Al fine di 
raggiungere i risultati voluti, i rformatori moderni han- 
no utilizzato espedienti procedurali consentiti dalla 54- 
ria, quali il tabayyur e il talfig: il tabayyur, o «selezio- 
ne», autorizza il giurista ad adottare tra le varie inter- 
pretazioni della fari" quella che ritiene essere la più 
opportuna. I riformatori delle tematiche concernenti lo 
status personale, ad esempio, hanno adottato spesso 
una variante dottrinale di una scuola riconosciuta come 
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fondamento delle loro riforme. A volte è stata prescelta 
la posizione di un antico giurista estraneo alle scuole 
stabilite. Ancora, alcune regole legali sono state costrui- 
te occasionalmente combinando parti di una dottrina 
di una scuola o di un giurista con parti di dottrine di 
un’altra scuola o di un altro giurista. Questa variante 
del tabayyur è nota come talfig, 0 «collage», un procedi- 
mento impiegato nella giurisprudenza moderna medio- 
rientale. (Un’interessante spiegazione e approfondi- 
mento di questi costumi procedurali è lo studio di NJ. 
Coulson, A History of Islamic Law, 1964). 

[Per una più ampia trattazione del contesto legale, 


vedi LEGGE ISLAMICA]. 
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M. HAsHIM KAMALI 


MADRASA. La madrasa è un'istituzione educativa 
islamica preposta agli studi specialistici religiosi. Le sue 
origini sono state a lungo oggetto di dibattito, ma le 
prove dell’uso del termine nell’area iranica orientale già 
a partire dalla fine del rx secolo rendono nulla l’ipotesi 
secondo la quale la madrasa si sviluppò come concor- 
rente sunnita alla scuola della moschea Azhar del Cairo 
fondata nel 972 per la setta Si'ita ismailita. Allo stesso 
modo, queste prove pongono dei dubbi sull’idea che i 
sunniti abbiano mutuato quest’istituzione dall’allora 
neonata setta musulmana della Karramiya, il cui fonda- 
tore morì nell’869. È incerto quando la madrasa venne 
associata con le caratteristiche forme architettoniche 
che la contraddistinguono, ovvero la corte rettangolare 
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con un’ampia area sovrastata da un arco (7041) al cen- 
tro di ciascun lato e una o due file di piccole celle per 
gli studenti che occupano il rimanente spazio entro le 
mura. Questa forma, se considerata alla luce di alcuni 
testi, ha dato origine all’ipotesi che la madrasa possa de- 
rivare in definitiva da un modello monastico buddhista. 

Prima della metà dell’x1 secolo, le madrasa erano 
presenti solamente nell’Iran orientale, dove hanno svol- 
to più di un ruolo nell’ambito educativo. Vi si studiava- 
no, infatti, sia il misticismo (Sufismo) e le tradizioni del 
Profeta (hadit), sia la legge islamica, che più tardi pren- 
derà il sopravvento nel curriculum della madrasa. Per 
questa ragione, il significato più antico della parola è 
«luogo di studio», cioè un nome di luogo dal verbo che 
significa «studiare». La proposta alternativa che gli at- 
tribuisce la valenza di «luogo per lo studio della legge 
islamica», e che vorrebbe far derivare il termine da 
un’altra forma verbale, non rende conto delle connota- 
zioni iniziali. 

Il periodo selgiuchide antico (metà dell’xI secolo) se- 
gna un punto di svolta nella storia dell'istituzione: la 
costruzione e le sovvenzioni alle mzadrasa da parte di 
privati cittadini particolarmente pii erano state fino ad 
allora la norma, sebbene non manchino anche in età 
pre-selgiuchide forme di patrocinio da parte di funzio- 
nari pubblici e governanti. Comunque, a partire dalla 
prima età selgiuchide, la madrasa viene connessa sem- 
pre più ad un patrocinio ufficiale. Il primo sultano sel- 
giuchide, Tugril Beg, finanziò una wmadrasa nella città di 
Nishapur nell’Iran nordorientale, ma ben più signifi- 
cativa fu la costruzione di una serie di rzadrasa da parte 
di Nizàam al-Mulk, il vizir dei due sultani successi a Tu- 
gril Beg (Alp Arslan e Maliksah). [Vedi NIZAM AL- 
MULKI]. Le prime e più importanti tra le madrasa co- 
siddette nizamite vennero erette a Nishapur (1058) e a 
Bagdad (1067). La giurisprudenza (fb) di una singola 
scuola interpretativa (r244bab) era la materia principale 
insegnatavi, e questo divenne il modello dominante, 
sebbene vi fossero dei casi di r4drasa dove veniva im- 
partito l'insegnamento di diverse scuole di legge. 

Il ruolo e gli scopi delle r74drasa nizimite sono stati 
variamente spiegati: sarebbero stati centri di formazione 
di pubblici ufficiali sunniti utilizzati dai Selgiuchidi per 
rimpiazzare i funzionari $i'‘iti; oppure avrebbero fornito 
sostegno finanziario a maestri e studenti a un livello sen- 
za precedenti; o infine avrebbero dato avvio al processo 
di controllo finanziario da parte del governo sulla classe 
intellettuale precedentemente indipendente. Di fatto, 
non ci sono prove sufficienti della frequentazione da 
parte dei burocrati delle madrasa nizamite; e ancora, 
troppo poco si conosce delle istituzioni più antiche per 
confermare un cambiamento sostanziale nelle modalità 
o nel livello del finanziamento; e infine, sembra che 


Nizam al-Mulk e altri patrocinanti ufficiali abbiano agi- 
to più con capitali privati che in veste ufficiale. 

Forse, la niz4mziya di Bagdad fu la più influente per- 
ché è stata la prima madrasa ad ovest dell'Iran; a Bag- 
dad, l'insegnamento veniva impartito precedentemente 
nelle moschee, nei santuari, nelle botteghe, ecc. La m24- 
drasa nizàmita divenne il prototipo delle madrasa, e co- 
me tale si diffuse nel mondo islamico occidentale dal 
xII secolo in poi; è a partire da questo momento che il 
termine madrasa diventa sinonimo di educazione supe- 
riore islamica. 

Nella sua forma pienamente evoluta, la madrasa è 
fondata in genere da qualcuno che assegna un lascito 
perpetuo (wagf, «lascito») per il pio scopo dell’educa- 
zione religiosa. [Vedi WAOFI]. Il fondatore, che fosse 
un privato cittadino o un membro dell’élite di governo, 
nel corso della sua vita poteva mantenere un certo gra- 
do di controllo sulla sua donazione e sovrintendere al- 
l'orientamento e alle assunzioni della scuola, ma in de- 
finitiva la giurisdizione sulle rz4drasa e sulle loro entra- 
te erano pertinenza del giudice (g4di) della corte islami- 
ca o delle autorità religiose designate dal governo. Il 
curriculum della scuola non si distaccava dalle scienze 
religiose, che includevano anche la giurisprudenza, le 
tradizioni del Profeta, la grammatica araba, la recitazio- 
ne del Corano. Gli argomenti di carattere secolare veni- 
vano insegnati altrove fino al XIX secolo, quando le 
riforme dell’istruzione promosse in vari Paesi provoca- 
rono l'ampliamento dei curricula tradizionali. La certi- 
ficazione del completamento di corsi specifici prese al- 
lora il posto del diploma onnicomprensivo. 

Frequentare la rzadrasa sembra aver riscosso sempre 
buon successo popolare, forse in parte a causa del so- 
stegno finanziario destinato agli studenti; eppure, ciò 
certificava più l'acquisizione di conoscenze religiose 
che non una preparazione professionale specifica. Era 
buona norma che i giudici religiosi, i giureconsulti, i ca- 
pi delle moschee, i professori e simili ricevessero alme- 
no un certo grado di istruzione nella madrasa, e nel- 
l’Impero ottomano si consolidò un cursus honorum re- 
golare per questo tipo di funzionari religiosi in alcune 
madrasa elitarie, che divennero il più comune bacino di 
provenienza delle alte cariche. Molti studenti, comun- 
que, frequentavano la scuola più per ampliare le loro 
conoscenze in materia di religione e per rendere mani- 
festa la devozione religiosa della loro famiglia, che noe 
per ottenere un impiego a carattere religioso. Per que- 
sto le wzadrasa hanno svolto nella società una funzione 
educativa sia generale che specialistica. 

Mentre alcune delle più importanti madrasa, come 
al-Azhar al Cairo, Qarawîyin a Fez e varie istituzioni 
Si'ite a Qom e in altri luoghi, sono sopravvissute fino & 
nostri giorni come centri di educazione religiosa, la 


maggior parte è stata soppiantata o sminuita d’impor- 
tanza a causa della crescita del sistema scolastico laico 
favorito dai governi. Quelle che sono sopravvissute co- 
me istituzioni educative, lo hanno fatto spesso sotto un 
regime finanziario e amministrativo diverso da quello 
della fase premoderna, in genere cioè all’interno di un 
ministero governativo, e pertanto hanno sofferto una 
certa diminuzione della loro indipendenza intellettuale. 
Ai giorni nostri, la #z4drasa non rappresenta più l’istitu- 
zione esclusiva per lo studio specialistico dell’Islam. 
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MAGIA NELL'ISLAM. La magia nell'Islam costitui- 
sce una parte delle cosiddette ‘ul 4/-gayb, «le scienze 
occulte», che comprendono la divinazione, l’astrologia, 
l’oniromanzia e tutti i campi dell’insegnamento relativi 
alla profezia. La magia (arabo, sibr) è un settore impor- 
tante, come la divinazione e l’astrologia, a cui alcune 
forme di magia tendono a sovrapporsi. 

Seguendo l'abbondante bibliografia sulla magia nel- 
l'Islam, dividerò le varie categorie di sibr in tre sezioni: 
magia nera (‘il al-sibr), teurgia (‘ilm al-bawass wa-al-ta- 
lisim) e magia bianca o naturale (‘lm al-biyal wa-al- 
Sa'wada). La prima categoria comprende la magia divi- 
natoria, l’esorcismo dei demoni, gli incantesimi e l’evo- 
cazione di spiriti in forma umana. La seconda riguarda 
le proprietà dei nomi divini, la numerologia, e alcuni in- 
cantesimi, la magia o stregoneria simpatetica, gli amule- 
ti, i talismani e le pozioni, le formule magiche e le pro- 
prietà delle piante medicinali. La terza esaminerà le con- 
nessioni tra forze efficaci ed efficienti, l'abilità di scom- 
parire istantaneamente alla vista e la prestidigitazione. 
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Magia nera. Dai molti versetti coranici che si riferi- 
scono alla magia (66, di cui solo tre rivelati a Medina) si 
potrebbe concludere che il fenomeno del sibr appare 
nella rivelazione soltanto sotto forma di condanna di 
pratiche pagane. Tuttavia, in alcuni versetti la magia 
viene presentata come un frammento della conoscenza 
divina che è stata data agli uomini da angeli caduti co- 
me Harut e Marùt (sura 2,102). Questi angeli hanno ri- 
velato agli esseri umani segreti «che non avrebbero do- 
vuto conoscere» (Apocalisse di Enoch 64,10). Così, 
«Dio decise, nella Sua giustizia, che tutti gli abitanti 
della terra sarebbero morti [nel diluvio], perché cono- 
scevano i segreti degli angeli e possedevano l’odioso 
potere dei demoni, il potere della magia» (#bid., 64,6). 
Un altro gruppo di versetti, che condannano questa ri- 
cerca quasi istintiva per gli uomini di penetrare la vo- 
lontà di Dio, connette la magia con la divinazione. 

ia divinatoria. I confini tra magia e divinazione 
restano sfumati. Gli enciclopedisti musulmani, come 
al-Afkani, Task6prizade e Haggi Halifa, nella loro 
classificazione delle scienze considerano la divinazione 
una branca della magia. Secondo Edmond Doutté, il 
passaggio dalla magia alla mantica avviene attraverso 
un fenomeno di «oggettivazione del desiderio» (Dout- 
té, 1909, p. 352). Che sia induttiva o intuitiva, la divina- 
zione ha in comune con la magia alcune tecniche. Una 
delle fonti di conoscenza comuni al mago e al veggente 
è l'ispirazione demonica. Per di più, il veggente arabo 
(kabin), e in particolare la veggente donna, praticavano 
sia la magia che la divinazione (cfr. T. Fahd, La Divina- 
tion arabe, Leiden 1966, pp. 92ss.), cosicché nella lette- 
ratura magica islamica le due arti sopravvivono paralle- 
lamente, senza confondersi. Entrambe si servono di 
mezzi soprannaturali per prevedere elementi naturali; 
entrambe hanno un carattere pratico piuttosto che teo- 
rico. Nel Corano e negli hadit non esiste una definizio- 
ne teorica della magia. 

Esorcismo e incantesimi. Se la magia divinatoria fa 
ricorso ai segreti rivelati dagli angeli caduti, la magia 
degli incantesimi e delle formule magiche ha lo scopo 
di spingere i ginn e i demoni a realizzare un desiderio, 
pronunciando la formula «Azamtu ‘alaykrum» («Io ve 
lo ordino»). Il Corano e gli badi non dicono nulla a ri- 
guardo, ma il pensiero teologico ha elaborato la se- 
guente conclusione, formulata da Haggi Halifa: 


Questa cosa è possibile e lecita, secondo la ragione e secondo 

la legge; chiunque lo neghi non sia stimato, perché si dà delle 

arie rifiutandosi di riconoscere l’onnipotenza di Dio: soggio- 

gare gli spiriti, umiliarli di fronte a Lui, e renderli subordinati 
agli uomini è uno dei miracoli della creazione [di Dio]. 

(Hajji Khalîfah, Ka5f al/-zunàn, O. Fliigel [cur.], 

London 1955-1958, Iv, pp. 205ss.). 


434 MAGIA NELL'ISLAM 


Si possono tuttavia distinguere due tipi di evocazio- 
ne. Il primo consiste nel dirigere la mente verso un o0g- 
getto diverso da Dio, e pertanto essergli infedele. 
Quando questa infedeltà diventa uno degli elementi 
che realizzano l’atto magico attraverso uno dei mezzi 
usati per compierlo, si tratta di una magia proibita. In 
questo caso, il mago agisce in modo malvagio e nocivo 
per gli altri, e in effetti sorse una controversia tra i giu- 
risti medievali a proposito della questione di sapere «se 
essi dovessero essere uccisi a causa dell’infedeltà che è 
antecedente alla pratica [della stregoneria], oppure a 
causa della loro attività corruttrice e della risultante 
corruzione degli esseri creati» (Ibn Khaldun, A/-m2- 
gaddimab, M. Quatremère [cur.], F. Rosenthal [trad.], 
Princeton 1967, M, p. 159). 

D'altra parte, l’evocazione di spiriti è lecita quando 
viene compiuta «con perfetta pietà e completa assenza 
di qualunque illegalità, in solitudine e isolamento dal 
mondo e abbandonandosi a Dio» (Hajji Khalifah, op. at, 
pp. 205-207). Questa interpretazione è sostanzialmente 
coerente con la concezione demonologica dell’Islam, 
che considera i gin servitori di Dio, in modo analogo 
agli uomini e agli angeli. 

Gli autori dissentono su come questo potere deriva- 
to da Dio debba essere applicato. Fahr al-Din al-Razi 
riassume così le opinioni dei teologi: 


Quando le condizioni si verificano e gli incantesimi vengono 
pronunciati, Dio realizza i secondi come un potente fuoco de- 
vastante, circondando i demoni e i gixn, finché i [quattro] an- 
goli del mondo si chiudono sopra di loro, e a loro non resta al- 
cun posto per nascondersi, né altra scelta che venire fuori e 
rassegnarsi a fare ciò che è stato loro ordinato. Inoltre, se chi 
opera è abile, di buona condotta e di moralità ineccepibile, 
Dio manderà angeli potenti, robusti e forti ai demoni per ispi- 
rarli e guidarli perché gli obbediscano e lo servano. 


(Cit. in Hajji Khalifah, op. at.). 


Riassumendo le posizioni dei teologi musulmani, 
Haggi Halifa aggiunge: «L’obbedienza dei demoni e dei 
ginn agli umani non è qualcosa di inimmaginabile, sia 
dal punto di vista della ragione che da quello della pra- 
tica accettata». La migliore esemplificazione di questo 
concetto di incantesimo magico è offerta da certi misti- 
ci esaltati, i marabutti nordafricani, o fab, che trasfor- 
mano l’antica magia pagana e la subordinano all’onni- 
potenza del Dio unico. In questo caso, come distingue- 
re un miracolo ottenuto per grazia divina dall’effetto 
della magia? 

Per i filosofi, queste considerazioni sono riassunte da 


Ibn Haldun: 


La differenza tra miracoli e magia è questa: un miracolo è un 
potere divino che conferisce all’anima [il potere di] esercitare 


un influsso. [Chi opera i miracoli] è sostenuto nella sua atti- 
vità dallo spirito di Dio. Lo stregone, invece, compie da solo 
l’azione, con l’aiuto dei suoi poteri psichici e, in certe condi- 
zioni, con il sostegno dei demoni. La differenza tra i due me- 
todi tocca l’idea, la realtà e l'essenza della questione. 


(Ibn Khaldun, op. at.). 


Lo stesso Ibn Haldin individua la differenza in crite- 
ri esterni, che definisce così: 


I miracoli vengono [compiuti] da persone buone con buoni 
scopi e da anime che si dedicano completamente alle buone 
azioni. Inoltre, [includono] la «sfida» (tabaddi) dell’aspirazio- 
ne alla profezia. La stregoneria, invece, viene [praticata] solo 
da persone malvagie e in genere è usata per azioni cattive, 
quali causare discordia tra marito e moglie, nuocere ai nemici 
e altre cose simili. Ed è [praticata] da anime del tutto dedite a 
cattive azioni. 


(Ibidem). 


Egli aggiunge che «questo è anche il pensiero dei 
metafisici», e conclude che «tra i sufi alcuni, favoriti 
dagli atti della grazia divina, sono anche in grado di 
esercitare un influsso sulle condizioni terrene. Questo 
non deve comunque essere considerato una forma di 
stregoneria. Viene compiuto con il sostegno di Dio» 
(ibidem). 

Si potrebbe infine notare che il solo desiderio non 
basta per essere un mago; per questo occorrono, anzi, 
una disposizione e una preparazione che non sono ne- 
cessari a chi opera miracoli. «Questa arte», scrive lo 
pseudo-Maòritî, «può essere praticata e applicata solo 
da chi [ne ha il potere] nella propria natura» (al-Majri- 
ti, Gayat al-bakim, H. Ritter [cur.], Leipzig 1933, p. 
187), e Ibn Haldon afferma che i filosofi «pensano che 
il mago non apprenda le arti magiche, ma abbia, per 
natura, la disposizione particolare che è necessaria per 
esercitare un influsso di quel tipo» (Ibn Khaldùn, op. 
cit., p. 167). Questa disposizione è chiamata a/-tibd' al- 
timm, «la natura perfetta»; la persona che la possiede 
ottiene la «conoscenza dei segreti della creazione, delle 
cause naturali e del modo di essere delle cose» (al-Maj- 
riti, op. cit., p. 187; cfr. trad. fr. T. Fahd, 1966, p. 192. 
n. 29). La citazione che lo pseudo-Majfîriti trae dal co- 
siddetto Libro di Hermes il Saggio definisce la natura 
perfetta in questi termini: 


Il microcosmo, che è l’uomo, se possiede la natura perfetta. 
ha l’anima come il disco solare, che resta fermo nel cielo e il- 
lumina ogni orizzonte con i suoi raggi. Lo stesso avviene così 
la natura perfetta, il cui raggio si trova nell’anima; splende 
fuori, tocca le forze traslucide della sapienza e le conduce 4al- 
l’anima, che è il suo punto [di origine], proprio come lo 
splendore del sole attrae le forze dell’universo e le solleva nel- 


l'atmosfera. 
(al-Majriti, op. cit., pp. 193s.!. 


L'assimilazione progressiva del mago alle forze che 
suscita, evoca o invoca contribuisce all’efficacia della 
sua azione e al successo del suo tentativo. Gli esseri spi- 
rituali (r4bariya) gli appaiono allora in forma persona- 
le, gli parlano e gli insegnano ogni cosa. 

Evocazione degli spiriti. Nell’invocazione e nell’in- 
cantesimo, il mago conta sul servizio dei ginx e dei de- 
moni perché il suo scopo sia realizzato; nell’evocazione, 
costringe gli spiriti dei morti, i demoni e i pianeti a rea- 
lizzare i suoi desideri. 

La necromanzia, che fa parte in effetti della divina- 
zione, è connessa alla magia nera. Come l’evocazione 
dei demoni, comprende generalmente due fasi: una fa- 
se materiale, che consiste nella preparazione di una mi- 
scela di vari elementi che fanno parte di una speciale 
farmacopea e di fumigazioni di ogni genere, e una fase 
intellettuale, che consiste nella recitazione di una pre- 
ghiera che nomina tutte le qualità e gli attributi dello 
spirito invocato ed enuncia i desideri che devono essere 
realizzati. 

L'evocazione degli spiriti dei pianeti si basa sulla co- 
noscenza delle qualità e delle proprietà di ciascuno di 
essi: il suo colore (rosso-grigio per Saturno, bianco-gri- 
gio per Giove, giallo-verde-rosso dorato per Marte, ros- 
so-oro per Venere, un misto di tutti i colori per Mercu- 
rio e verde-bianco per la Luna), il suo odore e il suo sa- 
pore (per i particolari si rimanda ad al-Majriti, op. cit., 
pp. 140, 150-56). 

Per evocare lo spirito di un pianeta, bisogna essere 
vestiti del suo colore e profumati con il suo odore; inol- 
tre, attraverso l’ingestione, bisogna assumerne l'essenza 
e il sapore. Fatto questo, è necessario aspettare il mo- 
mento in cui il pianeta raggiunge il suo punto corri- 
spondente nello zodiaco, su una linea diretta che non 
attraversi la linea di altri pianeti di diversa natura. 
Quando questa condizione si verifica, la linea dal pia- 
neta alla terra sarà diritta e ininterrotta. 

Si deve quindi realizzare una croce utilizzando il me- 
tallo attribuito al pianeta, vuota da un’estremità all’al- 
tra e con un buco in cima, che poggi su due sostegni. 
Questa croce deve essere montata sull'immagine di ciò 
che si sta chiedendo allo spirito invocato: quella di un 
leone, ad esempio, o di un serpente se si desidera anda- 
re in guerra e sconfiggere un nemico; quella di un uc- 
cello, se si chiede di fuggire un pericolo; quella di un 
uomo seduto su un trono se si vuole ottenere fama, po- 
tere e rispetto, e così via. Allo stesso modo, se si vuole 
controllare qualcuno, bisogna forgiare un'immagine 
della persona da una pietra caratterizzante il pianeta 
che presiede alla sua nascita, al momento giusto e nella 
posizione descritta sopra. L'immagine servirà come ba- 
se per la croce. La scelta della croce ha a che fare con il 
fatto che ogni corpo prende questa forma; serve così a 
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stabilire una connessione tra la più alta entità spirituale 
e un'immagine che la ricorda. Si usa anche un bruciain- 
censo realizzato nello stesso metallo della croce; deve 
avere solo un'apertura in cima al coperchio, per fare 
uscire il fumo. 

Per evocare uno spirito celeste, bisogna scegliere un 
luogo adatto, completamente aperto al cielo. Il terreno 
deve essere cosparso di piante che abbiano le stesse pro- 
prietà del pianeta la cui forza si vuole attrarre, per il 
principio che simile attrae simile; non ci deve essere 
nient'altro a terra in tutta la zona. Si deve poi bruciare 
incenso della stessa essenza del pianeta evocato in modo 
che i fumi, uscendo dall’unica apertura del bruciaincen- 
so, passino attraverso la cavità della croce percorrendo- 
la dal basso all’alto. Tutto ciò va compiuto in un mo- 
mento propizio. Se si realizzano tutte queste condizioni, 
il mondo superiore sarà in armonia con quello inferiore 
e la richiesta sarà esaudita (cfr. al-Majriti, op. ait., pp. 
182-86; cfr. trad. fr. T. Fahd, 1966, pp. 170s.). 

Teurgia. Altre tecniche che miravano a sfruttare le 
virtù dei pianeti e delle stelle si pongono sul confine tra 
magia e teurgia. La distinzione tra le due, secondo Ibn 
Haldun, consiste nel fatto che 


il mago non ha bisogno di alcun aiuto, mentre coloro i quali 
operano con i talismani cercano l’aiuto delle entità spirituali 
delle stelle, i segreti dei numeri, le particolari qualità delle co- 
se esistenti e le posizioni delle sfere che esercitano un’influen- 
za sul mondo degli elementi, come ritengono gli astrologi. I fi- 
losofi affermano dunque che la magia è un’unione di spirito e 
spirito, mentre il talismano è un’unione di spirito e corpo. 


(Ibn Khaldin, op. cit., p. 166). 


«Secondo loro», continua Ibn Haldin, «questo si- 
gnifica che le elevate nature celesti sono collegate con le 
nature basse [terrestri], essendo le nature elevate le en- 
tità spirituali delle stelle. Quelli che operano [con i tali- 
smani] cercano quindi, di solito, l’aiuto dell’astrologia» 
(ibid., p. 167). 

Questa è la teoria, ma in pratica è raro trovare nei te- 
sti un riferimento a un atto magico compiuto senza al- 
cun supporto materiale. Mentre l’arte dei talismani rag- 
giunge una tecnica perfetta, basata su elementi astrono- 
mici, astrologici e altro, ciò non è necessario per la pra- 
tica magica, che viene svolta con l’aiuto di preghiere, 
evocazioni, e tentativi di mettere in relazione spiriti, de- 
moni e stelle attraverso mezzi magici. 

Il talismano. Secondo Haggi Halifa, l’arte di fabbri- 
care talismani ha lo scopo di: 


combinare le forze attive celesti con le forze passive terrestri 
al momento propizio per l’azione desiderata ed esercitare un 
influsso, con l’aiuto di vapori [capaci] di rafforzare e attrarre 
gli spiriti del talismano, con l’intento di produrre manifesta- 
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zioni insolite nel mondo della generazione e della decadenza. 
In confronto alla magia, questa scienza è più accessibile, per- 
ché se ne conoscono sia i princìpi che le cause. La sua utilità è 
ovvia, ma una vera padronanza si può raggiungere solo dopo 
molti sforzi. 


(Hajji Khalifah, op. cit., pp. 165ss.). 


In effetti, può diventare abile fabbricante di talisma- 
ni solo chi comprende a fondo i loro princìpi, che deri- 
vano da settori della conoscenza propri della filosofia 
naturale, in particolare la matematica, la fisica, e la me- 
tafisica. 

Moltissimi elementi intervengono nella creazione di 
un talismano. Oltre alla semplicità e all’efficienza, la 
simpatia e l’antipatia, il tempo e il luogo, vi sono anche 
la relatività, un principio basilare dell’arte del talisma- 
no, la relazione tra il pianeta e l’oggetto del talismano, 
così come le similitudini e i parallelismi tra le diverse 
componenti. Perché siano efficaci, queste relazioni de- 
vono essere collocate lungo la linea retta che attraversa 
il campo di influenza del talismano. 

Il tempo ha un ruolo fondamentale nell’arte dei tali- 
smani. In effetti, il momento propizio costituisce la con- 
ditio sine qua non per il successo dell’impresa. Per po- 
terlo cogliere, bisogna osservare il pianeta fino a quan- 
do esso arriva alla sua posizione operativa così da indi- 
viduare il punto più favorevole della sua influenza, la 
sua congiunzione con altri pianeti e la sua posizione ri- 
spetto a loro, il momento esatto in cui il talismano va 
collocato, e così via. La posizione ha altrettanta impor- 
tanza, in particolare il punto di vista dell'osservatore, il 
punto dove il talismano è creato e poi posto, il luogo di 
origine dei materiali impiegati per fabbricarlo. I nume- 
ri, come la misura del tempo e del momento, sono, co- 
me la parola, necessari per esprimere la quantità. 

La qualità, invece, è equivalente alla causalità nell’ar- 
te dei talismani. L'oggetto su cui il talismano opera deve 
avere una somiglianza perfetta alla qualità che vi viene 
trasferita, in modo che la sfera di attività si possa esten- 
dere. Questa è la base della connessione tra le nature su- 
periori e le nature inferiori. La qualità in questo caso 
non è che la natura inerente, la fonte della causalità. Il 
suo ruolo è dunque essenziale, non solo nella scoperta 
delle limitate qualità e influssi dei pianeti, ma anche nel- 
la diffusione di quelle proprietà e influssi. Questo porta 
ad accrescere la qualità del materiale di cui il talismano 
è fatto, facendo in modo che qualità equivalenti operino 
su di esso (al-Majriti, op. cit., pp. 99s.). 

Le proprietà. Secondo Paul Kraus, le proprietà degli 
esseri sono 


le virtù proprie di minerali, piante e animali, le loro simpatie e 
antipatie, così come l’uso di queste virtù in varie arti e in me- 


dicina. Il miracoloso qui riveste un ruolo importante, e le affi- 
nità con la magia sono innegabili. Gli uomini, le piante e gli 
animali non sono più considerati oggetti di studio razionale, 
ma vengono loro attribuiti poteri occulti, capacità di curare 
malattie e di procurare felicità e poteri miracolosi all'uomo. 
(P. Kraus, Jabir Ibn Hayyàn, Il Cairo 1942-1943, Il, p. 61). 


Tra le proprietà fisiche, quelle delle pietre occupano 
il posto d’onore nell’arte dei talismani, e la conoscenza 
di esse è uno dei requisiti fondamentali per il successo 
di un talismano, così come avviene per le proprietà dei 
corpi animali, dove la magia viene in aiuto della medici- 
na; queste ultime sono considerate terapeutiche anche 
per le malattie incurabili. Le piante possiedono molte 
proprietà, usate nel ricco repertorio magico delle fumi- 
gazioni. Un gran numero di esse si trova nella compila- 
zione geografica nota come Agricoltura nabatea, e an- 
che lo pseudo-Majfriti ne raccoglie molte. Tra le piante 
utilizzate nei riti magici ci sono l’alloro, l’ibisco, la man- 
dragola, l’olmo, la menta, il mirto, l’olivo, il rafano, il 
loglio, il riso, i fagioli, i ceci, l’anguria e la cicoria. 

I poteri magici delle piante sono di solito connessi 
con la natura dei pianeti. Questa natura comunica le 
proprie virtù a qualunque cosa le corrisponda. Il fatto 
che una pianta nasca in un certo terreno e non in un al- 
tro non deriva dalla particolare natura del terreno, ma 
dal connubio di una disposizione fissa con date condi- 
zioni di aria e acqua. «La causa prima di ciò sta nella li- 
nea che attraversa l’orizzonte di tale parte di terreno e 
marca la zona di influenza di certi pianeti su determina- 
ti Paesi; da ciò dipende l’esistenza di piante e specifiche 
caratteristiche in un determinato Paese e non in altri» 
(al-Majriti, op. cit., pp. 385ss.). 

Questa teurgia appresa, che sfrutta sistematicamente 
e «razionalmente» le virtù del regno animale, vegetale e 
minerale, è caratterizzata dalle sue origini ellenistiche e 
dal ricco sincretismo che ne deriva. La magia popolare 
nell’Islam ha mantenuto questo spirito, pur aprendosi a 
nuove influenze nei vari Paesi islamizzati, per cui si so- 
no sviluppate pratiche magiche caratteristiche di cia- 
scuna della maggiori regioni del mondo musulmano. 

Ci sono innumerevoli reminiscenze dell’antica teurgia 
nella tradizione musulmana, di cui molti esempi sono 
attribuiti al Profeta stesso, e nell’abbondante letteratura 
magica che si sviluppò in tutto il mondo musulmano. 
Un detto attribuito al Profeta riflette un principio im- 
portante della magia antica, cioè il potere magico della 
parola pronunciata: «Esiste un modo di parlare», si dice 
abbia affermato, «che non è altro che magia» (cit. in al- 
Majriti, op. cit., p. 9). In base a questo principio, l’ono- 
manzia si diffuse nei Paesi islamici, e i 99 «nomi più bel- 
li» di Dio, come le più antiche sure del Corano, svolsero 
un ruolo importante nelle formule magiche, negli amu- 


leti e nelle pozioni. La magia islamica si basava in gran 
parte sulla conoscenza delle lettere che compongono il 
supremo nome di Dio. Alla base di queste speculazioni, 
troviamo la teoria secondo la quale le lettere dell’alfabe- 
to, essendo alla radice della creazione, rappresentano la 
«materializzazione» del mondo divino. Comunque, se- 
condo Ibn Haldun, c’è 


una vera differenza tra le persone che praticano l’arte dei tali- 
smani e quelle che lavorano con le segrete virtù dei nomi, con- 
siderando il modo in cui l’anima è fatta per agire sugli esseri 
viventi... Quest’anima ha insita l'abilità di abbracciare la natu- 
ra e controllarla, ma il suo effetto, tra coloro che agiscono per 
mezzo di talismani, è limitato a portare giù dall’alto gli spiriti 
delle sfere e a legarli a certe figure o supporti numerici.... Di- 
versamente avviene per coloro che, per dare alle proprie ani- 
me la capacità di agire, fanno uso delle proprietà segrete dei 
nomi; costoro devono essere illuminati dalla luce celeste e so- 
stenuti dall’aiuto divino. 

(Ibn Khaldun, op. cit., pp. 175ss.). 


Questi ultimi evitano di dare il nome di magia a prati- 
che che consistono nell’uso delle proprietà segrete di 
lettere, numeri e nomi. Tuttavia, nella pratica, queste at- 
tività «rientrano nel concetto di magia» (:bid., p. 181), 
sebbene tendano a collocarsi nel campo lecito della ma- 
gia naturale. 

Magia bianca o naturale. Questa branca della magia 
nota come magia bianca o naturale è indicata in arabo 
da due termini: s12%y4’, dal greco sérzeia, e niringat, dal 
persiano reyrang. Entrambi i termini sono applicati ge- 
neralmente all’illusionismo, alla prestidigitazione, alla 
contraffazione e al gioco di prestigio. 

Secondo Haggi Halifa (op. cit., pp. 646s.), la magia 
naturale implica fenomeni immaginari, che si verificano 
nello spazio e non hanno nessuna corrispondenza con 
qualcosa di sensibile. La loro produzione e le cause re- 
stano un segreto noto solo agli operatori. Spesso ci si 
avvale di pozioni preparate dal mago con essenze natu- 
rali, unguenti, materiali sciolti o persino parole specia- 
li con poteri suggestivi. La varietà di tali pratiche è 
molto ampia: illusioni aeree, vapori atmosferici, giochi 
con il fuoco, trucchi con bottiglie, tazze e bicchieri, il- 
lusionismi con uova, frutti prodotti fuori stagione, fi- 
gurine di cera, addomesticamento di animali, ritrova- 
mento di oggetti nascosti, preparazione di inchiostro 
magico, e così via. 

Nel Gayat al-bakim dello Pseudo- Magriti, il termine 
niringàt è usato per indicare incantesimi che hanno un 
effetto straordinario sia sugli esseri umani sia sui feno- 
meni naturali, come un anello che trafigge chiunque lo 
guardi, amuleti che tengono lontano il maltempo o 
neutralizzano le armi dei nemici, e così via (al-Majriti, 
op. cit., pp. 242ss.). La realizzazione di queste niringat 
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richiede estrema precisione e cautela nell’uso dei mate- 
riali velenosi usati nella loro composizione. Queste so- 
no pozioni che agiscono tramite assorbimento o fumi- 
gazione di varie polveri e olii. Gli effetti attribuiti a 
queste pozioni possono essere vari, e la loro applicazio- 
ne dipende dalle condizioni astrologiche, come per tut- 
te le attività magiche, e dalla contemporanea recitazio- 
ne di una formula che contiene nomi incomprensibili. 

Nella stessa categoria di attività magiche rientra il 
mago della pioggia, che comanda gli astri e alterna toni 
imploranti, imperiosi e talora persino insultanti nei ri- 
guardi del cielo a toni adulatori nei confronti di Dio. Le 
imprecazioni che pronuncia hanno un carattere chiara- 
mente magico: a volte includono l’uso di nomi divini 
con l’intento di piegare la volontà del cielo. L'autore 
della Teologia di Aristotele, seguito da Ibn Sinà (Avi- 
cenna), afferma che «la preghiera influenza il sole e le 
stelle, imprimendo loro un certo movimento, perché 
tutte le singole parti del mondo formano un'unità, co- 
me un “unico animale”» (cit. in A. Goichon, Directives 
et remarques, Paris 1951, p. 250). Per una maggiore ef- 
ficacia, il mago della pioggia sta in piedi all’interno di 
un cerchio (m24ndil) o di un quadrato magico. 

Nella stessa categoria rientra anche il malocchio. Ibn 
Sina lo spiega come «una tendenza ad ammirare da par- 
te dell'anima che esercita, attraverso questa proprietà, 
un effetto di indebolimento sull’oggetto della sua ammi- 
razione» (:bid., p. 523). Secondo Ibn Haldiin, l’effetto è 


naturale e innato. Non può essere eliminato. Non dipende 
dalla libera scelta del suo possessore. Non si può acquisire. 
[Si tratta di] un influsso esercitato dall’anima della persona 
che ha il malocchio. Una cosa o una situazione appare grade- 
vole agli occhi di quella persona, gli piace molto. Questa [cir- 
costanza] crea in lui invidia e desiderio di sottrarla al suo pro- 
prietario. Quindi preferisce distruggerla. 

(Ibn Khaldiin, op. cit., pp. 170s.). 


Da quanto detto si può concludere che l’Islam, erede 
di una civiltà antica, ha preservato nel suo ricco patri- 
monio culturale e folclorico resti di nozioni semitiche 
ed ellenistiche che sono state sviluppate e contaminate 
nella vasta espansione del Vicino Oriente antico e me- 


dievale. 
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TOUFIC FAHD 


MAGLISI, AL- (1037-1110/11 eg. / 1627-1699/1700 
d.C.), Muhammad Bagqir ibn Muhammad Tagi, premi- 
nente teologo $i‘ita persiano del tardo periodo safavide. 
Nato in una famiglia di noti studiosi, fu posto a capo 
della preghiera del venerdì a Isfahan poco tempo dopo 
la morte di suo padre nel 1659. Lo $ah Sulaymàn lo no- 
minò nel 1687 «sayh al-Islam», la più alta carica religio- 
sa ufficiale della regione, ed egli raggiunse l’apice del 
potere sotto lo $ah Sultan Husayn, l’ultimo governatore 
safavide (1694-1722). Morì ad Isfahan, dove venne se- 
polto. 

La carriera di al-Maglisi compendia il crescente pre- 
dominio della gerarchia religiosa $i‘ita. Egli si servì del- 
la sua influenza nei circoli di corte per propagandare la 


don de 


sua visione d’impronta $i'ita, per perseguitare sufi e 
non musulmani e per incoraggiare la conversione spes- 
so forzata dei sunniti alla Si'a duodecimana. Per andare 
al di là dei circoli colti nei quali si usava l’arabo come 
mezzo di espressione, scrisse un gran numero di opere 
in persiano, di cui le più conosciute sono Haydt al- 
qulub (La vita dei cuori), costituita dalle biografie dei 
profeti e degli imam, e Haggq al-yagin (Verità certa), la 
sua ultima opera completa, che espone le dottrine prin- 
cipali della 8a duodecimana. 

Nei suoi lavori in arabo, al-Maglisi si occupò di di- 
sparate questioni dottrinali e compose anche commen- 
tari su diversi testi legali Siti classici. Tuttavia, la sua fa- 
ma è legata soprattutto al Bibar al-anwir (Gli oceani 
della Luce), una ponderosa enciclopedia contenente un 
gran numero di tradizioni $Si‘ite di varie fonti, che ab- 
bracciano virtualmente tutti i maggiori aspetti del pen- 
siero religioso della Sita duodecimana: l’unità di Dio e 
gli attributi divini; i concetti di conoscenza, fede e mi- 
scredenza, libero arbitrio e predestinazione; le vite dei 
profeti e degli imam e i pellegrinaggi alle loro tombe; la 
posizione del Corano e la legge positiva. 

Grazie al Bibdr, buona parte del corpus della tradi- 
zione Si'‘ita scampò all’oblio e tornò a ricoprire un ruo- 
lo centrale. Nella preparazione del lavoro, al-Maglisi ri- 
corse pesantemente all’aiuto di discepoli e diede fondo 
al sostegno finanziario della corte safavide per procu- 
rarsi manoscritti di opere rare o inaccessibili. Il primo 
volume del Bibàr apparve nel 1666 e, all’epoca della 
morte di al-Maglisi, diciassette dei previsti ventisei vo- 
lumi erano terminati. Il resto venne completato dal suo 
discepolo ‘Abd Allah Ffendi. L'opera intera fu pubbli- 
cata, per la prima volta, in riproduzione litografica tra il 
1885 e il 1897, e una nuova edizione in 110 volumi ven- 
ne poi data alle stampe a Teheran. Vari volumi del Bibar 
sono stati tradotti in persiano e i molti estratti, sunti e 
supplementi tuttora esistenti attestano la duratura in- 
fluenza di quest'opera. 
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ETAN KOHLBERG 


MALIK IBN ANAS (morto nel 179 eg. / 795 d.C.), 
famoso giurista musulmano ed eponimo fondatore del- 
la scuola malikita. Malik nacque approssimativamente 
tra il 90 e il 97 eg. (708-715 d.C.) a Medina, dove tra- 
scorse la maggior parte della sua vita e dove morì. La 
tradizione biografica ricorda che fu, per un certo tem- 
po, cantante di professione, ma a causa della sua brut- 
tezza sua madre lo esortò a interrompere quella carrie- 
ra. E così egli divenne, come lo zio e il nonno prima di 
lui, uno studioso di religione. Malik fu seguace di molti 
famosi sapienti di Medina e poi, quando egli stesso rag- 
giunse la fama, acquisì a sua volta molti discepoli. 

Nel 762, mise il prestigio della propria reputazione al 
servizio di una rivolta contro il califfo abbaside al-Man- 
sur. La rivolta fallì, e Malik venne punito dal governato- 
re di Medina, ma il suo prestigio non ne soffrì ed egli 
seppe riguadagnarsi il favore reale. I tre califfi successi- 
vi, al-Mahdi, al-Hadi e Harin al-Ra$id s’interessarono 
personalmente alle sue opere e Haruùn, durante un pel- 
legrinaggio che compì nell’ultimo anno di vita di Malik, 
assistette anche ad una delle sue lezioni. 

L'attività intellettuale di Malik si colloca in quel pe- 
riodo della giurisprudenza islamica nel quale il retaggio 
legislativo esplicitamente fornito dal Corano e dal pro- 
feta Muhammad comincia a rivelarsi ormai insufficiente 
per i bisogni dei governatori di un Impero in piena 
espansione; essi, perciò, si rivolgono sempre più ad 
esperti di religione, come lo stesso Malik, in cerca di 
guide ulteriori. Questi studiosi furono i primi esperti di 
legge islamica e il loro compito fu quello di assicurare il 
carattere islamico dell’amministrazione pubblica e con- 
temporaneamente di suggerire i modi in cui i singoli 
musulmani avessero la possibilità di condurre un’esi- 
stenza più pia. 

L'opera di questi esperti esercitò un'influenza rilevan- 
te sullo sviluppo dell’Islam. Prima dell’epoca di Malik, 
la letteratura legale consisteva semplicemente di com- 
pendi di badi? (tradizioni) — ossia di repertori biografici 
che illustravano le azioni e le dichiarazioni del Profeta e 
dei suoi contemporanei, considerate autorevoli linee 
guida di comportamento — e di compendi delle decisio- 
ni di autorevoli studiosi su vari argomenti teorici e prati- 
ci. Gli sforzi di Malik furono indirizzati a combinare 
queste due fonti di autorità. Nella sua opera più impor- 
tante, il Kitab al-muwatta’ (Libro del percorso spiana- 
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to), che è il testo di legge islamico più antico che ci sia 
pervenuto, Malik espone, all’interno del contesto degli 
hadit, le pratiche legali che aveva elaborato a Medina. A 
dispetto dell’incoerenza di tale procedura, l’uso degli 
hadit per sostenere l’interpretazione legale contempora- 
nea finì per svolgere un ruolo vitale nella successiva si- 
stematizzazione del pensiero legale e nella codificazione 
della legge islamica. 

Il Muwatta' è suddiviso in capitoli che affrontano le 
questioni legate al rituale e agli aspetti legali della co- 
munità musulmana: esso rappresenta la pratica legale 
comunemente accettata a Medina e, al tempo stesso, il 
pensiero di Malik e dei suoi contemporanei. La durevo- 
le ed estesa influenza esercitata dal Muwatta' può in 
parte essere spiegata con il carattere politicamente «di 
centro» della dottrina medinese illustrata dal testo, ma, 
più appropriatamente, dovrebbe essere attribuita alle 
attività e alla distribuzione geografica delle successive 
generazioni dei discepoli di Malik, che gradualmente 
vennero a costituire una vera e propria scuola. La scuo- 
la malikita è tuttora predominante nell'Africa setten- 
trionale e in altre comunità musulmane del continente 
africano, oltre ad essere la scuola principale dell'Alto 
Egitto. 
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SUSAN A. SPECTORSKY 


MASLAHA termine arabo indicante il concetto isla- 
mico di interesse pubblico o, più in generale, di assi- 
stenza della comunità musulmana. La considerazione 
per il pubblico interesse (:st75/5), secondo gli esperti 
legali musulmani, va subordinata alle quattro fonti ca- 
noniche della legge islamica, che sono il Corano; la sur- 
na, cioè la condotta normativa del Profeta; l’idrz4”, cioè 
il consenso storico della comunità; e il giy45, ossia la 
legge o il giudizio accettati per estensione analogica. 
Sebbene s’intenda che queste fonti possano stabilire li- 
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nee guida adatte a ogni eventualità, da sempre si sono 
prodotte istanze che paiono rendere necessario un mo- 
mentaneo abbandono delle specifiche direttive corani- 
che e della suna, o dei risultati del ragionamento ana- 
logico, a causa del carattere prioritario dell’interesse 
pubblico. 

Nella legge positiva e in quella applicata, i fattori le- 
gati alla rzaslaba in materia economica e sociale hanno 
solitamente portato ad includere usi e leggi locali, prei- 
slamici o non islamici, nella pratica legale regionale. 
Storicamente, il concetto di maslaba è stato associato 
più spesso con la scuola malikita che con le altre scuole 
legali sunnite. Ciò è ampiamente dovuto all’attenzione 
che gli studiosi malikiti del Marocco hanno posto nel 
riconoscere gli elementi di validità della pratica locale 
(‘amal), giungendo in tal modo persino ad ammettere 
istituzioni che la teoria malikita in senso stretto avrebbe 
respinto. Tuttavia l'associazione tra maslaba e Malikiya 
non dev'essere sopravvalutata: tutte le scuole legali 
sunnite, infatti, hanno contribuito al suo sviluppo e al 
suo utilizzo. 

Gli esperti musulmani delle origini e del periodo me- 
dievale che scrissero sulla mzaslaba la definirono in vari 
modi. Alcuni se ne occuparono da un punto di vista 
eminentemente pratico; altri la considerarono un pro- 
blema di filosofia legale e ne discussero gli aspetti mo- 
rali ed etici. Tutti furono concordi nel ritenere, tuttavia, 
che l’investigazione della maslaba implicasse aspetti 
spirituali assai più che letterali della legge. Concentran- 
dosi su questo significato di rz45/2ba, alcuni riformatori 
musulmani del xx secolo hanno sostenuto l’idea di ri- 
definirla in termini di necessità della società contempo- 
ranea e, quindi, di usare l’istislzb come veicolo per mo- 
dernizzare e rivitalizzare la legge islamica. A tutt’oggi, 
però, i loro sforzi non hanno prodotto successi apprez- 


zabili. 
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SUSAN A. SPECTORSKY 


MATURIDI, AL- (morto nel 333 eg. / 944 d.C.), più 
propriamente conosciuto come Abù Mansur al-Matu- 
ridi; teologo ed eponimo di una scuola di teologia che si 
colloca in una posizione intermedia tra quella dei tradi- 
zionalisti e quella dei mu'taziliti, o sostenitori dell’inve- 
stigazione razionale. Nacque a Maturid, a quanto sem- 
bra una località dell'Asia centrale nei pressi, se non al- 
l’interno, della città di Samarcanda. Sotto i governatori 
persiani della dinastia samanide (874-999), al-Maturidi 
visse in un ambiente di intensa attività culturale e intel- 
lettuale. Fu discepolo di studiosi seguaci della scuola 
legale islamica hanafita. Della sua vita non si sa null’al- 
tro, tranne che scrisse tredici libri su vari argomenti: 
teologia, interpretazioni coraniche, giurisprudenza ed 
eresiologia. Morì a Samarcanda. Le generazioni succes- 
sive lo ricordarono con il titolo onorifico di Imam al- 
Huda («capo della retta guida»). 

Al-Maturidi è una figura per certi versi enigmatica 
nella storia della teologia islamica, a causa delle poche 
informazioni alle quali è possibile attingere. Nessuna 
fonte anteriore al XIV secolo menziona una scuola di 
teologia che porti il suo nome. I manuali parlano della 
Maturidiya, in concomitanza con la AS'arîya, ossia i se- 
guaci di al-As‘ari (morto nel 935), come dei portavoce 
teologici dell'ab/ al-sunna wa-al-gamda'a («la gente delle 
norme profetiche e della comunità»), ossia del gruppo 
di maggioranza nel mondo islamico, comunemente co- 
nosciuti come i sunniti. Al-A3‘ari visse a Bagdad e fu 
contemporaneo di al-Maturidi, ma niente indica che i 
due fossero a conoscenza dei reciproci sforzi, benché 
siano state messe in evidenza molte somiglianze nelle 
loro formulazioni teologiche. Sebbene al-A$'ari goda di 
fama assai maggiore della sua controparte hanafita, stu- 
di recenti hanno dimostrato che quest’ultima si avvi- 
cinò a fornire un ponte fra tradizionalismo e teologia fi- 
losofica più di quanto non seppe fare lo studioso di 
Bagdad. Le differenze sostanziali tra i due sono poche, 
ma bastano a creare qualche rivalità tra le rispettive 
scuole. 

Al-Maturidi, come al-A$'arî, si basò fermamente sul- 
la rivelazione coranica, ma sviluppò anche un'episte- 
mologia razionale, dando alto valore alla capacità uma- 
na. Si occupò con grande impegno delle prove dell’esi- 
stenza di Dio e della dottrina della creazione, questioni 
che probabilmente riflettono il clima intellettuale di Sa- 
marcanda e i termini del suo incontro con le altre cor- 
renti di pensiero religioso. Al-Maturidi accettò la realtà 
della libertà umana, in opposizione al determinismo di 
al-AS°ari, ma al contempo si oppose anche alla visione 
mu'tazilita degli esseri umani come creatori delle loro 
azioni. Sostenne che ogni azione umana è al tempo stes- 
so creazione divina e risultato della capacità umana. 
Servendosi pressappoco dello stesso linguaggio di al- 


As'arî e dei suoi oppositori, ossia i mu'taziliti, egli sep- 
pe comunque bilanciare la divina onnipotenza e la li- 
bertà che distingue l'essere umano. 

Sulla questione degli attributi divini, al-Maturidi non 
si spinse oltre una formulazione in negativo: gli attribu- 
ti non si identificano, né si distinguono, dall’essenza di- 
vina. Contro al-A$'ari sostenne che la fede, in quanto 
atto che fa di un individuo un membro della comunità 
musulmana, è immutabile, non soggetta a diminuzione 
o a incremento. Questa asserzione divenne parte dell’e- 
redità dottrinale hanafita. 

Quando la teologia sunnita venne perfezionata, ossia 
dopo il x secolo, gli studiosi si appropriarono libera- 
mente di elementi del pensiero tanto di al-Maturidi 
quanto di al-As‘ari. Nella storia successiva del pensiero 
musulmano non si possono trovare nette distinzioni tra 
l'AS'ariya e la Maturidiya. 
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R. MARSTON SPEIGHT 


MAWARDI, AL- (364-450 eg. / 974-1058 d.C.), più 
propriamente conosciuto come Abù al-Hasan ‘Ali ibn 
Muhammad ibn Habib; giurista e teorico politico mu- 
sulmano. Al-Mawardi nacque a Bassora ma passò gran 
parte della sua vita a Bagdad. In entrambe le città stu- 
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diò il diritto islamico con eminenti giuristi della scuola 
legale Safi‘ita. Grazie alla fama che si guadagnò come 
studioso, venne nominato giudice in diverse città, tra le 
quali Ustuwa in Iran e Bagdad in Iraq. A Bagdad, il ca- 
liffo al-Qadir (991-1031) lo scelse per redigere un com- 
pendio di giurisprudenza Safi‘ita; il successore di al- 
Qadir, al-Qa'im (1031-1074), si servì di al-Mawardi per 
missioni diplomatiche presso i governatori buyidi e sel- 
giuchidi dell’Iran. 

Sebbene venga ricordato innanzitutto come autore 
del Kit4b al-abkam al-sultiniya (Libro degli statuti di 
governo), al-Mawardi scrisse anche altre opere sulla 
giurisprudenza e sulle norme di governo, e così pure 
dei trattati su vari argomenti, quali l’esegesi coranica, il 
carattere profetico di Muhammad, la condotta dei giu- 
dici, i proverbi e le tradizioni e l’etica islamica. L'aned- 
doto secondo il quale fu egli stesso a non permettere 
che i suoi testi venissero divulgati prima della sua mor- 
te è apocrifo. Benché il suo libro sull’etica, intitolato 
Kitib adab al-dunyi wa-al-din (Libro sulle cose del 
mondo e della religione), sia tuttora letto nel mondo 
islamico, esso viene raramente preso in analisi nell’am- 
bito degli studi sull'importanza di al-Mawardi per lo 
sviluppo del pensiero islamico; e, cosa ancor più sor- 
prendente, lo stesso si può dire anche dei suoi lavori 
che trattano argomenti inerenti alla materia di A/- 
abkam. Di conseguenza, in mancanza di uno studio 
esauriente sull’intero lavoro di al-Mawardi, ogni valuta- 
zione circa la sua importanza dev'essere avanzata col 
beneficio del dubbio, benché il posto che gli studiosi 
occidentali gli hanno attribuito nel pensiero politico sia 
ormai fermamente fissato e largamente accettato. 

La data di composizione di A/-abkdm non è nota, co- 
sì com'è ignota anche la natura delle relazioni tra que- 
sto e un altro libro, dallo stesso titolo e per molti aspet- 
ti identico, scritto da un contemporaneo di al-Mawardi, 
il giurista hanbalita Abù Ya'la ibn al-Farra’. Pur non di- 
sponendo di documentazione, gli studiosi hanno tutta- 
via supposto che, trattandosi nel caso del A/-abkér di 
al-Mawardi di un’opera presumibilmente matura, essa 
debba essere stata composta alla fine della sua vita; e di 
conseguenza, poiché al-Mawardiî era di sedici anni più 
vecchio di al-Farra’, si ipotizza che quest’ultimo possa 
aver preso a prestito, senza permesso, dal primo. Chia- 
ramente, questi sono problemi che necessiterebbero 
d’essere risolti per primi, così da poter valutare appie- 
no l’originalità di al-Mawardi e lo sviluppo del suo pen- 
siero. Per l’istante, dovremo accontentarci di un cenno 
ai contenuti di A/-abk47 e ai probabili legami con il we: 
lieu del suo autore. 

Stando allo stesso al-Mawardi, egli scrisse A/-abkdm 
per ordine di un governatore, forse un califfo, come 
utile compendio di statuti relativi al governo, selezio- 
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nati da manuali di giurisprudenza. Quest'opera, e 
quella di al-Farrà’, sono giustamente ritenute essere i 
primi libri di giurisprudenza dedicati esclusivamente 
ai princìpi e alla pratica del governo islamico. Le parti 
di Al-abkam che hanno maggiormente sollevato l’at- 
tenzione trattano delle tre più alte cariche dello Stato 
islamico medievale: il califfato, il visirato e l’emirato 
ottenuto con l’usurpazione, benché, nel complesso, 
ben due terzi del lavoro siano dedicati a cariche ammi- 
nistrative e giudiziali minori, alla tassazione e alla poli- 
tica territoriale. Gli studiosi non sono concordi nel 
giudicare se il libro, ir foto o in parte, rifletta le condi- 
zioni politiche prevalenti al tempo di al-Mawardi o se 
piuttosto rappresenti un tentativo programmatico di 
stabilire uno Stato ideale o di riaffermare il potere del 
califfato di fronte alle minacce dei governatori militari 
e secolari. L'opinione prevalente è che al-Mawardi fos- 
se un sostenitore di al-Qa’im e al-Qadir nelle loro lotte 
contro i Buyidi e i Selgiuchidi. Il suo sostegno, mai 
esplicitamente espresso come tale, si esplicò in forma 
di argomentazioni tratte dal Corano, dalla tradizione 
(badit) e dalla giurisprudenza (figb), e intese a ribadire 
sia la necessità di mantenere il califfo come esecutore 
della legge islamica sia il dovere della comunità musul- 
mana di obbedirgli. É chiaro che questo duplice prin- 
cipio sembri alquanto lontano dalla realtà dei tempi di 
al-Mawardi, quando erano i generali ad esercitare il 
potere politico negli Stati islamici. Tuttavia, al-Mawar- 
di cercò di scendere a patti con la realtà e di adeguarla 
ai fini della legge islamica nel suo capitolo sull’emirato 
ottenuto con l’usurpazione. In questo capitolo, egli so- 
stiene che il governo degli emiri, basato sulla forza, do- 
veva essere sottoposto a sanzioni fintanto che essi non 
avessero riconosciuto l’autorità dei califfi e messo in 
pratica la legge islamica. In realtà, tale ammissione co- 
stituiva un primo passo verso la legittimazione di quel- 
l’opportunismo politico che fu caratteristico del suc- 
cessivo sviluppo del pensiero politico medievale nel 
mondo islamico. Sia come sia, la formulazione che al- 
Mawardi diede del carattere dello Stato islamico è sta- 
ta considerata autorevole da molti pensatori musulma- 
ni e da studiosi occidentali. 
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DONALD P. LITTLE 


MAWDOUDI, SAYYID ABU AL-A'LA (1903-1979), 
popolarmente conosciuto come Mawlana Mawdudi; 
scrittore, pensatore religioso, figura politica dell'India 
(e poi del Pakistan), fondatore e /eader di un movimen- 
to islamico di riforma. Mawdudi nacque in una famiglia 
religiosa di Aurangabad, nell'India Britannica. Se si ec- 
cettua il breve periodo che egli trascorse in una wadra- 
sa di Hyderabad, la sua educazione consistette negli in- 
segnamenti che gli vennero impartiti in casa e nei suoi 
interessi coltivati da autodidatta. La sua prima occupa- 
zione fu il giornalismo: nel 1920 divenne editore del se- 
guitissimo quotidiano della Gam‘iyat-i ‘Ulama’ (l’orga- 
nizzazione degli ‘u/arz4’ indiani), posizione che man- 
tenne per sette anni. Offeso, come altri leader musul- 
mani indiani, dall'abbandono di Gandhi del movimen- 
to indipendentista Swaraj, cominciò a sostenere la teo- 
ria secondo la quale gli interessi musulmani erano in- 
conciliabili con quelli induisti. Sebbene Mawdùdi ab- 
bia partecipato al movimento politico-religioso della 
Khilafat, sia lui che suo fratello ne criticarono i capi in 
seguito al fiasco del movimento »igra («emigrazione») 
dall’India all’Afganistan. 

Intorno alla metà degli anni ’20, in risposta agli attac- 
chi induisti all'Islam causati dall’assassinio di un leader 
induista da parte di un fanatico musulmano, Mawdùdi 
scrisse una serie di articoli in difesa del credo islamico, 
pubblicati in seguito in un volume intitolato A/-gibdd fr 
al-Islam (La guerra santa nell’Islam). Più tardi, egli dirà 
che quel volume, il suo primo serio lavoro sull’Islam, 
rappresentò la sua vera conversione spirituale e intellet- 
tuale alla religione. 

Nel 1927, Mawdudi lasciò il giornalismo per dedi- 
carsi a impegni letterari e storici. Negli anni seguenti 
scrisse una storia dei selgiuchidi e una storia incom- 
piuta della dinastia Asafi di Hyderabad. A partire dal 
1932 collaborò con un giornale religioso di Hydera- 
bad, «Targuman al-Qur’an», di cui fu anche editore 
dal 1933 fino alla morte, e che divenne il principale 
mezzo di propaganda per le sue idee. Critico nei con- 
fronti della classe occidentalizzata degli indiani mu- 
sulmani, Mawdudi prese a reclamare una mobilitazio- 
ne dei musulmani alla causa dell'Islam. Alla fine degli 
anni ‘30, nei dibattiti politici respinse sia il nazionali- 
smo indiano del Congress sia il nazionalismo musul- 
mano della Muslim League, chiedendo invece un or- 
dinamento islamico in India. Le sue posizioni di que- 


gli anni sono raccolte in tre volumi dal titolo Musa/- 
min awr mawéida siyasi kafmakas (I musulmani e 
l’attuale lotta politica). 

Nel 1941, Mawdiidi fondò la Gama‘at-i Islami, 
un’organizzazione per la promozione dei princìpi isla- 
mici, e ne fu eletto capo, o 47777, rimanendo in quella 
carica fino al 1972. Dal 1941 fino alla divisione dall’In- 
dia, si occupò di stabilirne l’organizzazione e di diffon- 
derne per iscritto i princìpi. Nel 1947, a dispetto del- 
l’insoddisfazione che provava nei confronti della Mu- 
slim League, Mawdudi si recò in Pakistan, dove lui e il 
suo gruppo divennero i principali portavoce della costi- 
tuzione di uno Stato islamico. Quando la Gama'at-i 
Islami cercò di ottenere potere politico, la sua attività 
attirò l'opposizione del governo. Mawdudi e i suoi più 
stretti sostenitori vennero imprigionati a più riprese, ed 
egli fu anche condannato a morte da una corte militare 
nel 1953, in seguito alle rappresaglie contro l’Ahma- 
diya, ma la sentenza non venne mai eseguita. In am- 
biente musulmano, le sue idee e le sue attività solleva- 
rono le critiche tanto dei modernisti, quanto dei con- 
servatori e dei laicisti. 

Gli insegnamenti di Mawdidi sono esposti in un 
gran numero di scritti che includono un commentario 
in sei volumi sul Corano, il Tafhbim al-Qur'an. Questi 
scritti sono stati tradotti in molte lingue, e oggigiorno 
egli è uno degli autori più letti nel mondo islamico. 
Mawdudi credette fermamente nell’Islam come ideo- 
logia capace di offrire una guida completa alla vita 
umana, in quanto fissata da Dio nel suo santo libro, il 
Corano, mediante il suo profeta, Muhammad. Compi- 
to dei musulmani è seguire l’eterna legge divina con la 
creazione di uno Stato islamico, di una società islami- 
ca e di una vita individuale islamica. L'apice del suo 
insegnamento sta nell’espressa esigenza di uno Stato 
islamico, che egli intendeva realizzare nelle forme del- 
la Gama‘at-i Islami. La sua visione della società fu ri- 
gorosa, puritana, autoritaria, antisecolare e antidemo- 
cratica, ma si basò sulla convinzione profondamente 
sentita che il popolo debba vivere secondo la legge di 
Dio. 
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SHEILA MCDONOUGH 


MAWLID è un termine arabo che significa, letteral- 
mente, il momento e il luogo di una nascita, ma la paro- 
la è usata in particolare per indicare la nascita del pro- 
feta Muhammad (mawlid al-nabi). In alcuni Paesi isla- 
mici indica anche il giorno della festa di santi locali 
(walî). La data esatta in cui il profeta Muhammad nac- 
que è in effetti ignota, ma l'anniversario della sua nasci- 
ta è festeggiato il 12 Rabi’a al-Awwal del calendario lu- 
nare islamico, un giorno prima dell’anniversario della 
sua morte (avvenuta nel 632 d.C.). 

Muhammad è descritto nel Corano come un messag- 
gero di Dio, ma restava sotto ogni altro aspetto un co- 
mune mortale. Solo da qualche secolo molti musulmani 
hanno cominciato ad affermare un grado di santità più 
elevato per la sua persona. I primi festeggiamenti per la 
sua nascita di cui si ha notizia furono celebrati verso la 
fine della dominazione fatimide in Egitto (909-1171). 
In quanto Sl'ita, e pertanto particolarmente riverente 
nei confronti dei discendenti del Profeta, l'élite fatimi- 
de festeggiava anche i mawlid del genero di Muham- 
mad, ‘Ali, di sua figlia Fatima e del califfo regnante. I 
dignitari di palazzo e i notabili religiosi organizzavano 
processioni durante il giorno e tenevano sermoni, una 
pratica che fu per breve tempo proibita, ma in seguito 
reintrodotta. La maggioranza sunnita in Egitto non 
partecipava a queste cerimonie. 

Il primo wawlid popolare fu celebrato nel 1207. 
Muzaffar al-Din Kokburi, cognato del celebre Salah 
al-Din (Saladino), organizzò un festeggiamento ad Ar- 
bala’, una città vicina a Mossul nell’odierno Iraq setten- 
trionale. Secondo il resoconto dello storico Ibn Hal- 
likan (morto nel 1282), originario della città, il mzawlid 
divenne un elaborato evento annuale, che attirava stu- 
diosi, notabili, predicatori e poeti da tutta la regione. 
Le imprese e la persona di Muhammad erano celebrati 
nella poesia religiosa e nei canti, e culminavano alla vi- 
gilia del mawlid con una processione guidata dal prin- 
cipe. I seguaci degli ordini sufi avevano anch'essi un 
ruolo di primo piano nelle celebrazioni, e ai partecipan- 
ti venivano distribuiti prodigalmente doni. 

Alcuni aspetti dei primi mawlid sembrano aver subi- 
to l'influsso delle tradizioni del Cristianesimo medio- 
rientale coevo, come gli intrattenimenti fastosi e le pro- 
cessioni notturne in onore dei santi. Sebbene i mawlid 
si siano sviluppati anche per santi e altre persone vene- 
rabili, specialmente in Egitto, il rzawld del Profeta re- 
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stò il più elaborato. I mawlid divennero ben presto 
eventi molto popolari associati al misticismo, durante i 
quali gli ordini sufi si riunivano pubblicamente, recita- 
vano canti ritmici in onore di Dio e, in qualche caso, 
entravano in trance. [Vedi DIKR). Dall’Egitto, i mawlid 
si diffusero in molte altre zone del mondo islamico. 

La popolarità dei r24w/;d incontrò in un primo mo- 
mento delle resistenze da parte di alcuni teologi. Ibn 
Taymiya (morto nel 1328) e altri condannarono la cele- 
brazione del mzawlid del Profeta come un’innovazione 
nociva (dida). Dopo un acceso dibattito, la maggior 
parte dei teologi, tranne i precursori del successivo mo- 
vimento wahhabita, che abbracciava l’Islam nella sua 
forma più idealizzata ed essenziale, tollerò il m4w/id co- 
me innovazione lodevole (bid'a basana), poiché ispirava 
reverenza per il Profeta. L'attività centrale del mawlid è 
la recitazione di lunghi poemi panegirici e leggende che 
ricordano Muhammad e le sue gesta. Queste recitazio- 
ni sono così popolari che vengono ripetute anche in al- 
tre occasioni festive nel corso dell’anno. 

L'accettazione della pratica popolare da parte dei 
teologi è una dimostrazione del principio islamico del 
consenso (:$774°). Uno dei cardini dottrinali dell’Islam 
è che la comunità dei credenti non può essere concorde 
su un errore. Le opinioni legali dei giuristi religiosi 
sembrano aver avuto un’influenza scarsissima nel ri- 
durre la popolarità dei mawlid, cosicché la maggior 
parte dei giuristi fu portata ad adattare la dottrina teo- 
logica alle realtà sociali. 

Come avviene per altre celebrazioni e riti di passaggio 
islamici, il mzawlid presenta differenze considerevoli nel- 
le varie parti del mondo islamico. In alcuni contesti, il 
mawlid si distingue appena da altre occasioni di festa; in 
altre zone, è uno dei più importanti eventi religiosi del- 
l’anno. Nel xIXx secolo, al Cairo, le celebrazioni del rm4w- 
lid iniziavano il primo giorno di Rabi‘a al-Awwal. In un 
quartiere della città venivano montate grandi tende, de- 
corate con lanterne e iscrizioni coraniche. Ogni notte, 
gli ordini sufi portavano le loro insegne in processione 
alle tende, cantavano il nome di Dio, recitavano poesie 
in onore di Muhammad, e offrivano un rinfresco agli 
ospiti. Durante il giorno, ballerini, pagliacci e cantasto- 
rie intrattenevano il pubblico in un'atmosfera carnascia- 
lesca. Le celebrazioni raggiungevano il loro culmine 
l'undicesima e dodicesima sera del mese, con elaborate 
poesie e canzoni in lode di Muhammad che continuava- 
no fino all'alba. Recentemente, le restrizioni governative 
che proibiscono grandi assembramenti di persone han- 
no tentato di abbreviare queste celebrazioni. Tuttavia, il 
mawlid del Profeta e, in misura minore, quelli dei santi 
locali continuano ad essere grandi feste comunitarie che 
attirano centinaia di migliaia di persone nelle città prin- 
cipali dell'Egitto. 


In altre parti del mondo islamico, gli ordini religiosi 
svolgono un ruolo meno centrale nelle feste del r24w- 
lid. In Marocco, il mese in cui cade il giorno natale del 
Profeta è popolarmente conosciuto con il nome di 
mulzd, la pronuncia locale del termine mawlid. I bam- 
bini che nascono in questo mese sono considerati parti- 
colarmente fortunati e spesso prendono nome da esso; 
il mese è anche un momento propizio per le circonci- 
sioni. Le celebrazioni durano una settimana e culmina- 
no nella recitazione dei panegirici di Muhammad nelle 
moschee della comunità, decorate e illuminate. Duran- 
te l’ultima notte, le recitazioni continuano fino all’alba. 
Alcune famiglie offrono una festa e distribuiscono cibo 
ai poveri; le donne si decorano mani e piedi con l’bernna 
e visitano i cimiteri. A Giava, si celebra una festa per il 
mawlid, che è una delle due principali festività dell’an- 
no in una regione che conosce complessi cicli di festi- 
vità. Secondo una credenza popolare giavanese, offrire 
feste per la nascita del Profeta e per la fine del Rama- 
dan distingue i musulmani dai non musulmani e gli uo- 
mini dagli animali; la grande importanza attribuita a 
questo evento non è però necessariamente condivisa da 
quei Giavanesi che hanno una concezione più elabora- 
ta della dottrina e del rituale islamico. 

Il simbolismo del mawlid è particolarmente svilup- 
pato tra i musulmani dell’Africa orientale di lingua 
swahili. Nella città e nell’isola di Lamu, al largo della 
costa settentrionale del Kenya, la maggior parte dei 
musulmani ritiene che il profeta Muhammad, creato 
dalla polvere come tutti gli altri esseri umani, abbia 
portato «luce» alla terra durante questo mese. La prati- 
ca del digiuno durante il mese di Ramadan enfatizza la 
separazione tra natura e cultura e la distanza tra la so- 
cietà umana attuale e l'ideale islamico. Analogamente, 
il mese della nascita di Muhammad è considerato 
un'occasione gioiosa che valorizza la vita vissuta qui ed 
ora, a cui si aggiunge la convinzione che il Profeta in- 
tende intervenire in favore del suo popolo e accetta tut- 
ti, pur riconoscendo pienamente le mancanze indivi- 
duali. Si dice che durante questo mese il Profeta viva 
sulla terra come gli esseri umani e, come loro, provi 
amore e odio. I primi dodici giorni del mese sono carat- 
terizzati da processioni, canti e musica di tamburi e 
flauti. Nelle sere successive si organizzano appassionate 
competizioni nelle moschee e nelle associazioni religio- 
se dei vari quartieri di Lamu. Ogni quartiere gareggia 
con entusiasmo nel celebrare la vita e le opere di 
Muhammad con canti e prosa e nel mostrare il proprio 
amore per il Profeta. Gli îarif, discendenti di Muham- 
mad, sono particolarmente onorati a Lamu durante 
questo periodo. 

Gli $arif sono invitati a declamare poemi in onore di 
Muhammad nella maggior parte delle diciannove mo- 


schee della città di Lamu. Nelle suggestive esibizioni 
delle sere successive, gruppi di giovani delle scuole del- 
la moschea e musicisti eseguono canti e poesie che han- 
no provato per mesi. Durante le cerimonie vengono in- 
dossate tuniche di colori brillanti, donate da musulma- 
ni benestanti. I liberi e gli ex schiavi, membri di due im- 
portanti categorie sociali locali, durante queste celebra- 
zioni fanno a gara nell’esprimere l’intenzione di utiliz- 
zare le ricchezze terrene offrendo cibo e bevande agli 
ospiti e, nel contempo, il loro talento nel mostrare amo- 
re per il Profeta. Se i preparativi per la festa di quartie- 
re non vengono condotti con sufficiente impegno, si ri- 
tiene che gli $arif parteciperanno con meno entusiasmo 
e attrarranno meno benedizioni per il quartiere stesso. 
Si dice che l’amore del Profeta congiunga il mondo del- 
la natura e quello della cultura. Le cerimonie prevedo- 
no il sacrificio di mucche, che sono considerate molto 
preziose sull’isola, la visita ai cimiteri, e la distribuzione 
di acqua di rose da parte degli $4rif per simboleggiare la 
capacità di Muhammad di purificare i suoi seguaci dai 
loro peccati. Fino agli anni 70 del XX secolo, la distin- 
zione tra liberi ed ex schiavi e tra farif e gente comune 
continuava ad essere significativa per molti musulmani 
dell’Africa orientale, ma negli ultimi decenni questo ti- 
po di distinzioni si è perso a causa dell’azione dei mu- 
sulmani riformisti. 
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MESSIANISMO ISLAMICO. La figura musulmana 
del Mahdi, colui che è «rettamente guidato» o «guidato 
da Dio» (temine che deriva dall’arabo, quale participio 
passivo del verbo badi, «guidare»), ha molto in comu- 
ne con la precedente esperienza messianica giudeo-cri- 
stiana. L'attesa di un profeta escatologico mandato da 
Dio alla fine dei tempi ha avuto un ruolo rilevante nella 
storia dell’Islam e nelle fedi sorelle. Come fenomeno 
musulmano, tuttavia, il concetto di Mahdi non può es- 
sere inteso del tutto in senso esclusivamente escatologi- 
co e il confronto con il messianismo ebraico o con la 
concezione cristiana della seconda venuta di Cristo non 
ne risolve la complessità in ambito musulmano; né lo si 
dovrebbe considerare concetto esotico e fazioso, e 
quindi tale da rispecchiare semplicemente punti di vi- 
sta estremi. Le attese messianiche costituivano parte in- 
tegrante della formazione della comunità musulmana 
originaria e contribuirono a dividere i musulmani in 
due grandi gruppi in competizione tra loro, i sunniti e 
gli $i‘iti. L'appropriazione da parte dell’Islam della mi- 
tologia messianica ha svolto un ruolo decisivo in diver- 
si ambiti culturali e ideologici ed è stato un fattore es- 
senziale nei movimenti di riforma e rinascita, nelle 
scuole religiose e nelle dottrine metafisiche. 

Prime espressioni del mito del Mahdi. L’impostazio- 
ne nettamente messianica dell’Islam delle origini può 
essere stimata in base all’elevato grado di attesa escato- 
logica che pervadeva il Vicino Oriente durante il v e VI 
secolo d.C. e fu amplificata nella tensione escatologica 
presente nel Corano verso un aldilà idealizzato. Nel 
Corano, la schiacciante insistenza sul tema del Giorno 
del Giudizio, sui segni dei tempi (airàt a/-sà 2) e sulle ri- 
compense per i giusti e i tormenti per i malvagi evoca 
un'atmosfera letteraria e psicologica apocalittica. Nel 
periodo immediatamente precedente l’Ultimo Giorno 
si manifesteranno segni inquietanti di disordine cosmi- 
co: fumo caotico o tenebre informi, l'apparizione della 
bestia (4/-dabba) dalla terra, un’alba a occidente e di- 
verse anomalie astrali. Tutto ciò condurrà gli uomini al 
luogo del raduno finale e lì sarà convocato anche al- 
Daggal (l’Anticristo) e le nazioni di Gog e Magog, che 
annunceranno un periodo eccezionale di terrore e ti- 
more. Il termine 4/-mabdi è assente nel Corano, anche 
se il concetto di guida di Dio costituisce uno degli as- 
siomi fondamentali del testo, connesso all’insegnamen- 
to sulla guida divina dei fedeli cui corrisponde lo smar- 
rimento degli infedeli da parte di Dio. La sura 18,17 af- 
ferma: «Colui che Dio guida, egli è il guidato [a/-m2ub- 
tadîi, participio dell'ottava forma di 2444], e colui che 
[Dio] travia non troverà patrono che l’ammaestri». Se il 
Corano non presenta una decisa retorica della salvezza, 
è invece profondamente interessato alla condizione 
umana e al modo di liberarsene o, per impiegare 
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espressioni tipiche dell'Islam, al modo di trionfare su di 
essa ed essere tra i vincitori, che ricevono una guida sal- 
vifica (budan, hidaya) e che perciò evitano la rovina. 

A tali concetti si accompagna la visione della comu- 
nità santa in stretta relazione con Dio e il suo profeta. 
Poiché in Arabia alcuni cristiani ed Ebrei predicevano 
che sarebbe apparso presto un profeta escatologico (su- 
ra 2,89) che avrebbe vendicato la loro comunità, e giac- 
ché in tutto il Vicino Oriente la tipologia messianica era 
stata sfruttata quale sostegno per la legittimazione 
imperiale o regale (particolarmente dell’imperatore di 
Bisanzio, del negus abissino e del sovrano ebreo Du 
Nuwas nello Yemen), la pretesa dei musulmani che 
Muhammad fosse l’anello finale della catena profetica, 
il «sigillo» dei profeti, inizialmente può essere stata in- 
tesa in senso messianico. Più pertinente è la posizione e 
la funzione che Muhammad ricopriva come guida ispi- 
rata da Dio della sua neonata comunità, in cui instillava 
un sentimento di missione storica universale e di urgen- 
za dinamica di rilevanza cosmica. Dopo la sua morte, lo 
Stato musulmano in espansione dovette risolvere il di- 
lemma della natura della guida autorevole sotto la spin- 
ta dei determinanti eventi successivi. Due tendenze ba- 
silari emersero nel corso dei primi due secoli (Vo e vm 
secolo d.C.): quella $i‘ita, che sosteneva la necessità del- 
la continuazione del carisma profetico nella linea della 
discendenza di Muhammad attraverso la carica dell’i- 
mamato, e quella della maggioranza sunnita, che aderi- 
va al califfato quale legittimo successore della leader- 
ship profetica e che, tuttavia, privava il califfo del cari- 
sma spirituale e religioso e preferiva derivare autorità e 
guida dal Corano stesso, fondamento per le decisioni 
giuridiche e religiose. 

La figura del Mahdi apparve in seguito agli avveni- 
menti religiosi e politici che ebbero luogo tra l’assassi- 
nio di ‘'Utman, il terzo califfo, nel 35 eg. / 655 d.C., e il 
martirio di al-Husayn, nipote di Muhammad e figlio di 
‘Ali ibn Abi Talib, cugino e genero dello stesso Mu- 
hammad, un quarto di secolo dopo. Il concetto di Mah- 
di quale salvatore atteso deve essere emerso tra gli am- 
biziosi e turbolenti gruppi di Arabi che sostenevano le 
pretese degli ‘Alidi a guidare legittimamente la comu- 
nità, e dal particolare insieme di condizioni socio-poli- 
tiche che si accompagnavano a una diversa interpreta- 
zione della rivelazione islamica. La spiritualità relativa 
alle recentissime credenze sulla venuta del Mahdi non 
poteva essere stata inculcata improvvisamente nel pen- 
siero musulmano, ma il termine stesso, nel significato di 
«colui che è guidato da Dio», apparve per la prima vol- 
ta nel 686 d.C. a Kufa con la rivolta $i‘ita di al-Mubtar, 
la cui propaganda avvenne in nome del terzo figlio su- 
perstite di ‘Ali, Muhammad ibn al-Hanafiya. Il movi- 
mento fondato da al-Muhtar, noto come Kaysaniya, di- 


vulgò numerosi aspetti religiosi della teoria Si‘ita dell’i- 
mam, quali la designazione esplicita dell’imam (wass) e 
l’occultamento e l’atteso ritorno dell'imam o Mahdi 
(dottrine della gayba e rag @). [Vedi IMAMATO e inol- 
tre GAYBA]. 

Sviluppo sitita del mito del Mahdi. La peculiare 
ideologia apocalittica della Kaysaniya e di simili gruppi 
era caratterizzata dall’orientamento rivoluzionario e da 
una tendenza verso una sorta di idealismo utopistico 
radicale insito nella dottrina del Mahdi, che compren- 
deva il tema della rivalsa e concrete attese politiche. Il 
Mahdi era inteso come una figura profetica ed escatolo- 
gica, scomparsa dalla vista dei mortali e miracolosa- 
mente sopravvissuta in uno stato semiparadisiaco fino 
all’epoca della sua attesa ricomparsa; secondo la tradi- 
zione profetica, egli avrebbe allora guidato l’esercito 
dei giusti e dato inizio al terribile dramma dell’escha- 
ton, «riempiendo la terra di giustizia e di equità, laddo- 
ve è ora colma di ingiustizia e oppressione». Egli rico- 
pre il ruolo sia di vendicatore dei torti subiti dagli Sî'iti, 
sia di araldo della teocrazia finale sulla terra, quando 
saranno puniti i malvagi e avrà termine la tirannia, cui 
seguirà l’inizio di un regno beato di perfezione sociale e 
religiosa che precede il Giorno della Resurrezione. Il 
Mahdi era legato a tali eventi stabiliti e predetti da Dio 
prima del Giorno del Giudizio e descritti nel Corano 
come i segni degli ultimi tempi. 

significativo che la Kaysaniya confrontasse in mo- 
do esplicito la persona dell’imam o Mahdi e il ruolo di 
Gesù descritto nel Corano. Sebbene non si possa asse- 
rire che il Corano presenti Gesù nelle vesti di Cristo o 
Messia, la sua seconda venuta è di norma accettata nel- 
la tradizione musulmana quale segno dell’ora della re- 
surrezione (cfr. sure 4,159 e 43,61), e nelle prime esege- 
si musulmane era ampiamente accolta la sua ascensione 
corporea, secondo l'insegnamento dei docetisti, seguita 
dalla sua morte definitiva dopo il ritorno. Vi è un’evi- 
dente fusione o mescolanza tra la figura del Mahdi e il 
dramma apocalittico cui egli dà inizio e il dramma della 
reintegrazione già insito nella seconda venuta di Gesù. 
I vari precedenti ebraici o cristiani della figura del 
Mahdi proposti da alcuni studiosi sono tutti aleatori 
(ad esempio, Elia ritornato, il messia efraimita, il termi- 
ne cristologico nestoriano m4bdoya forse attribuito a 
Muhammad), benché permanga un innegabile influsso 
dei concetti religiosi relativi alle precedenti figure pro- 
fetiche escatologiche. Tale eredità fu integrata con gli 
avvenimenti reali che foggiarono l’autocoscienza dei 
primi Si‘iti nello sviluppo di queste concezioni. 

Nell’ambito del più ampio movimento $î'ita dei pri- 
mi tre secoli dell’Islam il titolo di Mahdi fu ripetuta- 
mente impiegato dai vari pretendenti ‘alidi, come l’ha- 
sanide Muhammad al-Nafs al-Zakiya, che portò a una 


fallimentare rivolta contro il califfo abbaside al-Mansùr 
nel 758, o ‘Ubayd Allah, fondatore della dinastia fatimi- 
de ismailita in Africa settentrionale nel 909; fu altresì 
adottato quale titolo del regno dal califfo abbaside al- 
Mahdi (regnante dal 775 al 785). Sebbene fossero stati i 
circoli rivoluzionari che derivavano dalla Kaysaniya a 
sfruttare il termine per primi, un’altra ala significativa 
degli $i‘iti, rappresentata dagli ‘Alidi husaynidi (la linea 
dei dodici imam), fece dell’attesa della salvezza futura 
un punto nodale del proprio insegnamento. In ogni ca- 
so, la linea degli imam husaynidi non partecipò ad al- 
cun movimento politico chiliastico o millenarista e 
sembra che abbia evitato l’impiego del termine Mahdi 
per autodesignarsi, definendo invece l’imam Qa’'im 
(«colui che sta», colui che sorgerà) o Hadi al-Muhtadin 
(«guida di coloro che sono rettamente guidati»). In 
questo primo periodo è probabile che in qualche misu- 
ra i concetti di imam e di Mahdi si sovrapponessero, 
poiché ogni pretendente all’imamato i cui seguaci cre- 
devano nell’occultamento e nel ritorno poteva essere 
considerato un Mahdi potenziale o effettivo. I circoli 
Si‘iti radicali iracheni sperimentarono l’avanzata di 
un'attività religiosa speculativa già all’inizio dell’vI se- 
colo d.C.; i loro legami con le più antiche tradizioni 
gnostiche, monastiche e mistiche sono oscuri ma ebbe- 
ro conseguenze rilevanti nella loro concezione dell’i- 
mam e della figura del Mahdi. Le credenze concerneva- 
no la purezza dell’imam/Mahdi, la sua conoscenza so- 
prannaturale, la modalità della sua ascesa, il suo potere 
di intercessione e remissione del peccato, e la sua gloria 
e giustificazione future si svilupparono e furono accet- 
tate quali parte integrante della figura del Mahdi dalla 
componente più numerosa della Si°a, gli $l‘iti duodeci- 
mani. Tale linea ininterrotta di imam aveva contrastato 
la tendenza dei gruppi rivali a «fermarsi» a un partico- 
lare imam e ad attenderne la ricomparsa come Mahdi, e 
anche il proliferare di numerosi pretendenti messianici 
caratteristico del profetismo radicale $î'ita fino alla 
morte dell’undicesimo imam, al-Hasan al-'Askari, nel- 
l’874. Si dichiarò allora che il figlio di costui era vivo 
ma occultato e, fino al suo ritorno imminente, era pos- 
sibile comunicare con lui tramite una serie di agenti (i 
quattro safir durante il periodo della piccola gayba). 
Dopo il 941 i giuristi a capo degli $r'iti duodecimani ac- 
cettarono il totale occultamento del dodicesimo (o na- 
scosto) imam in veste di Mahdi fino al suo ritorno nella 
pienezza dei tempi; era dunque iniziata l’era della gran- 
de gayba che dura tutt'oggi. Questa decisione significò 
che, riguardo al Mahdi, veniva adottata la posizione de- 
gli Si‘iti radicali, respinta in precedenza dalla linea hu- 
saynide, ma incentrata ora su un'immagine del Mahdi 
più spirituale, legata a una fede personale e redentrice. 
Tale fede fu sostenuta da un rituale specifico e da prati- 
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che cultuali proprie degli $î'iti duodecimani e fu per- 
meata dalla loro peculiare teologia di diseredazione, 
martirio e sofferenza dei giusti. [Vedi STA]. 

La figura del Mahdi nella storia. Le caratteristiche 
basilari del mito del Mahdi non si sono modificate in 
modo significativo a partire dalla sua prima formulazio- 
ne. Il Mahdi apparirà nel periodo di anarchia e caos che 
precederà la fine dei tempi, epoca segnata da sconvolgi- 
menti e discordia (in arabo, fina, letteralmente, «pro- 
va», «contrasto») che caratterizzeranno la prova finale 
cui Dio sottoporrà gli uomini, e da rivolte e sedizioni 
(malabim) che porteranno allo scisma. Questo lungo 
periodo di disgregazione sociale e politica condurrà al 
dominio del male, della falsità e dell’ingiustizia sia nella 
società, sia nella natura. Tale confusione fungerà da 
prova della purezza dei fedeli che rimangono. Durante 
lo stadio finale di tale processo il Mahdi riapparirà per 
inaugurare una nuova epoca di reintegrazione e per ri- 
confermare la validità della rivelazione divina. Ciò av- 
verrà con la restaurazione della giustizia del passato 
mediante il ristabilimento della fede e della comunità 
musulmane (ossia, la forma di governo) in una breve 
età dell’oro intermedia. In alcune narrazioni egli ritor- 
nerà a Mecca il giorno dieci del mese di Mubarram, il 
giorno di ‘Asùra’, e da lì si recherà a Kufa per dare ini- 
zio alla collera e alla retribuzione divine, accompagnato 
dall’esercito dei fedeli, e prima di morire regnerà per 
sette o settanta anni, con l’ausilio delle armate degli an- 
geli e assistito da Gesù ritornato. 

Nell’ambito del culto $i'ita del capo carismatico l’i- 
dentità del Mahdi è nota (sebbene egli si trovi in occul- 
tamento), mentre è sconosciuto il momento del suo ri- 
torno, poiché la credenza nel Mahdi si identifica con il 
ritorno dell’Imam nascosto o Sahib al-Zaman, «signore 
della fine dei tempi». Alcuni musulmani sunniti, tutta- 
via, sostengono che nessuno possa conoscere l’identità 
del Mahdi finché egli non appaia e la renda manifesta, 
mentre altri limitano il ruolo di Mahdi unicamente a 
Gesù. Egli deve sembrare un uomo comune che si pre- 
senta come un riformatore o un conquistatore, sebbene 
taluni sunniti accettino che il Mahdi sia nascosto senza 
alcun riferimento a un occultamento soprannaturale. Il 
concetto di Mahdi era talvolta considerato dai teologi 
sunniti con tale cautela e sospetto che ne veniva omesso 
il titolo o il ruolo, e questa tendenza ha oggi ricevuto 
nuovo impulso. Due delle quattro raccolte fondamen- 
tali di tradizioni sunnite, quella di Buhari e quella di 
Muslim, non fanno alcun riferimento al Mahdi e l’emi- 
nente teologo al-Gazali (morto nel 1111), nella sua clas- 
sica Ibya' ‘uliim al-din (Rinascita delle scienze religiose), 
omette qualunque indicazione in proposito, alludendo 
solo ai coranici segni dei tempi. I sunniti tuttavia accet- 
tano la generale credenza musulmana in un Rinnovato- 
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re o Riformatore (mugaddid), che appare ogni secolo in 
qualche parte del mondo islamico e la cui funzione 
quale rinnovatore della fede e della forza della comu- 
nità affianca parzialmente il ruolo attribuito al Mahdi. 
La credenza nel Mahdi è sopravvissuta nel cuore delle 
masse musulmane, di modo che in periodi di particola- 
re tensione, dovuti a una dominazione straniera o a in- 
stabilità sociale, ha potuto essere prontamente ripropo- 
sto il ritorno imminente del Mahdi affinché correggesse 
il corso della storia. La tendenza consolidata a conside- 
rare la profezia come una storia predetta e la storia qua- 
le profezia compiuta, e il mito sviluppatosi intorno al 
Mahdi, unito all’idealizzazione della storia delle origini 
della comunità quale archetipo per una rappresentazio- 
ne sacra della fine dei tempi presente nella coscienza 
musulmana, permisero alla poco definita concezione 
sunnita del Mahdi di essere adattata alla situazione con- 
tingente, o formulata in modo tale che un candidato 
idoneo potesse dichiarare di essere l’Atteso. 

Nella storia musulmana vi sono numerosi esempi di 
presunti Mahdi che cercarono di contestare e rovescia- 
re con le armi l’ordine politico vigente. Raramente i 
movimenti Mahdi ottennero un autentico successo po- 
litico: essi riuscirono unicamente a gettare fondamenta 
basate sulla esistente fedeltà tribale, su un senso di 
espropriazione e alienazione rurale o della periferia ur- 
bana, o su modelli di opposizione socio-politica. Diver- 
si elementi hanno contribuito alla comparsa di perso- 
naggi messianicamente ispirati. La tradizione del mille- 
narismo quale strumento idoneo alla protesta sociale e 
al dissenso religioso era emersa da tempo nella storia 
musulmana. Un altro fattore tuttora significativo è la 
posizione dinamica e spiritualmente combattiva della 
consapevolezza e dell'ideologia islamiche, unita all’au- 
todefinizione come ordine universale salvifico. Di nor- 
ma, i movimenti vincenti attraversano tre fasi progressi- 
ve: 1) inizialmente, vi è una intensa propaganda per una 
sorta di rinascita islamica, volta a ottenere il sostegno 
degli insoddisfatti e degli svantaggiati; 2) con l’aumen- 
tare degli adepti, si ha la formazione di una organizza- 
zione militare che si impegna a diffondere le rivendica- 
zioni e le imprese militari del movimento; 3) infine vi è 
l'emergere di uno Stato territoriale le cui aspirazioni 
teocratiche divengono gradualmente obsolete. 

Ibn Tumart (morto nel 1130), che iniziò la carriera 
come riformatore morale, fondò l'Impero almohade 
che, al suo apogeo, si estendeva in Africa settentrionale 
dalle attuali città marocchine di Marrakesh e Fez alla 
Tunisia e alla Tripolitania. La sua pretesa messianica si 
univa a un credo teologico di stretta osservanza sunnita 
e a un ascetismo estremo, nonché alla rivendicazione di 
discendere dagli ‘Alidi e di possedere i simboli, come 
ad esempio la spada del Profeta, della legittimità degli 


‘Alidi stessi. La sua concezione del Mahdi-califfo sotto- 
lineava l’infallibilità del sovrano, un tratto di norma as- 
sente nelle teorie sunnite concernenti il califfato, ma es- 
senziale per l’imamato Sfi'ita. 

All’inizio dell’ultimo secolo del primo millennio isla- 
mico, le predizioni sul Mahdi acquisirono notevole rile- 
vanza. Tra i vari personaggi si possono menzionare il 
maestro sufi Sayyid Muhammad Nurbahî, che guidò 
un movimento messianico sorto nel Badakhshan (Iran) 
e poi in Iraq, e diversi importanti predicatori-riforma- 
tori nell’India musulmana, tra cui Mîr Sayyid Muham- 
mad di Jaunpuùr (morto nel 1505 nel Beluchistan), e la 
Mahdawiya dell’Indostan, originariamente una comu- 
nità contadina sunnita fortemente puritana di asceti mi- 
litanti in contrasto con i capi religiosi ufficiali delle cor- 
ti. Il loro /eader, Sayh ‘Ala’, fu torturato a morte per 
aver rifiutato di recedere dalle sue pretese messianiche. 
Nell’area turco-persiana in questo periodo vi furono 
grandi rivolgimenti che portarono ad una vittoriosa ac- 
cettazione dell’ideologia messianica tramite i capi delle 
tribù, in particolare alla nascita della dinastia safavide 
in Iran all’inizio del XVI secolo, sotto la guida di Sah 
Isma'il, anch'egli autoproclamatosi Mahdi. 

La vitalità e la forza dell’eredità messianica nell'Islam 
trovò un'espressione particolarmente drammatica con 
il Mahdi del Sudan, Muhammad Ahmad ibn ‘Abd 
Allah. Il suo movimento, la Mahdiya, dilagò nel Sudan 
nilotico negli ultimi due decenni del XIX secolo, contri- 
buendo in modo decisivo alla nascita del Sudan come 
Stato nel XX secolo. Nel giugno del 1881 questo impor- 
tante religioso sudanese fece la sua apparizione pubbli- 
ca in veste di Mahdi nell'isola di Aba e, nel giro di bre- 
ve tempo, il suo movimento trasformò il Sudan in una 
teocrazia islamica e successivamente in un regno islami- 
co che, dalla morte del Mahdi nel 1885 fino alla sua di- 
sfatta nel 1898-1899, fu governato dal suo luogotenente 
anziano e successore spirituale, Halifa ‘Abd Allah. La 
Mahdiya è stata l’ultima fiammata di una serie di gran- 
di movimenti spirituali improntati a una rinascita sun- 
nita che diedero origine a Stati dinastici e teocratici: la 
Wahhabiya in Arabia, il movimento Fulbe di Sehu Usu- 
man dan Fodio a Sokoto e la Sanùusiya in Cirenaica. La 
fratellanza sufi sanusita sfruttò le connessioni con l’ere- 
dità messianica e al suo capo venne attribuito il titolo di 
Mahdi; fu il Mahdi sudanese, tuttavia, che abbracciò 
sentitamente la figura messianica e consapevolmente 
cercò di riprodurre le presunte condizioni della comu- 
nità originaria di Muhammad, tentando di ripetere la 
carriera del Profeta. Il carattere in parte ascetico e in 
parte comunista del suo movimento fu sostenuto dalle 
allusioni a miti millenari, come la pretesa di possedere 
la spada del Profeta, tema originariamente sviluppato 
dai primi $î'iti quale emblema messianico di legittimità 


e autorità. [Vedi WAHHABIYA; GIHAD; e la biografia 
di MUHAMMAD AHMADI\. 

In Iran, l'importante movimento del Bab, il «precur- 
sore» del Mahdi, Sayyid ‘Ali Muhammad Sirazi (giusti- 
ziato nel 1850), scosse la serenità degli $i'iti duodecima- 
ni dimostrando che l’eredità messianica continuava a 
essere una valida alternativa per alcuni $i'‘iti, nonostan- 
te la prevalente quiescenza politica della loro gerarchia 
religiosa. All’inizio del XX secolo, il movimento babi 
diede origine alla fede Baha'i quale religione separata. 
[Vedi BABI e BAHAT). Più a est, nel Punjab, Mirza 
Gulam Ahmad di Qadian (morto nel 1908), che fondò 
il movimento Ahmadiya, rivendicò il ruolo di Mahdi, e 
tuttora i suoi seguaci in Pakistan e in Europa occiden- 
tale continuano in suo nome l’attività di proselitismo. 
Le dottrine ahmadite coincidono in gran parte con 
quelle dell’Islam sunnita ma rinunciano a mezzi violen- 
ti o a qualunque rivendicazione politica. Il Mahdi stes- 
so viene considerato un’incarnazione sia di Gesù, sia di 
Muhammad, e nel contempo una manifestazione (4v4- 
tara) di Krsna, che è il secondo (0 promesso) messia. 
[Vedi anche AHMADIYA]. 

L'eredità del Mahdi. Molto di quanto si è detto sul 
Mahdi ricade in categorie diverse da quella dei concetti 
astratti. Le leggende sul suo ruolo, la sua persona, i suoi 
compiti e i suoi poteri costituiscono un discorso con- 
creto e spesso narrativo e devono intendersi nel conte- 
sto della vita spirituale e religiosa dei musulmani. Allo 
stesso tempo, gli aspetti sociale e politico della comu- 
nità sono inseparabili dall'insieme di miti che circonda 
il Mahdi. Le tendenze restauratrici e radicalmente uto- 
pistiche del messianismo musulmano si alimentano re- 
ciprocamente, e la tensione tra queste due direzioni 
evocate dal mito del Mahdi spiegano come si possa ge- 
nerare sia la catastrofica eruzione apocalittica nella sto- 
ria, sia la «neutralizzazione» speculativa, perfino misti- 
ca, di brame millenariste. 

La figura del Mahdi ha svolto una funzione mitica nel 
rivitalizzare una leadership dogmatica o anacronistica, 
nel mobilitare le masse soffocate dall’espropriazione o 
dalla marginalità sociale oppure oppresse da una domi- 
nazione straniera, o ancora nel fornire un fondamento 
ideologico e religioso per aiutare i fedeli ad affrontare 
creativamente le proprie realtà storiche. Le forme più 
apocalittiche e combattive di questo mito tendevano ad 
un cambiamento storico rivoluzionario e sono storica- 
mente più rilevanti. La congruenza di eresia e messiani- 
smo nell'Islam non è casuale, e concetti apparentemen- 
te «eretici» in effetti ebbero un ruolo legittimo nella sua 
storia in qualità di elementi indigeni. Le forze vitali pre- 
senti nella figura del Mahdi sono potenzialmente caoti- 
che e distruttive anche se mantengono la tensione crea- 
tiva inerente alle interpretazioni contraddittorie della ri- 
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velazione. Oggi tale eredità continua a svilupparsi e ali- 
menta ancora le speranze e i timori dei musulmani, sia 
nella grande rinascita $i'ita ora in corso in Iran e in Li- 
bano, sia tra i leader fondamentalisti arabi che premono 
per la riforma e l'islamizzazione del governo e della so- 
cietà. [Vedi anche ESCATOLOGIA ISLAMICA, NU- 
BUWA e MODERNISMO ISLAMICO], 
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MI°RAG. La credenza che Muhammad sia asceso al 
cielo mentre era ancora in vita e gli siano stati svelati i 
segreti dell’altro mondo che nessun altro aveva cono- 
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sciuto prima di lui è condivisa da tutte le fazioni dell’I- 
slam. Nella letteratura religiosa musulmana, l’idea del 

i‘ra$, l’ascensione al cielo di Muhammad, è stretta- 
mente associata a quella dell’Isra’, il suo viaggio nottur- 
no. Nessuno dei due termini appare in questa forma nel 
Corano, ma entrambi i concetti si sono sviluppati in 
stretta connessione con importanti, sebbene ambigui, 
passi coranici. 

Riferimenti coranici. Il termine #sr4’ deriva dalla su- 
ra 17,1: «Gloria a Colui che rapì di notte il Suo servo 
dal Tempio Santo al Tempio Ultimo, dai benedetti pre- 
cinti, per mostrargli dei Nostri Segni». È ragionevol- 
mente certo che con l’espressione «il Suo servo» ci si ri- 
ferisca a Muhammad, con «il Tempio Santo» a Mecca 
(cfr. sure 2,144.149.150.191.196.217; 5,2; 8,34; 9,7.19. 
28; 22,25; 48,25.27) e che l’espressione «di notte» si ri- 
ferisca a un viaggio iniziato di notte (44,23), senza allu- 
dere alla natura miracolosa del viaggio. 

Meno certo, invece, è il significato dell’espressione 
«Tempio Ultimo» (a/-masgid al-agsà). Fin dalle tradi- 
zioni profetiche più antiche (badi), questo termine è 
stato spiegato o come un un tempio sulla terra (la Ge- 
rusalemme «terrena», il recinto del tempio) o come un 
tempio in cielo (la Gerusalemme «celeste», sede del 
trono divino). Non c’è apparentemente alcuna connes- 
sione tra il versetto dell’isr4’ e un sogno (ru’y4) manda- 
to da Dio a Muhammad e menzionato nella stessa sura 
(17,60), anche se gli badi intendono questo sogno co- 
me una visione di Gerusalemme che Muhammad riferi- 
va agli increduli meccani. 

L'associazione del «Tempio Ultimo» con la Gerusa- 
lemme terrestre, che divenne l’interpretazione più dif- 
fusa, sembra confermata dalla frase coranica «la terra 
che noi benedicemmo», che si riferisce alla Terra Santa 
(21,71.81; 7,137; 34,18), sebbene la Palestina sia in ge- 
nere chiamata «il confine della nostra terra» (30,3). 
Questa interpretazione fu incoraggiata sotto gli Omay- 
yadi, che si prodigarono a celebrare la santità di Geru- 
salemme, in concorrenza con Mecca, che all’epoca era 
dominata dal loro nemico ‘Abd Allah ibn Zubayr. L'in- 
terpretazione del «Tempio Ultimo» come al-Gi'rana, 
un luogo ai margini del recinto sacro di Mecca da cui 
Muhammad partì per il suo pellegrinaggio (‘ur2r2) nel 
mese di Du al-Qa‘da del 630, è stata definitivamente 
smentita (M. Plessner, Mubammad's Clandestine Umra 
in the Da'l-Qa'da 8 H. and Sira 17,1, in «Rivista degli 
Studi Orientali», 32 [1957], pp. 525-30; R. Paret, Die 
ferne Gebetsstatte’ in Sure 17,1, in «Der Islam», 34 
[1959], pp. 150ss.). 

L'associazione con la Gerusalemme celeste è soste- 
nuta dalla fonti classiche degli badit e dei commentari 
coranici, che tendevano a usare il termine :sr4’ per allu- 
dere all’ascesa al cielo e pertanto mettevano in relazio- 


ne il viaggio notturno di Muhammad con la sua ascen- 
sione. Questa spiegazione, che comprende anche la pu- 
rificazione del cuore di Muhammad come fase prepara- 
toria, tende a leggere l’intera storia come un’iniziazione 
divina di Muhammad alla sua carriera profetica. 

La parola wrdg, letteralmente «scala», se intesa co- 
me ascensione, sembra implicare un riferimento alla 
scala di Giacobbe (Gn 28,12). La parola è probabil- 
mente un prestito dall’etiopico m4“dreg (Libro dei Giu- 
bilei etiopico 21,37), che rende l’ebraico su/lgrz. Questi 
riferimenti criptici del Corano potrebbero avere varie 
origini: le immagini apocalittiche di una scala celeste 
che ricorre nella letteratura ebraica delle bek4/ot; no- 
zioni simboliche di una scala a sette pioli su cui l’anima 
ascende attraverso le porte del cielo, che si trova nella 
liturgia mithraica; le concezioni gnostiche della scala 
come mezzo per ascendere al cielo, come nel caso della 
sumbilta mandea e del pilastro di gloria manicheo. 

In altri passi coranici, Dio è chiamato «Signore delle 
Scale» (di al-ma' arig 70,3; cfr. anche 43,33 e 40,15) a 
cui gli angeli, lo spirito e la volontà divina «ascendono» 
(ta rugu, ya‘rugu) in un giorno (70,4; 32,5). Dio cono- 
sce che cosa scende dal cielo e che cosa vi sale (34,2; 
57,4). Il concetto di ascesa al cielo sembra comparire 
anche nell’episodio in cui il Faraone ordina di costruire 
una torre per consentirgli di raggiungere le corde del 
cielo e arrivare al dio di Mosé (40,36-37), oppure quan- 
do Muhammad viene sfidato dai suoi oppositori a sali- 
re al cielo (17,93). A questo risponde: «Possano ascen- 
dere sulle corde» (38,10) e «Stenda una corda fino al 
cielo» (22,15), perché anche se Dio aprisse loro «una 
porta del cielo» (15,14), o se avessero «una scala» fino 
al cielo (sullarmz 52,38; 6,35) e la salissero (6,125), non 
crederebbero. 

Tre passi coranici che non si riferiscono esplicita- 
mente all’ascesa al cielo sembrano tuttavia in rapporto 
con l’esperienza della visione del cielo da parte di Mu- 
hammad. Le sure 81,19-25 e 53 1-12 forniscono due 
versioni parallele di una visione in cui Muhammad vide 
un messaggero divino all’orizzonte, mentre nella sura 
53,13-18 si trova l’esposizione di una visione in cui il 
Profeta colse i più grandi segni di Dio presso l'albero di 
loto ai margini del Paradiso. In entrambi i casi il mes- 
saggero celeste si era avvicinato al Profeta da lontano, 
ma non lo aveva portato via. 

Sulla base della documentazione coranica appare 
certo che m5r4$ e isrà’ si riferiscono a esperienze com- 
piute da Muhammad prima della sua fuga da Mecca a 
Medina nel 622, dato che i passi coranici che ne parla- 
no sembrano risalire a quel periodo. Non è tuttavia 
possibile stabilire se queste esperienze si collochino 
davvero all’inizio dell’attività profetica di Muhammad 
a Mecca, benché questo sembri il contesto più naturale. 


Tradizione narrativa. I passi coranici furono messi in 
relazione con leggende che si svilupparono rapidamen- 
te durante i primi due secoli dell'Islam attraverso l’atti- 
vità dei 9gussds, i pii cantastorie popolari. Le loro storie 
vennero poi raccolte e riutilizzate col metodo degli ba- 
dit nella biografia del Profeta (sira), allo scopo di stabi- 
lire un consenso degli studiosi (18774) riguardo a tale 
tradizione leggendaria e soprattutto orale. Questo con- 
senso, che è rispecchiato dalla Sîrat Mubammad di Ibn 
Ishaq (morto nel 767), rivista da Ibn Hi$àm (morto 
nell’834), ammetteva entrambe le interpretazioni per il 
«Tempio Ultimo» e le armonizzava attribuendo all’isr4’ 
lo specifico significato di viaggio notturno a Gerusa- 
lemme. Questa armonizzazione comportò l’eliminazio- 
ne delle tradizioni più antiche, secondo le quali Mecca 
era stata il punto di partenza dell’ascensione, e la sosti- 
tuzione di Mecca con Gerusalemme, punto di partenza 
dell’ascensione di Cristo, e luogo in cui, forse a partire 
dal califfato di ‘Abd al-Malik (685-705), l'impronta del 
piede del Profeta veniva mostrata ai pellegrini musul- 
mani. 

Sirat Muhammad. L’opera di Ibn Ishaq che raccon- 
ta gli eventi miracolosi avvenuti nel corso di una sola 
notte mette insieme tutti gli elementi in una narrazione 
continua, ma inverte gli eventi. Una notte Muhammad, 
addormentatosi presso la Ka'ba a Mecca (o, forse, nel- 
la casa di Umm Hani’), viene svegliato dall’angelo Ga- 
briele, che lo conduce da un animale alato di nome Bu- 
rag. Gabriele mette il Profeta sul dorso di questo de- 
striero e insieme viaggiano verso Gerusalemme. A Ge- 
rusalemme incontrano diversi profeti, tra cui Abramo, 
Mosè e Gesù. Guidando una preghiera pubblica 
(salt), Muhammad emerge tra tutti gli altri profeti lì 
riuniti. Quando il Profeta ha finito tutto ciò che dove- 
va essere compiuto a Gerusalemme, come afferma la 
narrazione, appare la bella scala (725r4$) su cui i mo- 
renti fissano gli occhi e che le anime degli uomini per- 
corrono per salire al cielo. Gabriele aiuta Muhammad 
a salirla e lo conduce alle porte dei sette cieli, una do- 
po l’altra. A ogni porta viene chiesto a Gabriele di 
identificare Muhammad e di testimoniare che egli ha 
già ricevuto la rivelazione. Segue una lunga descrizione 
delle esperienze di Muhammad nei cieli, in ognuno dei 
quali incontra uno dei profeti. Infine, Muhammad rag- 
giunge il giardino del Paradiso (così come, dal primo 
cielo, aveva visto le torture dell'Inferno) e si presenta 
davanti al trono di Dio per parlare con Lui. Dio allora 
riduce il numero di preghiere giornaliere obbligatorie 
per la comunità musulmana da cinquanta a cinque. 
Muhammad torna a Mecca e la mattina seguente infor- 
ma i meccani che durante la notte è andato in Siria ed 
è tornato indietro. I presenti, incluso il suo fedele com- 
pagno Abu Bakr, sono naturalmente piuttosto scettici 
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in un primo momento, e molti seguaci del Profeta lo 
abbandonano. 

Hadit. La letteratura degli hadit, influenzata in parte 
dalle tradizioni apocalittiche ebraiche e cristiane, ha ar- 
ricchito la narrazione originaria dell’ascesa al cielo del 
Profeta con una grande varietà di dettagli, che riguar- 
dano la preparazione all’ascesa, l’animale cavalcato e le 
esperienze vissute in cielo. A questo punto, tra l’altro, 
la storia della purificazione del cuore di Muhammad è 
stata anteposta al racconto dell’ascensione. Mentre 
Muhammad sta dormendo nei pressi della Ka'ba, gli 
appaiono degli angeli che lo fanno sdraiare sulla schie- 
na, aprono il suo corpo e lavano, con acqua attinta dal 
pozzo di Zamzam, il suo cuore e le sue viscere, purifi- 
candoli dal dubbio, dall’idolatria, dall’ignoranza e dal- 
l'errore. Portano poi un vaso d’oro pieno di sapienza e 
di fede e riempiono il suo corpo con queste virtù. Puri- 
ficato nel cuore e consacrato ad essere un profeta, 
Muhammad viene portato al cielo inferiore. 

L'animale che trasporta Muhammad a Gerusalem- 
me, Buraq (etimologicamente interpretabile, probabil- 
mente, come «piccolo lampo splendente», dall’arabo), 
viene descritto come una bestia miracolosa, eccezio- 
nalmente veloce. Viene presentato come un brillante 
destriero, di sesso non specificato, con sella e briglie, 
di dimensioni comprese tra un asino e un mulo, con 
una lunga schiena, orecchie mobili e «una guancia co- 
me quella di un uomo». Le ali sui suoi stinchi spingono 
le gambe, che sono così in grado di percorrere in un 
solo passo una distanza pari a quella che lo sguardo 
riesce a coprire. Esso era già servito da cavalcatura ai 
profeti in passato, in particolare ad Abramo e, più re- 
centemente, a Gesù. All'arrivo a Gerusalemme, secon- 
do alcune tradizioni, Gabriele lo lega a una roccia o a 
un anello, mentre, secondo altre versioni del racconto, 
Buraq serve da destriero volante anche per l’ascesa al 
cielo di Muhammad, al posto della scala. Nelle rappre- 
sentazioni Buraq ha volto umano, testa di donna e co- 
da di pavone. Dalla prima attestazione iconografica, in 
un manoscritto del Gai” al-tawdrib (Storia Universa- 
le) di Rasid al-Din del 1314, fino alle più elaborate mi- 
niature persiane e turche dei secoli successivi, il de- 
striero, il suo cavaliere e la sua guida divennero uno 
dei soggetti più frequenti nella pittura e nella poesia 
islamica. Belle miniature del 725748 di Muhammad si 
trovano, ad esempio, nel Mirdg-nama del XV secolo, 
tradotto in turco orientale da Mir Haydar e calligrafa- 
to in scrittura uigura da Malik Bahsi di Herat (cfr. Ma- 
rie-Rose Séguy, The Miraculous Journey of Mabomet, 
New York 1977). 

L'incontro del Profeta con Abramo, Mosè e Gesù a 
Gerusalemme potrebbe essersi ispirato ai racconti della 
trasfigurazione di Gesù sul Monte Tabor (Mt 17,1; Mc 
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9,1; Lc 9,28). Nel primo cielo Muhammad incontra 
Adamo nella sua funzione di giudice delle anime dei 
defunti, mentre trova Giuseppe nel terzo cielo e Eno- 
ch/Idris nel quarto. Gesù e Giovanni Battista appaiono 
insieme nel secondo cielo, mentre Aronne e Mosè ap- 
paiono separatamente nel quinto e nel sesto. Mosè 
piange, quando comprende che Muhammad gode di 
maggiore considerazione di lui agli occhi di Dio e che i 
seguaci del Profeta saranno più numerosi dei suoi. 
Muhammad rifiuta il suo consiglio di chiedere a Dio di 
ridurre le preghiere obbligatorie a meno di cinque. In- 
fine, nel settimo cielo, quello di Abramo, Muhammad 
si trova davanti al trono di Dio, raggiunge l’albero di lo- 
to che segna il limite della conoscenza che una creatura 
può possedere, e vede i fiumi del Paradiso, dove gli 
vengono offerti vasi di acqua, vino, latte e miele, ma do- 
ve assaggia soltanto il latte. 

Adattamenti e interpretazioni. Il tema dell’ascensio- 
ne del Profeta ha un posto di rilievo sia nella letteratura 
della teologia e della filosofia islamica, sia nel Sufismo. 
I teologi musulmani erano preoccupati della questione, 
già discussa fin da tempi antichi, di stabilire se il viaggio 
notturno e l’ascensione si fossero verificati in senso let- 
terale o solo spirituale. Al-Tabari (morto nel 923) soste- 
neva fortemente la tesi, condivisa dalla maggioranza dei 
musulmani, che il Profeta fosse stato trasportato lette- 
ralmente, con il corpo e da sveglio. Altri, in particolare 
i mu'taziliti, ritenevano invece che fosse stato portato a 
Gerusalemme e in cielo solo in spirito, mentre il suo 
corpo restava a Mecca; questa posizione era rafforzata 
da un'affermazione attribuita alla moglie prediletta di 
Muhammad, ‘A’ifa. Al-Taftazani (morto nel 1389) so- 
stiene che il viaggio sia avvenuto in corpo e spirito, ma 
non esclude la possibilità che possa anche essere avve- 
nuto in sogno, o soltanto in spirito. Un altro dibattito 
nell’ambito della teologia islamica, sullo sfondo della 
controversia sulla visione beatifica del credente, mirava 
a stabilire se Muhammad avesse visto davvero Dio fac- 
cia a faccia. 

I filosofi neoplatonici dell'Islam attribuirono un si- 
gnificato allegorico all’ascensione del Profeta. Le Ep:- 
stole degli Ihwan al-Safa’ (Fratelli della Purità), com- 
pletate nel 969, adottarono il motivo della discesa co- 
smologica e dell’ascesa escatologica e interpretarono 
quest’ultima come l’ascesa (725747) dell'anima umana 
che abbandona la sua esistenza corporea e torna al suo 
stato angelico di pura spiritualità. Abù al-'Ala’ al- 
Ma'‘arri (morto nel 1057) scrisse una parodia, Risdlat al- 
gufran (L'epistola del perdono) sui racconti tradizionali 
del m2ir4g. Due trattati di al-Gazali (morto nel 1111) ri- 
guardano il tema dell’ascensione: il M:rdg al-salikin 
(La Scala di coloro che seguono il sentiero) chiarisce 
l'argomento da sette diversi punti di vista, mentre il 


Miskat al-anwar (La nicchia per le luci) offre un’inter- 
pretazione neoplatonica in termini puramente psicolo- 
gici. Ibn al-Sid al-Batalyawsi (morto nel 1127), nel suo 
Kitab al-bada'iqg (Libro dei giardini), descrive l’ascesa 
degli spiriti purificati al mondo sovrannaturale sulla 
«scala delle ascensioni» (sullam al-ma'arig), che segue 
una linea retta che collega le sfere terrestri a quelle ce- 
lesti. 

Per i sufi, il viaggio notturno e l’ascensione del Pro- 
feta divennero il prototipo dell'itinerario dell'anima 
verso Dio, dai vincoli della sensualità fino alle vette del- 
la conoscenza mistica. Non è certo se, come si sostiene 
spesso, Abù Yazid al-Bistami (morto nell’875) affer- 
masse davvero di aver vissuto a sua volta un w257d$, ar- 
rivando all'unione mistica con Dio. Al-Hallag (morto 
nel 922) ha meditato su questo tema nel suo Kztdb a/- 
tawéasin. Al-QuSayri (morto nel 1074) raccolse i raccon- 
ti che circolavano tra i sufi moderati nel suo K:itàb 
mi'ràg e vi incluse la discussione dell’ascensione attri- 
buita a Enoch/Idrîs, a Abramo, a Elia, a Mosé e a Gesù. 
Egli riserva l’ascensione in corpo e spirito ai soli profe- 
ti, mentre ai sufi concede soltanto l’esperienza dell’a- 
scesa al cielo in sogno. Al-Hugwiri (morto nel 1077) fa 
una chiara distinzione nel suo Kaif al-mabgab (Spiega- 
zione dei segreti) tra l’ascensione dei profeti, accaduta 
esteriormente e nel corpo, e quella dei santi, che si veri- 
fica invece interiormente e soltanto in spirito. Ibn al- 
‘Arabi (morto nel 1240) nel suo Kitàb al-isrà’ indicò il 
viaggio notturno e l’ascensione del Profeta come un 
simbolo dell’itinerario dell'anima verso l’unione misti- 
ca e dedicò all'argomento anche due ampie sezioni del- 
le sue Futzbat (Rivelazioni). In una sezione presenta un 
mistico e un filosofo che compiono insieme il viaggio; il 
filosofo deve fermarsi al settimo cielo, mentre al mistico 
nessun segreto resta nascosto. In un’altra sezione, l’au- 
tore mette in parallelo l’ascensione del Profeta con l’e- 
sperienza mistica dell’estasi sufi, ricordando la propria 
ascesi mistica e le conversazioni con i profeti su temi 
MIStICcI. 

Il miràg costituisce un modello ideale per i racconti 
simbolici composti da filosofi e poeti sufi per esprime- 
re le vette spirituali dell'unione mistica. Nella bella 
opera persiana intitolata Mirdg-ndma, attribuita a Ibn 
Sina (morto nel 1037) o a Yahya Suhrawardi (morto 
nel 1191), ma più probabilmente composta da un au- 
tore anonimo dell’x1 secolo, il tema dell’ascesa dell’a- 
nima al cielo dopo la morte sotto la guida degli angeli è 
eclissato dall’ascesi estatica del mistico al trono divino 
a imitazione del Profeta, archetipo di tutti i mistici. Il 
racconto simbolico può essere inteso, idealmente se 
non storicamente, come un collegamento tra l’allegoria 
araba di Ibn Sina, Hayy ibn Yagzan, e il grandioso poe- 
ma epico persiano Mantig al-tayr (Conversazione degli 


uccelli) di ‘Attar (morto nel 1220); infatti entrambe le 
opere, ciascuna a suo modo e non diversamente dal 
M:'rag-nàma persiano, si spostano dal livello dell’inter- 
pretazione simbolica del racconto al piano dell’esegesi 
esistenziale dell’ascesi mistica sperimentata nell’animo 
umano. 

Il tema del rmi°rd$ appare in molte forme nella poesia 
sufi persiana da Rumi (morto nel 1273) a Iqbal (morto 
nel 1938). Per Rumi, il r2"r4$ diventa il simbolo della 
differenza radicale tra ragione discorsiva e unione mi- 
stica. Gabriele, simbolo della ragione e guida per il 
viaggio nei cieli, rimane al di fuori della presenza divi- 
na, mentre il Profeta, che rappresenta il vero amante di 
Dio, si gode «un tempo con Dio» nella camera dell’u- 
nione e del mistero. Il Gavid-nàma di Iqbal descrive 
una visione contemporanea del viaggio spirituale com- 
piuto dal poeta, dalla terra attraverso e al di là delle sfe- 
re fino al cospetto di Dio. 

Racconti popolari più tardi sull’ascensione del Profe- 
ta raccolgono e sistematizzano il materiale sparso nelle 
fonti più antiche, aumentando a dismisura l'argomento 
senza arricchirlo in profondità. Al-Suyùti (morto nel 
1505) offre una fine disquisizione sulle tradizioni dell’; 
sr’ e del r2ràg, discutendo della natura, del tempo, 
del luogo e dei particolari degli eventi in questione nel- 
l’Al-aya al-kubra fr farb gissat al-isrà’. Al-Nu’mani, un 
discepolo di Ibn Hagar al-'Asqalani (morto nel 1449), 
riunisce un mosaico di tradizioni, di interpretazioni 
teologiche e affermazioni mistiche riguardanti il viaggio 
notturno e l’ascensione del Profeta nel suo A/-siràg al- 
wahbag (La lampada accesa). Il più popolare libro sul 
mi°ràg fino ad oggi è il Kitab al-isrà’ wa-al- mi' rai di al- 
Gayti (morto nel 1563), su cui Dardir (morto nel 1786) 
scrisse una glossa. La Qissat al- mi'ràg di Al-Barzangi 
(morto nel 1766) è ispirata all'opera di al-Gayti. Il 
Mi'ràg -nîma viguro, composto nel 1436-37, documen- 
ta il diffondersi della leggenda nelle lingue dell'Asia 
centrale. 

I cristiani del Medioevo avevano una certa conoscen- 
za delle leggende musulmane che riguardavano il mira- 
coloso viaggio al cielo di Muhammad. Questo è prova- 
to dalla famosa versione latina della leggenda, scritta 
probabilmente da Ibrahim al-Hakîm, un medico ebreo 
attivo alla corte di Alfonso x di Castiglia (1264-1277). 
Questa versione latina (Liber scalae) e una traduzione 
francese fatta dal latino (Eschiele Mahomet) divennero 
il punto centrale della discussione a proposito delle 
fonti islamiche della Comzzedia di Dante, una questio- 
ne sollevata dal gesuita spagnolo Juan Andrés intorno 
al 1780, sostenuta nuovamente da Ozanam nel 1838 e 
da Labitte nel 1842 e formulata infine in termini più 
chiari da E. Blochet, Les Sources orientales de la divine 
comédie, Paris 1901. 
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MODERNISMO ISLAMICO. Il movimento intellet- 
tuale denominato Modernismo islamico è una risposta 
all'incontro dei musulmani con l'Occidente nel xIX e 
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nel xx secolo. Altre tipologie di reazione a tale incontro 
si sono concretizzate in una vasta gamma di possibilità, 
dal tradizionalismo ortodosso della scuola salafita nei 
confronti della secolarizzazione occidentalizzante al re- 
vivalismo o neofondamentalismo. Il Modernismo isla- 
mico, quindi, non deve essere considerato il solo tenta- 
tivo di ridare vita, rinvigorire o riformare l’Islam; inol- 
tre, il Modernismo non è un fenomeno circoscritto al 
mondo islamico, ma si è manifestato anche in altre tra- 
dizioni religiose in circostanze simili. La preoccupazio- 
ne principale del Modernismo, islamico o di altra ma- 
trice, è quella di depurare l’eredità religiosa, di reinter- 
pretarne alcuni aspetti e di fonderla con elementi mo- 
derni, al fine di riaffermarne la dignità e di stabilirne 
l’insostituibile validità nei confronti dell’invasione cul- 
turale straniera. Nel caso specifico dell'Islam, i pensa- 
tori modernisti non sono nemici della cultura occiden- 
tale, e anzi guardano con grande ammirazione alla 
scienza, alla tecnologia e alle forme istituzionali di orga- 
nizzazione di tale cultura, considerandole necessarie al- 
lo sviluppo dei loro Paesi. I modernisti si sono opposti, 
in realtà, all'importazione totale e indiscriminata delle 
idee occidentali che, a loro dire, hanno portato alla di- 
sintegrazione della tempra morale della società, tanto 
da minarne la sua asdla («autenticità»). Hanno così po- 
sto l'accento sulla necessità di un cambiamento attra- 
verso la riforma e l’adattamento e credono che una 
nabda («rinascimento») possa essere raggiunta soltanto 
con un ritorno all'Islam. 

Il Modernismo islamico è solitamente collegato ai no- 
mi del persiano Gamal al-Din al-Afgani (1839-1897) e 
dell’egiziano Sayh Muhammad ‘Abduh (1849-1905). La 
principale preoccupazione di al-Afgani era il risveglio 
musulmano e la solidarietà a fronte della penetrazione 
dell'Occidente. Vedeva nei dissensi interni e nella man- 
canza di unità le cause della sconfitta musulmana, ed 
esortava il suo pubblico a mettere da parte le differenze 
settarie e a praticare la reciproca tolleranza, per il bene 
della urzzza musulmana. Al-Afgani chiedeva ai fedeli di 
accogliere la scienza e la tecnologia che venivano dall’Oc- 
cidente, ma li esortava a preservare, al tempo stesso, i 
propri valori morali e religiosi. Fu, comunque, essenzial- 
mente un agitatore politico e un rivoluzionario; la sua at- 
tività lo portò in Afganistan, Iran, Egitto, a Parigi, Londra 
e Istanbul, dove morì. Il suo discepolo e stretto collabora- 
tore, ‘Abduh, ebbe un’ampia influenza sul pensiero mu- 
sulmano moderno. ‘Abduh sottolineava la congruenza 
esistente tra l'Islam e la modernità e dava particolare rilie- 
vo al ruolo dell’igt4d (esercizio del giudizio individuale) 
al fine di liberare l'Islam da interpretazioni troppo rigide 
e adeguarlo alle richieste della società moderna, pur sen- 
za metterne in discussione i princìpi fondamentali. [Vedi 


le biografie di AL-AFGANI e ‘ABDUHI]. 


Il Modernismo islamico, d’altro canto, affonda le sue 
radici in un passato più lontano, e precisamente nei con- 
tributi di Sayh Ahmad Sirhindi (1564-1625) e della scuo- 
la riformista di Sah Walî Allah (1703-1762), entrambi 
originari del subcontinente indiano. Nel complesso, la 
prospettiva modernista comprende un’ampia gamma di 
pensatori e interpretazioni di diversi Paesi musulmani. 
Ne fanno parte personaggi come Sayyid Ahmad Khan 
(1817-1898), Ameer Ali (1849-1928) e Muhammad Iq- 
bal (1877-1938), provenienti dall'India e dal Pakistan; 
‘Abd al-Hamid Ibn Badis (1889-1940), ‘Abd al-Qadir al- 
Magribi (1867-1907) e Abù Su‘ayb al-Duhali (1878- 
1937), tutti originari del Magreb; ‘Abd al-Rahman al- 
Kawakabi (1854-1902), Muhammad Kurd Ali (1876- 
1952), Sakib Arslan (1869-1946) e Muhammad Rasid 
Rida (1865-1935) dalla Turchia; Muhammad Farid Wag- 
di (1875-1954) e Ahmad Amin (1886-1954), entrambi 
egiziani, e infine Muhammad Husayn Na'ini (1860- 
1936), iraniano. [Vedi anche le biografie di SIRHINDI, 
WALÎ ALLAH, AHMAD KHAN, AMEER ALI, IOBAL 
e RASID RIDA]. 

Si può meglio comprendere il Modernismo islamico 
se lo si situa nel contesto storico del XIX secolo. Fu un 
periodo di agonia politica, sociale, economica e cultu- 
rale per le società musulmane, sfidate e scosse dalla pe- 
netrazione e dal dominio dell’Occidente. L'Impero ot- 
tomano, teorico custode della ur2774 musulmana, non 
solo si dimostrò inadatto a resistere al violento assalto, 
ma ne divenne una delle vittime. L'invasione occidenta- 
le assunse la forma di vittorie militari, dominio politico 
ed economico e imposizione di sistemi educativi e codi- 
ci legali occidentali. Il Modernismo si sviluppò proprio 
tentando di affermare la capacità dell'Islam di fronteg- 
giare la nuova sfida. In particolare, i modernisti spera- 
vano di confutare la teoria secondo la quale era proprio 
l’Islam la ragione delle sconfitte musulmane e del sotto- 
sviluppo, oltre a essere rigido e non suscettibile di rifor- 
ma, come scrisse Lord Cromer nel suo Modern Egypt 
(1908): «l'Islam riformato non è più Islam». 

L'obiettivo del Modernismo Islamico era, quindi, 
rendere l'Islam adeguato e rispondente al contesto del- 
la società moderna, e diffondere la convinzione che i 
musulmani possono vivere, impegnarsi e contribuire 
fattivamente al mondo moderno pur restando fedeli al 
loro credo religioso. La sua meta più ambiziosa era for- 
nire alla comunità musulmana una propria ideologia 
dello sviluppo, che non fosse copiata da quella dell’Oc- 
cidente e che divenisse la base di una società moderna e 
razionale. I pensatori modernisti puntavano, quanto- 
meno, a dotare i musulmani di una serie di criteri me- 
diante i quali tenere sotto controllo e filtrare i processi 
di cambiamento dovuti all'impatto con una cultura 
estranea. 


Fondamenti del Modernismo. I princìpi basilari del 
Modernismo islamico possono essere riassunti nel mo- 
do seguente: 

1. All’origine del desiderio di cambiamento si avver- 
re un forte bisogno di depurare l'Islam dalle credenze 
superflue e dalle superstizioni introdotte dagli ordini e 
dalle confraternite sufi, come pure dalle rigide inter- 
pretazioni dei tempi passati. Per raggiungere questo 
obiettivo è necessario recuperare le fonti originali del- 
l'Islam, il Corano e le surzia (tradizioni del Profeta), e 
tornare a interpretarle. I modernisti adottarono questa 
idea dai movimenti revivalisti del XVI secolo, specie i 
wahhabiti in Arabia, ma fecero un uso diverso delle 
fonti: mentre i revivalisti si caratterizzavano per un ap- 
proccio letterale e assai rigido al testo, l’obiettivo dei 
modernisti era scoprirne lo spirito e distinguere tra le 
regole universali dell'Islam, da una parte, e quelle spe- 
cifiche, valide soltanto in un determinato periodo, dal- 
l’altra. 

2.I modernisti misero in dubbio l’autorità delle in- 
terpretazioni medievali dell’Islam e difesero l’esercizio 
dell’i$Hbdd, definito da Muhammad Iqbal come il prin- 
cipio del movimento nell'Islam. Ogni singolo musul- 
mano, sostenevano i modernisti, ha il diritto e il dovere 
di mirare alla comprensione del Corano e della sunna, e 
quest’enfasi sull’igt#b4d li portava a sottolineare gli 
aspetti razionali della religione, il ruolo del raziocinio, il 
libero pensiero e la volontà individuale. A sostegno del- 
le loro teorie invocavano le sacre parole del Corano: 
«Dio non altera ciò che è nelle persone fino a che esse 
non alterano quello che è in loro» (sura 13,12). I pensa- 
tori modernisti insistettero anche sull'importanza di 
giyàs («ragionamento analogico»), istibsén («principio 
della desiderabilità») e al/-masalib al-mursala («interesse 
generale della comunità»). 

‘Abdub, per esempio, diede speciale rilevanza al ruo- 
lo della ragione nell’Islam. Nel suo trattato sull’unità di 
Dio, la definisce come la facoltà che permette all'uomo 
di distinguere la verità dalla menzogna, e per questo 
motivo la legge islamica dev'essere interpretata attra- 
verso di essa. Nel suo operato di r24ft7, mise in pratica 
queste idee ed emanò numerose fatw4 (pareri legali) 
importanti, come la celebre fatw4 del Transvaal, che 
consente ai musulmani di mangiare la carne di animali 
macellati da non musulmani, o altri pareri in cui si ac- 
cordava ai fedeli il permesso di indossare vestiti alla 
moda europea e di depositare il proprio denaro in con- 
ti correnti postali a interesse. 

3. La scuola modernista si concentrava sugli aspetti 
sociali e morali dell'Islam (e dei credenti), più che su 
quelli metafisici e filosofici. I modernisti sostenevano 
che l'Islam, dal momento che deve risultare adeguato 
alle necessità e ai problemi dei comuni musulmani, de- 
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ve essere in grado di aiutarli nella loro condotta quoti- 
diana. Convinti che gli insegnamenti dell’Islam fossero 
i migliori tra quelli noti all'uomo, giungevano alla con- 
clusione che nessuna idea degna di rispetto può entrare 
in conflitto con l’Islam stesso. Inoltre, essi vedevano 
quest’attenzione per l’bic et nunc come qualcosa di 
realmente congruo al dettato islamico. Il successo mon- 
dano dei musulmani è la prova del favore divino, men- 
tre il fallimento indica una rottura nel loro rapporto 
con Dio. 

Obiettivi politici. Il risultato di questo atteggiamento 
era un'interpretazione essenzialmente razionale e libe- 
rale dell'Islam in riferimento a un ampio ventaglio di 
questioni, come l’organizzazione politica e le basi della 
legittimazione, la legislazione, la vita economica, la con- 
dizione della donna e l’educazione. 

Nell'ambito della politica, la maggior parte dei pen- 
satori modernisti invocava un governo costituzionale, 
elezioni e una qualche forma di istituzione democrati- 
ca. Si opponevano ai governanti dispotici e sottolinea- 
vano l’importanza della 5#r4 («consiglio»), che equipa- 
ravano a un'assemblea consultiva. Tutti concordavano 
nel ritenere che l’istibdad («tirannide») fosse contraria 
all’Islam e producesse la corruzione del tessuto morale 
della società. ‘Abduh, per citare un esempio, segnalava 
la funzione civile del califfo (balifa, lett. «successore» 
del profeta Muhammad) musulmano, che è il massimo 
rappresentante politico di una comunità, non una sorta 
di papa. Sebbene il Modernismo islamico si configuras- 
se più come una corrente intellettuale che come un mo- 
vimento politico, non mancarono gli esempi di attivi- 
smo. Alcuni pensatori modernisti seppero conciliare i 
princìpi dell’Islam con le nuove forze che percorrevano 
i nazionalismi anticolonialisti, e in certi casi, come in 
Algeria, fu proprio il Modernismo islamico a fornire il 
sostegno ideologico alla resistenza nazionale. 

In quel paese, infatti, ‘Abd al-Hamid Ibn Badîs, che 
aveva fondato l’Associazione degli ‘Ulama’ («studiosi 
di religione») nel 1928, chiese che alle istituzioni islami- 
che fosse concessa l'autonomia dagli organi di control- 
lo francesi, che le terre pubs («lasciti religiosi») fosse- 
ro restituite e che l’arabo diventasse la lingua ufficiale 
dell’ Algeria. L'associazione fondò varie succursali e una 
rete di scuole che copriva l’intera Algeria, in cui i ragaz- 
zi ripetevano ogni mattina la frase «L'Islam è la mia re- 
ligione, l'arabo la mia lingua, l'Algeria la mia patria». In 
Tunisia, Fadil Ibn ‘A$ur riuscì a mobilitare gli studenti 
della Grande Moschea di Tunisi e a realizzare marce si- 
lenziose a sostegno dell’indipendenza, mentre in Ma- 
rocco gli ‘2:74’ riformisti difesero il re Muhammad v 
dal condottiero berbero al-Glawi, di tendenze pro- 
francesi. 

Quanto ai rapporti tra i musulmani, i modernisti in- 
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vocarono l’unità e la messa al bando dei contrasti di set- 
ta e di scuola, mentre su questioni come la giustizia so- 
ciale ed economica, la posizione modernista fu decisa- 
mente più ambigua e caratterizzata da forti divergenze 
tra un autore e l’altro. Un notevole esempio è l’egiziano 
Khalid Muhammad Khalid, che nel suo libro Mix bund 
nabda’ (Da qui partiamo, 1950) sosteneva che un siste- 
ma parlamentare che non fosse al servizio dei poveri 
non era che un baraccone vuoto e privo di significato. 
A suo dire, l’iniqua distribuzione della ricchezza e del 
potere era l'autentica nemica del progresso. 

Un'altra questione al centro del pensiero modernista 
fu la condizione della donna. I modernisti affermavano 
che l’Islam aveva liberato le donne, assicurando loro 
parità di diritti, e in particolare sostenevano il diritto 
delle donne all’educazione e al lavoro. In Egitto, Qasim 
Amin (1865-1908) pubblicò un libro sull’emancipazio- 
ne femminile in cui suggeriva la necessità di un’istruzio- 
ne almeno elementare, se si chiedeva alle donne di svol- 
gere un ruolo all’interno della società. Nel successivo 
Al-mar'a al-gadida (Le nuove donne), edito due anni 
dopo (1901), ribadiva la sua teoria invocando le grandi 
idee del xIX secolo: libertà, progresso e civiltà. 

Nella prospettiva modernista, il più importante vei- 
colo di cambiamento sociale era la riforma dell’educa- 
zione. I modernisti riconoscevano nella qualità del si- 
stema educativo il fondamento del progresso europeo. 
Sottoponevano a dure critiche il tradizionale sistema 
educativo islamico, basato sulle mz4drasa e sui kuttab (le 
scuole religiose e i loro funzionari), e auspicavano l’in- 
troduzione delle scienze razionali ed empiriche nei pia- 
ni di studio, la divulgazione del sapere scientifico e l’in- 
segnamento delle lingue straniere. ‘Abduh, attento os- 
servatore delle istituzioni scolastiche europee e tradut- 
tore in arabo del saggio di Spencer (Education. Intellec- 
tual, Moral, and Physical), si adoperò per migliorare il 
piano di studi e l’amministrazione dell’Università al- 
Azhar del Cairo, mentre sir Sayyid Ahmad Khan fondò 
il Mohammedan Anglo-Oriental College a Aligarh per 
l'insegnamento delle scienze moderne e la Mohamme- 
dan Anglo-Oriental Conference per promuovere l’edu- 
cazione di tipo occidentale nell’India musulmana. Altri 
modernisti, al contrario, interpretarono negativamente 
l'influsso delle scuole straniere: Rasid Rida, per esem- 
pio, vedeva nei diplomati di quelle scuole l’esercito pa- 
cifico al servizio degli occidentali in vista della penetra- 
zione culturale nella società musulmana. 

Impatto e limiti. Nei primi decenni del xx secolo il 
Modernismo islamico raggiunse una notevole influenza 
in diversi Paesi musulmani. Risultava attraente non sol- 
tanto ai ceti scolarizzati, in via d’aumento, e alle nuove 
classi medie che pure volevano mantenere i legami con 
la tradizione, ma anche agli /4rz4’ più giovani che si 


rendevano conto dell’inutilità della tradizionale posi- 
zione conservatrice al cospetto dell’aggressiva e dina- 
mica cultura occidentale. Tuttavia, il Modernismo isla- 
mico risentì di alcuni limiti che finirono con il condi- 
zionarne lo sviluppo e l'impatto sulla società. In quanto 
corrente di pensiero, l'essenza del Modernismo islami- 
co, per usare le parole di Zaki Badawi nel suo The 
Reformers of Egypt, risiede nell’equilibrio tra due ele- 
menti: gli aspetti irriducibili e immutabili dell’Islam, e 
la necessità del cambiamento in altri settori in risposta 
alla condizione moderna. Il rapporto tra questi due ele- 
menti variava sensibilmente tra i vari pensatori. Nell’in- 
tento di stabilire una totale conformità tra l'Islam e il 
naturalismo europeo (che considerava la natura un si- 
stema di cause ed effetti, senza alcuno spazio per l’in- 
tervento sovrannaturale), sir Sayyid Ahmad Khan, per 
esempio, ridefinì la religione in modo inaccettabile per 
molti modernisti musulmani, compresi ‘Abduh e Rasid 
Rida, secondo i quali veniva compromessa l’autorità 
della rivelazione e si andava troppo in là nell’accogliere 
la vita moderna in nome dell’Islam. Sayyid Ahmad 
Khan si difese sostenendo che l’arretratezza del mondo 
musulmano era in buona parte il risultato di una falsa 
fede nel soprannaturale e che, vista l'identità tra l’auto- 
re della natura e l’autore della rivelazione, non poteva 
sussistere alcuno scontro. 

Il bisogno dei modernisti di bilanciare vecchio e 
nuovo in un ambiente caratterizzato da continui e rapi- 
di cambiamenti, li fece spesso apparire selettivi e privi 
di coesione concettuale o di un’organica metodologia 
interpretativa dell'Islam, e così l'impatto dei loro scritti 
produsse risultati inattesi: per esempio, la critica della 
visione medievale e la difesa dell’igtih4d aprirono la 
strada a interpretazioni dell’Islam assai più ardite. L'o- 
pera di pensatori quali Qasim Amin, Ahmad Lutfi al- 
Sayyid, Ahmad Amin e ‘Alî ‘Abd al-Raziq, tutti egizia- 
ni, fu possibile soltanto alla luce del grande imam ‘Ab- 
duh. Il rifiuto modernista della visione tradizionale del- 
l'Islam e la messa in discussione dell’autorità dei giuri- 
sti tradizionali contribuirono a indebolire la posizione 
degli ‘lama’ e indussero gli intellettuali di orientamen- 
to laico, per contro, a spingere le loro teorie fino alle 
più estreme conseguenze. 

In ambito giuridico, il tentativo modernista di mette- 
re in relazione la $ari"a («legge islamica») con le coeve 
nozioni legali servì a ridurre la distanza tra il sistema 
giuridico dell’Islam e quelli europei e, accettando il 
concetto di cambiamento legale, favorì la secolarizza- 
zione di tale sistema. 

Un'ultima limitazione metodologica fu costituita 
dalla ridotta capacità di comprensione della cultura 
occidentale e delle sue dinamiche. I modernisti, im- 
pressionati dalla scienza e dalla tecnologia dell’Occi- 


dente, desideravano che anche i musulmani ne potes- 
sero condividere i vantaggi, ma come Fazlur Rahman 
afferma convincentemente, nella Cambridge History of 
Islam, «non svilupparono il pensiero musulmano tra- 
dizionale dal suo interno, ciò che avrebbe fornito una 
base adeguata a sostenere i nuovi valori e le nuove isti- 
tuzioni». 

I modernisti vennero accerchiati da ogni lato. I ceti 
laici elevati, detentori del potere, non volevano conce- 
dere all’Islam altro ruolo che quello di legittimare la lo- 
ro condotta, e intanto altre ideologie e suggestioni, spe- 
cie il nazionalismo e il socialismo, cominciarono a farsi 
strada tra le generazioni più giovani. Nuovi dubbi e 
preoccupazioni vennero alla ribalta (in particolare la 
giustizia sociale), a fronte dei quali i modernisti non di- 
sponevano di risposte adeguate. D'altro canto, gli ‘ul- 
mà’ tradizionali e i gruppi neofondamentalisti accusa- 
rono i modernisti di sacrificare i princìpi dell'Islam sul- 
l’altare delle idee occidentali, e giunsero perfino a met- 
terne in dubbio la fedeltà religiosa. 

Nel pieno della crisi, alcuni modernisti assunsero 
una posizione apologetica: invece di insistere per il 
cambiamento, cercarono di lenire l’orgoglio ferito e le 
aspettative incompiute dei loro correligionari. I loro 
scritti sulla storia islamica manifestano un nostalgico at- 
taccamento al passato più che un sistema coerente di 
idee. In Egitto, per esempio, il pensiero di ‘Abduh si ri- 
vestì di un carattere più tradizionale nelle mani del suo 
discepolo e biografo Rasid Rida; un altro seguace, 
Muhammad Farîid Wagdi, assunse un atteggiamento 
più difensivo e apologetico; un terzo discepolo, Ahmad 
Lutfi al-Sayyid, si avvicinò a idee secolari. In India e in 
Pakistan, il modernismo di Ahmad Khan e di Ameer 
Ali fu oggetto degli attacchi intransigenti di uomini co- 
me Abul Kalam Azad. 

Una linea piuttosto comune del moderno pensiero 
apologetico mise in particolare risalto le radici islami- 
che delle nuove teorie nei campi della fisica, della chi- 
mica, e così via. Un'altra corrente enfatizzò il debito 
dell'Occidente nei confronti dell'Islam e affermò che il 
progresso occidentale è il risultato di ampi prestiti dal- 
la cultura islamica. Una terza linea di pensiero fu soste- 
nuta dai nazionalisti che si identificavano in figure cari- 
smatiche come Gamal Abdel Nasser in Egitto, Ahmad 
Sekou Touré in Guinea e Ahmad Sukarno in Indonesia: 
dal momento che alcuni pensatori islamici avevano san- 
cito la legittimità religiosa dei cambiamenti sociali ed 
economici avviati da quei leader, teorie e correnti poli- 
tiche come il nazionalismo arabo, il socialismo arabo e 
il socialismo africano erano giustificate dal punto di vi- 
sta islamico. 

La storia rese tutto più difficile per i modernisti; 
eventi politici e crescenti tensioni sociali resero inutili 


MODERNISMO ISLAMICO 457 


le loro teorie a fronte dei bisogni immediati dell’epoca. 
Nello scontro con la civiltà occidentale era necessario il 
gibad («guerra santa») e non l’it$:b4d. L'intellettuali- 
smo dei modernisti non permise loro di dare vita a un 
movimento politico efficace in un contesto che richie- 
deva la mobilitazione di massa e la solidarietà contro 
una minaccia esterna. Più tardi, negli anni Settanta, il 
fallimento di tentativi di sviluppo da parte di regimi se- 
colari o quasi secolari, l’intensificarsi delle contraddi- 
zioni sociali ed economiche e il crescente divario tra le 
classi crearono un ambiente favorevole ai gruppi 
neofondamentalisti e indebolirono ulteriormente i mo- 
dernisti. La nascita di gruppi come i Fratelli Musulma- 
ni e il Gihad islamico in Egitto o la Gama‘at-i Islami in 
Pakistan è la prova di questa linea di tendenza: in un 
contesto di forte polarizzazione sociale e politica, le po- 
sizioni moderniste liberali e moderate non potevano 
più trovare cittadinanza. 

In alcuni casi, dunque, il Modernismo islamico smise 
di essere una forza progressista e fu scavalcato dal cor- 
so degli eventi; in altri casi, invece, venne oscurato da 
forze più potenti, gruppi laici detentori del potere o 
movimenti neofondamentalisti. Nonostante queste de- 
bolezze, l'approccio modernista sembra il più adatto a 
fornire una sintesi tra l'Islam e il mondo moderno. Il 
suo progressivo indebolimento è la prova della menta- 
lità e della situazione di crisi nel mondo islamico. 

[L'impatto del movimento modernista sui singoli 
Paesi musulmani è esaminato nei diversi panorami re- 
gionali sotto la voce ISLAM. Altre correnti dell'Islam 
moderno sono trattate alle voci GAMA‘AT.I ISLAMI, 
FRATELLI MUSULMANI e WAHHABIYA]. 
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ALI E. HILLAL DESSOUKI 


MOSCHEA. [Trattiamo questa voce in due parti di- 
stinte: Storia e tradizione e Architettura. La prima esa- 
mina le funzioni religiose e politiche della moschea co- 
me centro cultuale della comunità musulmana. La se- 
conda è un panorama storico sulle diverse tipologie e 
sulle caratteristiche costruttive ed estetiche]. 


Storia e tradizione 


La moschea è essenzialmente il centro di culto comu- 
nitario in cui i musulmani recitano le loro preghiere ri- 
tuali e usano riunirsi a fini politici, sociali e culturali. 

Il nome. Moschea (dall'arabo masgid, attraverso lo 
spagnolo mezquita e il francese mosquée) significa «luo- 
go dove ci si prostra [di fronte a Dio]». Masgid (così 
anche in persiano, urdu e turco) si trovava già in ara- 
maico, riferito ai luoghi sacri nabatei e abissini, ed era 
comune nell’Arabia preislamica. 

Il termine wasgid ricorre spesso nel Corano (soprat- 
tutto in 2,144; 9,175s.; 9,107s.; 22,40; 62,1; 72,17) e indi- 
ca i templi in genere in cui si venera Dio, senza riferi- 
mento specifico a un nuovo tipo di edificio musulma- 
no. Quando si vuole indicare specificamente un tempio 
musulmano si ricorre a un’espressione composta, come 
masgid al-baram a Mecca, o masgid al-agsi a Gerusa- 
lemme. Un famoso badit afferma che esiste un masgid 
dovunque si preghi, per cui un tempio musulmano non 
sembrerebbe necessario. Tutti imusulmani, comunque, 
sono tenuti a recitare collettivamente la preghiera una 
volta la settimana, il venerdì a mezzogiorno, in conco- 
mitanza con il giuramento di fedeltà al successore del 
Profeta. La grande moschea in cui la comunità ($474 2) 
dei fedeli celebra la funzione del venerdì ($w7‘) pren- 
de il nome di masgid al-gamd'a, o masgid al- $um'a, op- 
pure ancora masfid al-gami° (luogo dell’assemblea), ma 


usualmente e più semplicemente viene chiamata 4/-$4- 
mi”. Di conseguenza il termine $4r7i" è stato riservato 
alle grandi moschee assembleari in cui viene pronun- 
ciata la butba (sermone) del venerdì, mentre masgid de- 
signa le piccole moschee della preghiera quotidiana (ad 
eccezione delle moschee di Mecca, di Medina e di Ge- 
rusalemme, che hanno assunto il tradizionale nome co- 
ranico di masgid). Questa distinzione vige tuttora chia- 
ramente in Turchia, dove vengono usati correttamente i 
rispettivi termini. 

Definizione. La funzione della moschea è forse rias- 
sunta al meglio dal giurista del xm secolo Ibn Taymiya 
(morto nel 1328), che la descrive come «luogo di riu- 
nione, in cui si celebra la preghiera e si gestiscono gli af- 
fari pubblici». Più semplicemente, la moschea è un edi- 
ficio ampio abbastanza per contenere la comunità dei 
credenti, provvisto di uno spazio coperto per la pre- 
ghiera e di uno spazio aperto per i raduni, orientato 
verso Mecca. La struttura, indipendentemente da ogni 
sviluppo storico e stilistico e dalle varianti locali, è ri- 
masta sostanzialmente inalterata. Tutte le moschee so- 
no costruite su un asse orientato in direzione di Mecca, 
centro della preghiera stabilito dal Corano (2,139). Tut- 
te hanno la sala della preghiera parallela al muro della 
qibla (la direzione di Mecca), dove i musulmani maschi, 
in modo egualitario, ricchi o poveri, nobili o umili, si 
dispongono in ordine e pregano sotto la guida dell’i- 
mam. Le donne, che dovrebbero pregare a casa, posso- 
no raccogliersi in certe moschee, ma in un luogo riser- 
vato e separato da una parete divisoria. Tutti i musul- 
mani maschi delle quattro scuole giuridiche sunnite 
(safi‘ita, hanafita, malikita e hanbalita) si recano alla 
stessa moschea. I musulmani $i'iti, invece, pregano nel- 
le proprie moschee. 

L'edificio propriamente detto presenta alcuni simboli 
caratteristici che lo identificano con i requisiti della fe- 
de: all’esterno una fontana per le abluzioni, affinché il 
fedele possa disporsi a pregare ritualmente in condizio- 
ne di purezza, e un minareto per la chiamata dei fedeli; 
all’interno una piccola nicchia vuota (rz5br4b), al centro 
del muro della qg:dla, che indica l'orientamento della 
preghiera. Nelle moschee assembleari del venerdì si tro- 
va un pulpito (r25ndar), alla destra del r24br4b, dal quale 
colui che dirige la preghiera (batid) pronuncia il sermo- 
ne. Altre caratteristiche opzionali sono una zona recin- 
tata per il sovrano (w249s4ra), la tribuna (dikka) di chi ri- 
sponde alla preghiera, un leggio (kursî) per il cantore. 

Va sottolineato che la moschea non è uno spazio 
esclusivamente religioso. Al contrario, come per l’agora 
greca e il forum romano, il suo cortile è sempre stato 
anche il luogo privilegiato delle pubbliche assemblee, 
dove il sermone del venerdì verteva su politica, guerra, 
religione e così via, dove la comunità acclamava i califfi 


e i governanti, dove i tribunali giudicavano, dove era 
custodito il tesoro comune, dove si impartiva l’insegna- 
mento. Diversamente dalle chiese, le moschee non ac- 
colgono cerimonie per matrimoni e nascite, né l'Islam 
contempla confessioni o cresime. 

Gli addetti. Da sempre le moschee si mantengono 
grazie alle sovvenzioni (wagf, pl. aw94f), amministrate 
da un direttore (r4zir) che sovrintende alla gestione fi- 
nanziaria e alle nomine del personale. Poiché nell'Islam 
non esistono clero né liturgia, alla moschea bastano po- 
chi addetti, con funzioni semplici e chiare. 

1. Il principale addetto alla moschea è l’imam, la gui- 
da della preghiera. All’inizio questo ruolo veniva rico- 
perto dal governante stesso, che era contemporanea- 
mente capo (77477) del governo, della guerra e della s4- 
lit comune (la preghiera rituale). Sotto gli Abbasidi, 
quando ormai la conduzione della preghiera non era 
più un regolare impegno del califfo, veniva designato a 
questo scopo un imam a pagamento. Ogni musulmano 
notabile e istruito può aspirare a questo ruolo e ogni 
moschea nomina espressamente una persona esperta in 
materia teologica per fungere da imam. A questi com- 
pete la responsabilità delle attività religiose della mo- 
schea e il compito di condurre la preghiera cinque vol- 
te al giorno di fronte al rzibràb. Non si tratta, comun- 
que, di una professione, poiché l’imam ha di norma 
qualche altra occupazione (giudice, insegnante, com- 
merciante, ecc.) e il titolo si riferisce all’incarico piutto- 
sto che alla persona. 

2. Anche lo batib, il predicatore del venerdì, è un ad- 
detto religioso. Questo ufficio, così come quello dell’i- 
mam, si sviluppò quando il califfo abbaside smise di 
pronunciare la f4/ba del venerdì e in sua vece venne in- 
caricato un esperto in materia religiosa. Spesso veniva 
scelto come batid un gddi («giudice») e l’incarico era 
per consuetudine ereditario. Nelle grandi moschee ve- 
niva nominato più di uno batid, per consentire l’avvi- 
cendamento, mentre in quelle minori la funzione pote- 
va essere assunta dall’imam. Possono fungere da predi- 
catori anche il wd 72 e il 9455, sia pure senza regole fisse. 

3. Il mu'addin («muezzin») annuncia ai fedeli le cin- 
que preghiere quotidiane e la funzione di mezzogiorno 
del venerdì. Secondo la tradizione, l’adin («annuncio») 
fu istituito il primo anno dell’era musulmana, e l’abissi- 
no Bilal, servo liberato del Profeta (famoso per la dol- 
cezza della sua voce), fu il primo muezzin a convocare i 
fedeli alla preghiera. Gridato originariamente dall’alto 
della moschea, l’adin trovò presto una sede specifica 
nel mza’dana («minareto»), sul quale, fino al XX secolo, i 
muezzin si arrampicavano cinque volte al giorno. Da 
quando l’adàn viene registrato e diffuso con le nuove 
tecnologie, la loro arte raffinata non è più un requisito 
necessario. I muezzin sono organizzati alle dipendenze 
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di capi muezzin (r’454°), poco meno importanti degli 
imam, e in qualche caso svolgono anche il ruolo di 
muwaggit, ossia di astronomi che accertano la qibla, la 
direzione della Mecca. Talvolta, in passato, la funzione 
del muezzin era ereditaria. 

Istituzioni. In origine la costruzione delle moschee 
era considerata un obbligo dei governanti, ma in segui- 
to, con l’estendersi dell’Islam, questi se ne assunsero il 
compito nelle province, mentre altrove li sostituirono i 
privati. A un certo momento si finì per sentirlo come 
un obbligo religioso e sociale (secondo un badi, il Pro- 
feta avrebbe detto: «Per colui che erige una moschea, 
Dio erigerà una casa in paradiso»), tanto che, viste co- 
me un segno di prestigio, le moschee si moltiplicarono 
in modo esorbitante. Cronache e viaggiatori parlano, 
per esempio, di 3.000 moschee a Bagdad e 300 a Paler- 
mo nel x secolo, 241 a Damasco nel XI, 12.000 ad Ales- 
sandria nel XIV secolo. 

Oltre alle funzioni religiose e politiche, la moschea è 
sempre stata un centro di attività amministrativa, giuri- 
dica ed educativa. Mentre l'effettiva attività di governo 
fu presto trasferita a uno speciale diwdn («ufficio»), 0 
maglis («consiglio»), nella moschea si seguitarono a 
trattare materie di finanza pubblica e a custodire il te- 
soro della comunità (bay? 4/-m40). Ai tempi del Profeta 
nella moschea si definivano anche le questioni giuridi- 
che; ancora nel 644/645, il qadi di Fustat (Cairo Vec- 
chia) vi teneva le proprie udienze, e nel x secolo, a Da- 
masco, il vice g4di occupava uno speciale riw049, («na- 
vata laterale») nel cortile della moschea omayyade. 
Quando i giudici si spostarono nei tribunali, la mo- 
schea rimase il centro degli studi giuridici. Essa, infine, 
è stata il più importante centro educativo dell’Islam, 
con circoli di studio (pa/494t), tradizionalmente raccol- 
ti intorno ai maestri, nel porticato e ai piedi delle colon- 
ne. Alcune moschee, come quella di al-Mansùr a Bag- 
dad o quelle di Isfahan, Mashhad, Qom, Damasco e il 
Cairo, sono diventate centri di istruzione superiore per 
studenti provenienti da tutto il mondo musulmano. 
L'attività didattica continuò nelle moschee anche dopo 
il diffondersi delle mz4drasa, dove si impartiva un inse- 
gnamento permanente, autorizzato e finanziato dallo 
Stato. In epoca moderna, invece, le funzioni politiche, 
amministrative, educative e sociali delle moschee sono 
state assunte da istituzioni specifiche. [Vedi anche 
CULTO E PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE; 
SALAT; HARAM E HAWTA; MADRASA]. 
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Architettura 


La moschea è il luogo della preghiera collettiva e l’e- 
dificio religioso musulmano di maggior importanza. Il 
termine viene dall’arabo wmasgid, che significa semplice- 
mente «luogo dove ci si prostra [di fronte a Dio]» . Sol- 
tanto in seguito venne a designare un tipo di costruzio- 
ne specifico, sia che si trattasse di un semplice oratorio 
(#2asgid), oppure della moschea assembleare (o «del ve- 
nerdì») (arabo masgid al-gami”, persiano masgid-i gum'a, 
turco ulu cam), oppure ancora uno spazio all'aperto per 
le assemblee più ampie (72u54//). 

Riferimenti liturgici. L'obbligo di recitare la preghie- 
ra è di importanza fondamentale per la struttura della 
moschea. La preghiera ritualizzata (s4/41), una sequen- 
za da recitare in piedi, in ginocchio e prostrati, viene ri- 
petuta cinque volte al giorno, con la faccia rivolta al 
centro spirituale del mondo islamico, la Ka‘ba di Mec- 
ca. Questo orientamento, la gibla, è la caratteristica 
principale nell’organizzazione della moschea. La singo- 
lare importanza della gib/a è evidenziata nel rituale che 
gli eserciti di Muhammad praticavano in campo aperto. 
All’ora della preghiera veniva tracciata sulla sabbia una 
lunga linea ad angolo retto in direzione di Mecca, e die- 
tro ad essa i ranghi si allineavano per pregare. Poiché 
gli uomini della prima fila erano favoriti dalla maggior 
vicinanza a Mecca, fonte della benedizione, si tracciava 
una linea quanto più lunga possibile. 

Nella moschea lo spazio è largo e poco profondo, di- 
versamente dalla configurazione stretta e allungata del- 
la chiesa cristiana. La parete della gib/a, ampia e rivolta 
verso Mecca, caratterizzata al centro da una nicchia ela- 
borata (r2:brab), è il culmine e il centro architettonico 
di tutto il tempio. 

La preghiera richiede anche una zona aperta, che de- 
ve essere comunque ritualmente purificata. A questo 
scopo, i luoghi più comuni (w4s4//) per le grandi adu- 
nanze all'aperto sono semplici spazi esterni, dove la 41- 


bla è segnata da una linea oppure da un muro. Ciascun 
fedele porta la propria stuoia, o tappetino da preghiera, 
per preservare la purezza rituale e delimitare lo spazio 
individuale. Per lo stesso motivo l’interno della mo- 
schea è generalmente ricoperto di tappeti ed è prescrit- 
to entrare a piedi scalzi, per evitare la contaminazione 
rituale. Affinché lo spazio interno risulti orientato verso 
il muro della gibla, la soluzione migliore fu ed è tuttora 
quella di adottare ambienti a colonne, o ipostili (figura 
1). Per accogliere il crescente numero dei convenuti, si 
aggiungono altre file di colonne. La navata ipostila ri- 
flette anche la parità dei devoti nella preghiera: man- 





FIGURA 1. La Grande Moschea. Cordova, Spagna. In alto: dise- 
gno dell’interno ipostilo. In basso: la planimetria mostra succes- 
sive aggiunte, eseguite fra i secoli VIII e XI. 


cando un clero, le moschee mantennero a lungo una or- 
ganizzazione comunitaria piuttosto che sacrale. Au- 
mentando, invece, la varietà delle congregazioni, l’in- 
terno venne spesso adattato con file di pilastri disposte 
in modo particolare, oppure con nicchie (r2ibr4b) sussi- 
diarie, per distinguere gli spazi dei diversi gruppi e dei 
quartieri cittadini. 

Benché si preghi spesso individualmente, la tratta- 
zione della 7274, la cosa pubblica, è per la moschea un 
concetto basilare. Dal momento che l’Islam non distin- 
gue fra potere spirituale e potere temporale, la moschea 
assembleare, o «del venerdì», era (fino al XIX secolo e 
fino all'istituzione dei governi civili coloniali) il centro 
della pratica sia secolare che religiosa. Alla preghiera di 
mezzogiorno del venerdì, la funzione settimanale di 
maggior rilievo, tutta la comunità adulta si raccoglie 
nella grande moschea per la lettura del sermone (but 
ba), un resoconto finanziario e politico. Spesso la mo- 
schea assembleare rappresenta il cuore di un centro ur- 
bano importante, un complesso che può comprendere 
anche mercati, caravanserragli, un centro di ammini- 
strazione governativa, bagni pubblici e scuole. 

Le piccole moschee locali, semplici oratori per la 
preghiera quotidiana, prive dell’elaborato arredamento 
di quelle maggiori, si appoggiano a patroni, famiglie 
notabili, fondazioni caritatevoli o comunità. In una 
struttura urbana la moschea locale definisce l’identità 
dei quartieri circonvicini e l'autorizzazione a costruirla 
costituisce il riconoscimento ufficiale di una comunità 
o di un gruppo. Mentre in origine la moschea assem- 
bleare e il semplice oratorio erano di due tipi ben di- 
stinti, oggi questa distinzione spesso scompare. 

Un ultimo requisito per l'adempimento della pre- 
ghiera è il distacco dal mondo profano. La parola di 
Dio, quale è pronunciata nel Corano, è l'argomento 
della preghiera e della rivelazione. La moschea concre- 
tizza questa sfera contemplativa in una costruzione 
molto spesso priva di abbellimenti esteriori e di faccia- 
te elaborate. L'architettura è piuttosto incentrata sulla 
realtà appartata del cortile e del santuario. Per di più, i 
musulmani rifiutarono molto presto la raffigurazione 
di esseri animati nei luoghi religiosi, come possibile 
turbamento della condizione trascendentale della pre- 
ghiera. Il soggetto delle decorazioni è perciò la parola 
stessa. Cupole, portali, r255r4b, sono riccamente ador- 
nati con brani del Corano in calligrafia stilizzata. [Vedi 
CALLIGRAFIA NELL’ISLAM e ICONOGRAFIA I- 
SLAMICA]. 

La prima costruzione ad uso di preghiera, oltre che 
importante precedente simbolico e funzionale per l’or- 
ganizzazione della moschea, fu la casa di Muhammad a 
Medina (622 d.C., data dell’egira), dove si radunavano i 
seguaci per discutere e pregare. Si trattava di una sem- 
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plice casa con cortile, recintata da un alto muro, con un 
portico ombroso sostenuto da tronchi di palma su un 
lato del muro stesso, casa che divenne il modello delle 
prime moschee ipostile del vi secolo. Con il suo cortile 
quadrato (sab) e il santuario coperto rivolto verso 
Mecca, lo schema ipostilo fissò due aspetti fondamen- 
tali: la divisione della moschea in cortile e santuario e 
l'intersezione della parete della 91244 con la direzione di 
Mecca. Funzionalmente esso esemplificò il duplice 
ruolo della casa di Muhammad, e quindi della mo- 
schea: come oratorio per la preghiera e come centro so- 
ciale e politico della comunità. 

Elementi architettonici e arredi. Con l'avvento del 
califfato omayyade (661-750) e l'espansione dell’Impe- 
ro verso Occidente in Siria, Palestina, Iraq, Africa set- 
tentrionale e Spagna, l'influenza dell’ellenismo e lo svi- 
luppo di una liturgia formalizzata portarono a un insie- 
me più elaborato delle parti. La più importante fra tut- 
te, il zzibrab, una nicchia che evoca la presenza simboli- 
ca del Profeta, segna la direzione di Mecca nella parete 
della gibla ed è il culmine simbolico della moschea. Il 
mibrab, di tipica forma arcuata absidale, è riccamente 
ornato e fiancheggiato da colonnine e può essere sovra- 
stato da una finestra che ne indica la posizione e la di- 
rezione, oppure fronteggiato da una cupola. 

Il #zinbar (pulpito a gradini), che è insieme simbolo 
di autorità e mezzo di innalzamento acustico, si trova 
alla destra del rzibr4b (figura 2). Il gradino più alto è ri- 
servato al Profeta; l’imam sta in piedi sul secondo gra- 
dino e usa quello più alto per sedersi. Dopo la lettura 
della butba, egli scende dal pulpito per dirigere la pre- 
ghiera in piedi di fronte al wzibrzb, come membro del- 
l'assemblea, a dimostrazione del suo duplice ruolo di 
legislatore e di capo religioso. I #zinbar sono general- 
mente lignei, con intarsi in madreperla e avorio; più ra- 
ramente marmorei. 

La cupola possiede una significato liturgico minore, 
ma, come il r21brab, è la più ricca di ornamenti architet- 
tonici. Si trova spesso adiacente alla parete della gibla, 
mettendola così in risalto dall'esterno e inondandola di 
luce all’interno. A Kairouan (Tunisia) una cupola so- 
vrasta la navata centrale. Posta perpendicolarmente alla 
parete della gib/z, questa combinazione di cupola, na- 
vata e #tbrab sottolinea la gibla stessa e forma un im- 
portante asse incrociato con la sua parete. In Turchia la 
cupola era tanto ampia da coprire l’intera area del tem- 
pio intorno alla g:2l4. Funzionalmente, l’adozione della 
cupola, illuminando tutta l’area del santuario, assicura 
la visibilità dell’imam e ne fa risaltare la figura sullo 
sfondo circostante più scuro. 

Il minareto (r24ndra) ha avuto origine dalla necessità 
di chiamare alla preghiera. A differenza dell’uso ebrai- 
co dello shofar (corno di montone) o dell’uso cristiano 
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FIGURA 2. La Grande Moschea. Kairouan, Tunisia (ricostruita 
nell’836). Il mz:brab, nicchia nella parete della g:b/2, segna la di- 
rezione di Mecca ed evoca la presenza del Profeta. Il mzinbar 
(pulpito) simboleggia l'autorità. 


delle campane, nell’Islam l’appello alla preghiera 
(adan) è affidato a un m2u’addin («muezzin») espressa- 
mente adibito. 

A Damasco, che fu una delle prime conquiste musul- 
mane, la vecchia torre della chiesa venne adattata per 
diffondere il richiamo sopra i tetti della città, cosa che 
in seguito suggerì la progettazione di torri costruite a 
questo scopo. Con l’aggiunta di una piattaforma o di 
una balconata periferica, il muezzin fu in grado di tra- 
smettere l’ad4r ai quattro angoli della città. Più leggeri 
e affusolati rispetto ai campanili delle chiese, che devo- 
no sopportare il peso delle campane, i minareti assumo- 
no svariate forme, dalle torri quadrate dell’Africa set- 
tentrionale, simili a fortezze (figura 3), alle guglie slan- 
ciate della Turchia ottomana (figura 4). 

La fontana per le abluzioni si trova generalmente al 
centro del cortile. La tradizione vuole che il fedele si la- 
vi con acqua corrente mani, piedi e viso. Un alto gradi- 


no o uno scanno fanno sì che il fedele purificato non 
venga a contatto con il pavimento impuro o con il sel- 
ciato del cortile. All’interno della moschea può trovarsi 
un’altra piccola vasca di marmo, per evitare che gli an- 
ziani si espongano ai rischi delle intemperie. All’entrata 
della moschea un basso divisorio segna il limite fra la 
zona ritualmente pura e quella impura. 

La dikka, qualcosa di analogo al coro delle chiese, è 
una piattaforma elevata per i muballyin, che ripetono 
le preghiere e i gesti dell’imam, trasmettendo la liturgia 
a quanti non sono in grado di vederlo e di ascoltarlo. 
Largamente in uso intorno al secolo vm, la dikka fu in- 
trodotta per poter comunicare la preghiera nelle sem- 
pre più affollate assemblee. Generalmente sovrasta l’as- 
se della gibla nel mezzo della moschea, ma può anche 
trovarsi fuori asse, per consentire la visuale immediata 
dell’officiante. Con l'adozione dei sistemi di amplifica- 
zione elettronica la dikka è quasi ovunque caduta in di- 
SUSO. 

Un altro elemento dell'arredamento della moschea è 
infine il kursi, il leggio per la recita del Corano, normal- 
mente in legno e con ricca ornamentazione, situato 
presso la dikka, con una tribuna affinché il lettore (9477) 
del testo sacro possa inginocchiarsi rimanendo di fron- 
te alla gibla. È provvisto a volte di una scanalatura a 
forma di V, per accogliere anche i volumi coranici di 
grande formato, di cui è frequente l’uso. 

Sviluppo storico. La moschea ipostila si diffuse am- 
piamente nei primi sei secoli dell'Islam (dal vI al xII 
d.C.), estendendosi attraverso il Medio Oriente e il Me- 
diterraneo meridionale. I porticati ombrosi, le corti in- 
terne, le ampie sale a colonne o a volte, ben si adattava- 
no alle tradizioni costruttive locali, all'eredità dell’ar- 
chitettura ellenistica e alle condizioni climatiche. In O- 





FIGURA 3. Moschea di al-Hakim. Il Cairo, Egitto (990-1013). I 
minareti fungono da piattaforme per chiamare alla preghiera. 
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FIGURA 4. Moschea di Solimano. Instanbul, Turchia (1551-1558). 
La cupola centrale, rinforzata da semicupole, è accompagnata da 
esili e slanciati minareti. 


riente, invece, sotto la dinastia selgiuchide (1038-1194) 
si sviluppò una seconda tradizione di grande moschea, 
risalente alle costruzioni indigene dell’Iran. Come la 
moschea ipostila, anche la struttura a #04 derivò dal- 
lo schema di casa con cortile, predominante anche nel- 
la cultura iranica, che venne applicato indifferente- 
mente alla casa, alla meadrasa e al caravanserraglio. Il 
punto focale e la caratteristica organizzativa di questo 
schema è il cortile centrale, su cui si affacciano, al cen- 
tro di ciascuno dei lati, quattro portici aperti (704#), 
ciascuno incorniciato da un grande portale (p:5ta9), 
talché ne risultano zone esterne funzionali e ombreg- 
giate e ingressi monumentali (figura 5). Generalmente 
l’ivan che conduce al santuario precede un vano a cu- 
pola situato esattamente di fronte al rzibràb. Al di là 
del portico che circonda il cortile si aprono sale e spa- 
zi sussidiari. Questo schema a iwv4n diede origine a un 
tipo di moschea caratterizzato da ampi spazi a cupola, 
agili minareti cilindrici, laterizio finemente decorato, 
ornamentazione a mosaico policromo: un tipo di mo- 
schea che fiorì in Iran, Afganistan e Asia centrale nel 
corso del XVII secolo. 
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Lungo la storia dell’Islam le caratteristiche fonda- 
mentali della moschea sono state più volte reinterpreta- 
te e adattate, secondo un’ampia gamma di contesti geo- 
grafici, culturali e storici. Le moschee egiziane dalla 
facciata esterna riccamente decorata ebbero ampia dif- 
fusione fin dall’epoca fatimide (969-1171). La moschea 
a iwan e l'influenza selgiuchide penetrarono in Egitto 
sotto il regno di Salah al-Din (Saladino) e della sua di- 
nastia ayyubide (1171-1250). Successivamente, sotto i 
sultani mamelucchi (1250-1517), complessi elaborati, 
con portali monumentali, torreggianti cupole e minare- 
ti, spiccavano con le loro sculture policrome e denota- 
vano il potere, il prestigio e la ricchezza materiale dei 
regnanti e della corte. 

Quando, nel x secolo, i Selgiuchidi conquistarono 
l'India, le moschee del tipo iw4x vennero trasformate 
secondo la raffinata tradizione edilizia induista di co- 
struzioni in pietra arricchite con trabeazioni, preziosi 
intarsi, sculture ornamentali, il tutto in una gran quan- 
tità di varianti regionali. Nello stile indo-islamico del 
periodo Moghul (1526-1858) l'influsso induista si evi- 
denziò in un cortile che era spesso l’elemento spaziale 
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FIGURA 5. Complesso della moschea di Gamal al-Din. Anau, Turk- 
menistan (1452-1456, distrutto da un terremoto nel 1948). Rico- 
struzione della facciata monumentale, con portico a volta (iw4#) 
e coppia di minareti. 
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più importante e in un santuario ridotto a un elaborato 
padiglione o a un portico. Il grandioso porticato del 
santuario, i portali e i colonnati si articolavano in archi 
ogivali, cupole a bulbo, muri policromi, testimonianze 
dell’eredità decorativa proveniente da una duplice tra- 
dizione. 

In Turchia gli Ottomani (1281-1922) diedero un 
contributo importante, con una moschea a schema cen- 
trale, dominata all’interno e all’esterno da una grande 
cupola. I primi sovrani selgiuchidi avevano introdotto 
lo schema iwdn nel freddo clima degli altipiani anatoli- 
ci, dove il cortile fu ben presto inglobato da ambienti a 
colonne, da una cupola con lucernaio sopra la fonte 
delle abluzioni e da una seconda cupola sopra la nic- 
chia del rzibrab. Sotto gli Ottomani lo stile 7w4% si vol- 
ge alla monumentalità e si fonde con lo schema bizanti- 
no della basilica a pianta centrale. Sia il cortile che il 
santuario assumono una forma quadrata, il cortile è a 
cielo aperto e circondato da portici a cupola, il santua- 
rio protetto da un’unica cupola circolare sorretta da se- 
micupole (figura 4). Questo complesso di cupole sa- 
lienti, fiancheggiate da due o quattro minareti aguzzi, 
introduce nel panorama urbano una monumentalità 
che era estranea alla moschea ipostila. 

Nell’Africa subsahariana l’Islam giunse lungo le ca- 
rovaniere intorno all’anno mille e per questa via si svi- 
luppò una sintesi dei concetti architettonici musulma- 
ni e africani. Le moschee sudanesi fondono l’architet- 
tura indigena di fango con la moschea ipostila dell’ A- 
frica settentrionale in una serie di variazioni etniche. 
La moschea di Djenné (Mali) venne ricostruita più 
volte nella sua storia, ultimamente nel 1909. La faccia- 
ta, sormontata da pinnacoli e rinforzata da contraffor- 
ti, sovrasta l’interno ipostilo e incorpora tre minareti a 
pianta quadrata simmetricamente disposti, riflettendo 
così il disegno monumentale indigeno. Dentelli lignei 
aggettanti fanno da motivo ornamentale, oltre che da 
impalcatura per la manutenzione dei rivestimenti de- 
corativi. Anche i simboli della fertilità maschile e fem- 
minile che adornano le torri e i contrafforti e le coppie 
di mzibrab e minbar rispecchiano le fedi religiose tradi- 
zionali. 

Le moschee del Sud Est asiatico e della Cina furono 
in genere inserite nelle tradizioni architettoniche esi- 
stenti. Lo schema della moschea cinese subì l’influenza 
dei precedenti centroasiatici, ma nel corso dei secoli 
andò sempre più assumendo caratteri locali. Con le pri- 
me comunità musulmane, sotto la dinastia Tang (618- 
907), vennero uniformemente adottate le tecniche co- 
struttive dell'Asia centrale, che utilizzavano cupole, 
volte e archi. Ma già con la dinastia Laio (907-1125) il 
carattere indigeno dello stile cinese si affermò sia a li- 
vello nazionale che regionale. Nella moschea Niu-chieh 


di Pechino (962), la sala della preghiera e i padiglioni 
secondari si trovano all’interno della serie tradizionale 
di cortili e cancelli assiali, mentre gli stessi padiglioni li- 
gnei mostrano un elaborato sistema di mensole e di tet- 
toie ricoperte di tegole dai caratteristici angoli rivolti al- 
l’insù. 

Nel corso della sua lunga storia la moschea ha subito 
una serie ininterrotta di mutamenti. Come l'Islam stes- 
so, la vitalità della sua tradizione è legata al suo poten- 
ziale sincretistico. Mentre le sue funzioni contemplative 
e liturgiche si sono scarsamente modificate attraverso il 
tempo, le specifiche funzioni politiche e sociali hanno 
subito alterazioni notevoli, seguendo il mutare del con- 
testo storico e culturale. Allo stesso modo, per effetto 
delle esigenze climatiche e tecniche, è stata di continuo 
modificata e condizionata la sua forma esteriore. La 
componente estetica, coordinando e unificando i diver- 
si elementi, ha dato espressione al significato particola- 
re della moschea nello spazio e nel tempo. Ancora oggi 
questa evoluzione prosegue, con le metodiche della 
moderna tecnologia che interagiscono con l’antica tra- 
dizione islamica. 

[Vedi anche SALAT e CULTO E PRATICHE DI 
CULTO ISLAMICHE]. 
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MUHAMMAD (circa 570-632 d.C.), il Profeta o (co- 
me lo chiamano i musulmani) il Messaggero di Dio, 
dalla cui attività sbocciò la religione dell’Islam. 


La vita e le opere 


Muhammad fu un capo politico oltre che religioso, 
ed è opportuno considerare gli aspetti esteriori e politi- 
ci della sua vita, prima di esaminarne più dettagliata- 
mente l’aspetto religioso, benché essi, ovviamente, non 
siano mai scindibili gli uni dagli altri. 

I primi anni di vita. Muhammad nacque a Mecca, 
presumibilmente «nell’anno dell’elefante», ossia l’anno 
in cui il territorio di Mecca era stato invaso da un pic- 
colo esercito di Abissini provenienti dallo Yemen con 
un elefante da combattimento. Si suppone che ciò sia 
accaduto nel 570 d.C., o poco più tardi. Era figlio uni- 
co; suo padre, ‘Abd Allah della tribù di Ha$im, morì a 
Medina durante un viaggio d’affari. La madre, Amina, 
era della tribù di Zuhra. Per un certo tempo fu affidato 
a una nutrice di una tribù del deserto; pratica, questa, a 
quanto pare comune per combattere gli effetti del cli- 
ma malsano di Mecca. A parte questo, la madre e la fa- 
miglia di lei si occuparono del ragazzo fino all’età di sei 
anni, quando la madre morì. Il nonno paterno, ‘Abdal- 
Muttalib, lo prese con sé, ma morì dopo due anni e al- 
lora il fratello del padre, Abù Talib, ne divenne il tuto- 
re. Esistono racconti di numerosi avvenimenti miraco- 
losi durante la sua infanzia e la sua gioventù (ad esem- 
pio: due angeli avrebbero lavato il suo cuore nella neve 
e ne avrebbero estratto un grumo nero), storie che so- 
no, probabilmente, invenzioni di devoti. Verosimilmen- 
te ci sono esagerazioni anche sull’importanza di ‘Ab- 
dal-Muttalib nell'ambiente degli affari di Mecca, ben- 
ché fosse, certamente, uno dei personaggi di spicco del 
luogo. 

Mecca si trova fra nude colline rocciose, in un terri- 
torio in cui l’agricoltura è impossibile. Il gruppo domi- 
nante della città era la tribù araba dei Quray$, suddivi- 
sa in vari clan. La maggiore attrattiva della città era la 
Ka'‘ba, edifico sacro e centro di pellegrinaggio. Poiché 
l’area intorno alla Ka'ba era un santuario e in alcuni 
mesi, ritenuti sacri, il tradizionale codice di sangue dei 
clan veniva sospeso, molti Arabi nomadi vi giungevano 
per il pellegrinaggio annuale e per i mercati. In questo 
modo la città si trasformò in un importante centro 
commerciale e il commercio divenne la principale fonte 
di sostentamento per i suoi abitanti. Negli ultimi anni 
del vi secolo i mercanti di Mecca avevano il controllo 
della maggior parte del commercio fra l'Oceano India- 
no e il Mediterraneo, fatto reso possibile anche dalla 
chiusura della via lungo l'Eufrate e attraverso l'Iraq, di- 
venuta pericolosa per le continue guerriglie fra i due 
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superpoteri dell’epoca, l'Impero bizantino e quello 
persiano (Sasanidi). Mecca era, quindi, una città molto 
florida, ma la prosperità aveva causato disagio per il 
crollo della moralità tradizionale, adatta più alle condi- 
zioni del deserto che al mondo del commercio. 

Secondo le usanze arabe del tempo, Muhammad, es- 
sendo minorenne, non ereditò nulla né dal padre, né 
dal nonno. Questo significava che non aveva capitali 
per poter iniziare un’attività commerciale in proprio; 
accompagnava, però, lo zio Abù Talib nei suoi viaggi 
d’affari in Siria. A venticinque anni, una ricca vedova, 
Hadiga, lo ingaggiò come amministratore per un’im- 
presa del genere in Siria e, quando Muhammad dimo- 
strò di cavarsela in modo soddisfacente, la donna gli 
propose il matrimonio, che egli accettò. Si dice che 
Hadiga avesse circa quarant'anni, ciò nonostante gli 
diede due figli (morti nell’infanzia) e quattro figlie: 
Zaynab, Rugayya, Umm Kultim e Fatima. Dopo il ma- 
trimonio, pare che Muhammad si occupasse di com- 
mercio su piccola scala, finché ricevette la chiamata ad 
essere il Messaggero di Dio. 

La prima predicazione dell’Islam. Si pensa che siano 
state le frustrazioni patite negli anni prima del matri- 
monio a rendere Muhammad particolarmente sensibile 
al malessere della comunità di Mecca. Egli era abile nel 
trattare con la gente ed era molto dotato intellettual- 
mente, eppure non poteva sfruttare queste qualità nel 
commercio, essendo privo di capitali. Si dice che pas- 
sasse un mese ogni anno in una caverna vicino a Mecca, 
meditando di cose spirituali, comprese le condizioni di 
Mecca. Verso l’anno 610 ebbe delle singolari esperien- 

ze — che descriveremo più avanti — che lo convinsero 
d’essere stato chiamato a divenire il «Messaggero di 
Dio» (rasà/ Allah), incaricato di portare i messaggi, o ri- 
velazioni, da Dio al popolo di Mecca. Si convinse anche 
che i messaggi che «trovava nel suo cuore» venissero da 
Dio e non fossero semplicemente il prodotto della sua 
mente. Dopo la sua morte, questi messaggi furono rac- 
colti a formare il libro che abbiamo ancora nelle nostre 
mani, il Corano. 

I primissimi messaggi, a quanto sappiamo, parlavano 
del potere di Dio e della sua bontà verso gli uomini, in- 
vitavano gli uomini a riconoscere la loro dipendenza da 
Dio e a essere generosi con le loro ricchezze, e li avver- 
tivano che tutti erano destinati a comparire davanti a 
Dio nel Giorno del Giudizio, per essere assegnati al Pa- 
radiso o all'Inferno, a seconda che le loro azioni fossero 
state buone o malvagie. Questi messaggi erano chiara- 
mente legati alla situazione di Mecca. I mercanti pensa- 
vano di potere controllare tutto con la loro ricchezza e 
la loro abilità e di potersi impunemente beffare della 
morale tradizionale dei nomadi, specialmente nell’uso 
della loro ricchezza. Fu, dunque, salutare che venisse 
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detto loro che tutti gli eventi erano, in ultima analisi, 
controllati da Dio e che c’era una vita futura in cui le lo- 
ro prospettive dipendevano dalla loro condotta in que- 
sta vita. Così si diffuse la sensazione che i messaggi rive- 
lati fossero diretti contro i potenti mercanti, i veri pa- 
droni di Mecca. 

Dapprima Muhammad comunicò i messaggi soltanto 
ai suoi familiari e a pochi amici intimi, ma poi, gradual- 
mente, un numero sempre crescente di persone accettò 
i messaggi come veri. Un giovane benestante di nome 
al-Arqam offrì la propria casa come luogo d'incontro e 
i credenti vi si riunivano ogni giorno. In seguito, tre an- 
ni dopo avere ricevuto la chiamata a essere il Messagge- 
ro di Dio, Muhammad cominciò a predicare pubblica- 
mente. Ora aveva almeno cinquanta seguaci (i cui nomi 
sono stati conservati), e il contenuto dei messaggi era 
abbastanza diffusamente conosciuto da suscitare una 
dura opposizione da parte dei ricchi mercanti. È inte- 
ressante notare che la gran parte di quelli che si fecero 
musulmani quando Muhammad era ancora a Mecca 
erano giovani. Fra loro c'erano anche i figli e i fratelli 
più giovani di alcuni dei più importanti mercanti della 
città. C'erano anche alcune persone di età più matura, 
appartenenti ai clan meno influenti, e anche Arabi 
estranei a Mecca e uomini dell’Impero bizantino. Gli 
appartenenti a queste due ultime categorie, alcuni dei 
quali moderatamente benestanti, per ottenere protezio- 
ne — una garanzia formale di sicurezza per la propria vi- 
ta e per la proprietà, in quanto $àr, vicini — si collegava- 
no a uno dei clan di Mecca, ma i clan non erano sempre 
disposti a mantenere la promessa di protezione. Da 
questi dettagli si comprende che il movimento di 
Muhammad non era di carattere proletario o plebeo. 

Il rifiuto di Mecca. La storia riporta un certo nume- 
ro di avvenimenti del periodo che va dall’inizio della 
predicazione pubblica, nel 613 circa, all’Emigrazione, o 
Higra, da Mecca a Medina, nel 622, ma la data precisa 
è incerta. Il primo di questi avvenimenti può essere 
quello noto come l’incidente dei «versetti satanici», ri- 
ferito dai primi commentatori del Corano come spiega- 
zione della sura 22,51. La storia racconta che, mentre 
Muhammad si chiedeva come potesse indurre i princi- 
pali mercanti ad accettare i messaggi del Corano, rice- 
vette una nuova rivelazione (sura 53, La Stella), una 
parte della quale permetteva di considerare tre dee pa- 
gane come dotate del potere di intercedere presso Dio 
a favore dei loro adoratori. Le divinità erano al-Lat, al- 
‘Uzza e Manat, tutte titolari di un tempio a un giorno o 
due di viaggio da Mecca. Quando Muhammad rese 
pubblica questa rivelazione alla presenza di uomini im- 
portanti, costoro, alla fine, si unirono a lui prostrandosi 
in adorazione. Più tardi, tuttavia, l’angelo Gabriele si 
rivelò a Muhammad e gli fece capire che i versetti che 


permettevano l'intercessione delle tre dee non erano 
una rivelazione genuina, ma erano stati «messi sulla sua 
lingua» da Satana e, infine, gli rivelò l’autentica conti- 
nuazione della sura. Questa «abrogazione» o cancella- 
zione dei versetti satanici fece aumentare l’opposizione 
a Muhammad e ai suoi seguaci. Oggi alcuni musulmani 
rifiutano l’intera storia, ma è difficile capire come un 
qualsiasi musulmano avesse potuto inventarla, o come 
un non musulmano avesse potuto convincere alcuni 
musulmani ad accettarla. 

Circa nello stesso periodo di questo incidente, o po- 
co prima, Muhammad consigliò ad alcuni suoi seguaci 
di recarsi in Abissinia, dove furono accolti benevol- 
mente dal locale imperatore cristiano, il negus (nagasi). 
Presumibilmente vi andarono per evitare la persecuzio- 
ne a Mecca, ma le ragioni sono forse più complesse, 
poiché molti di loro vi rimasero per parecchi anni, 
quando invece avrebbero potuto ricongiungersi con 
Muhammad a Medina. Esistevano da tempo rapporti 
commerciali fra Mecca e l’Abissinia e i mercanti nemici 
di Muhammad mandarono una delegazione al negus 
per chiedergli di fare rientrare gli emigranti, ma il ne- 
gus rifiutò. E difficile conciliare tutti i racconti, ma è 
certo che alcuni dei musulmani partiti per l’Abissinia 
tornarono a Mecca quando Muhammad si trovava an- 
cora lì. 

Muhammad e i suoi seguaci si risentirono profonda- 
mente del trattamento ricevuto dai loro avversari di 
Mecca, forse proprio perché alla fine questo rese im- 
possibile per Muhammad continuare a predicare e con- 
quistare altri seguaci. Molte delle misure adottate non 
erano, in se stesse, molto severe, anche se gli schiavi e 
chi non godeva della protezione di un clan rischiavano 
punizioni corporali. Muhammad stesso dovette sop- 
portare battute di scherno e insulti meschini. Altri cre- 
denti dovettero subire varie forme di pressione sulla fa- 
miglia. L'effetto peggiore, tuttavia, era quello costituito 
dalle conseguenze delle pressioni economiche che gli 
uomini più ricchi, agendo insieme, potevano esercitare 
sugli altri. 

A quel tempo in Arabia il mantenimento dell’ordine 
pubblico dipendeva dal clan, che esigeva vendetta per 
qualunque offesa arrecata a uno dei suoi membri, se- 
condo il principio dell’«occhio per occhio, dente per 
dente». Questo significava che se qualcuno attaccava 
un musulmano appartenente a un diverso clan, ci sa- 
rebbe stata immediatamente una qualche rappresaglia. 
Muhammad poté predicare a Mecca per molto tempo 
perché il suo clan, quello degli Ha$im, continuò a pro- 
teggerlo, come richiedeva l'usanza e l'onore, benché 
molti dei suoi membri non accettassero la sua predica- 
zione. Ci furono alcuni tentativi di convincere il clan a 
porre fine alle predicazioni di Muhammad o di rifiutar- 


gli la sua protezione, ma Abi Talib, capo del clan, non 
si piegò. Per reazione, circa nel 616, la maggioranza dei 
clan dei Qurayî si riunì per boicottare gli Ha$im, rifiu- 
tando di commerciare con loro e di allacciare legami 
matrimoniali. Sembra che il boicottaggio sia durato ol- 
tre due anni, ma non si hanno notizie di violenze subite 
dagli Hasim. Il boicottaggio venne interrotto, probabil- 
mente, perché i clan partecipanti si accorsero che ne 
erano intaccati i loro stessi interessi. 

Poco dopo la fine del boicottaggio, probabilmente 
nel 619, morì Abu Talib, seguito un po’ più tardi da 
Hadiga. Al comando del clan successe Abu Lahab, ve- 
rosimilmente non più vecchio di Muhammad, visto che 
accettò di fare sposare due dei suoi figli con due figlie 
di Muhammad. Tuttavia, essendo entrato in rapporti 
d’affari con alcuni dei principali mercanti avversari di 
Muhammad, ruppe la promessa di matrimonio con le 
figlie di Muhammad e si unì al boicottaggio. Sarebbe 
stato disonorevole se avesse rifiutato apertamente la 
protezione a Muhammad, ma trovò una giustificazione 
per la sua decisione affermando che Muhammad aveva 
parlato in modo irriverente del precedente capo del 
clan, ‘Abd-al-Muttalib, avendo affermato che egli era 
all’Inferno. Le fonti non riferiscono le susseguenti azio- 
ni di Abù Lahab; Muhammad si rifugiò nella vicina 
città di Ta‘if, ma non riuscì a trovarvi aiuto e fu, anzi, 
maltrattato. Prima di tornare a Mecca, dovette chiedere 
protezione al capo di un altro clan e senza dubbio do- 
vette accettare di mettere fine alla sua predicazione. 

L'emigrazione da Mecca a Medina. Muhammad si 
rivolse, allora, a un paio di tribù nomadi che frequenta- 
vano i mercati di Mecca, ma non ne seguì nulla. Duran- 
te il pellegrinaggio annuale del 620 incontrò sei uomini 
di Medina, interessati a quello che diceva. Al pellegri- 
naggio dell’anno seguente ritornarono cinque di quegli 
stessi uomini, accompagnati da altri sei, rappresentanti 
della maggior parte dei clan di Medina, e si impegnaro- 
no ad accettare Muhammad come Messaggero di Dio e 
a evitare il peccato. L'anno seguente un gruppo di set- 
tantatré uomini e due donne venne da Medina e si in- 
contrò segretamente con Muhammad ad Agaba: alla 
precedente promessa aggiunsero l’impegno di combat- 
tere per amore di Dio e del suo Messaggero. Questo ac- 
cordo è noto come il Secondo Patto di Aqaba, o il Pat- 
to di Guerra (luglio 622). In seguito a ciò, circa settanta 
suoi seguaci cominciarono a emigrare a Medina in pic- 
coli gruppi, senza incontrare opposizione da parte dei 
Meccani. 

Alla fine, rimasero a Mecca soltanto Muhammad, il 
suo consigliere principale Abu Bakr, il cugino ‘Ali (fi- 
glio di Abu Talib) e alcuni dei loro familiari. La vita di 
Muhammad era in pericolo. Ci fu un complotto per 
ucciderlo, in un modo che avrebbe reso impossibile la 
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rappresaglia. Sembra che anche durante un viaggio fra 
Mecca e Medina Muhammad non avesse alcuna prote- 
zione da parte di nessuna delle due città. Perciò, insie- 
me ad Abù Bakr si avviò in segreto, eludendo gli inse- 
guitori meccani con vari stratagemmi, e raggiunse Me- 
dina sano e salvo il 24 settembre 622. Questa è la Hi- 
éra (egira), cioè l’Emigrazione del Profeta e dei cre- 
denti. Il termine rappresenta una rottura di rapporti, 
non una «fuga» (come è stato tradotto nel passato). 
L'era islamica comincia con l’inizio dell’anno arabo in 
cui avvenne la Hifra, ossia il 16 luglio 622, ed è indica- 
to dall’abbreviazione eg. oppure dalle lettere AH (4470 
Hegirae). 

Medina, a circa 400 chilometri a nord di Mecca, era 
un'oasi in cui si coltivavano datteri e cereali. Fra gli abi- 
tanti arabi si trovavano anche gruppi di Ebrei. Nume- 
rosi membri di questi gruppi si erano sposati con Arabi 
e avevano adottato usanze arabe, pur continuando le 
loro pratiche religiose ebraiche. Probabilmente erano 
stati proprio loro a sviluppare l’agricoltura nell’oasi e 
per un certo tempo erano stati il gruppo dominante. 
Un paio di gruppi deboli di Arabi erano loro alleati, ma 
in condizione di dipendenza. In seguito, altri gruppi di 
Arabi stanziatisi successivamente acquisirono il con- 
trollo politico e i gruppi di Ebrei divennero loro subor- 
dinati, pur conservando le terre migliori. Per oltre mez- 
zo secolo prima dell’arrivo di Muhammad c'erano stati 
episodici scontri, anche violenti, fra i vari gruppi, e 
questi con il tempo erano aumentati di intensità e di 
partecipazione fino a quando, nella battaglia di Bu'at, 
quattro anni circa prima della Higra, quasi tutti gli abi- 
tanti dell’oasi, compresi gli Ebrei, si scontrarono aper- 
tamente. I combattimenti erano infine cessati per esau- 
rimento di forze, ma la pace non era stata ristabilita for- 
malmente. È probabile, quindi, che una delle ragioni 
per cui molti volevano che Muhammad si trasferisse a 
Medina fosse la speranza che egli riuscisse a mantenere 
la pace fra le due tribù arabe degli Aws e degli Hazraj e 
gli Ebrei coinvolti con entrambe le fazioni. É stato con- 
servato un documento, in genere chiamato la Costitu- 
zione di Medina, che contiene gli accordi fra Muham- 
mad e gli abitanti di Medina. Oggi si ritiene che il do- 
cumento, nella forma in cui appare attualmente, sia la 
fusione di parecchi altri testi, ma esso, comunque, ri- 
flette probabilmente gli accordi fondamentali che rese- 
ro possibile la Higra. Formalmente questo testo stabili- 
sce un'alleanza fra otto clan arabi di Medina e il «clan» 
costituito dagli Emigranti dalla Mecca, e inoltre nomi- 
na diversi gruppi di Ebrei come dipendenti dai clan 
arabi. Il documento si presenta come «una scrittura che 
impegna Muhammad il Profeta, i credenti e i musulma- 
ni dei Quray$, da una parte, e gli abitanti di Yatrib e i 
loro seguaci, dall’altra, a essere alleati tra loro e com- 
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battere insieme». (Yatrib era un antico nome di Medi- 
na). Strettamente parlando, Muhammad era soltanto il 
capo di uno dei nove clan, ma era riconosciuto come 
Profeta e tutti i gruppi impegnati nell'accordo erano 
musulmani. Veniva stabilito, tra l’altro, che tutte le di- 
spute dovevano essere rimesse a lui. Egli era, quindi, 
ben lontano dall'essere l'autorità assoluta di Medina, 
ma, gradualmente, a mano a mano che ebbe il soprav- 
vento sui suoi avversari di Mecca e via via che molte 
tribù arabe si unirono alla confederazione e divennero 
musulmane, Muhammad arrivò ad avere il controllo 
quasi incontrastato degli affari di Medina. 

La guerra contro i Qurays di Mecca. Nelle prime 
biografie di Muhammad il decennio che va dalla Higra 
fino alla sua morte, nel 632, è caratterizzato dai raccon- 
ti di una lunga serie di «spedizioni» (246427) fatte dai 
musulmani, circa novanta in tutto. Alcune di queste 
«spedizioni» avevano impegnato un piccolo gruppo di 
musulmani, o addirittura uno solo, mentre l’ultima, 
guidata personalmente da Muhammad, comprendeva 
trentamila uomini. Gli scopi di queste spedizioni pote- 
vano essere stati la conquista di un bottino, la punizio- 
ne di coloro che avevano razziato Medina, la dispersio- 
ne di forze nemiche concentrate in un luogo, la ricogni- 
zione di vie per la futura espansione, e così via. Poiché i 
nemici più temibili erano i Quray$ di Mecca, le spedi- 
zioni che sfociarono in battaglie contro di loro occupa- 
no un posto preminente nelle fonti. 

Quando Muhammad decise la Higra dei suoi seguaci 
a Medina probabilmente non intendeva farli vivere di 
agricoltura oppure della generosa ospitalità dei musul- 
mani della città. Il commercio era una delle possibilità, 
ma, prima o poi, sarebbe inevitabilmente sfociato in 
scontri con i Quray$. Ed è verosimile che di questa ine- 
vitabilità Muhammad avesse avuto piena coscienza. 
Certamente nei primi quindici mesi a Medina egli 
mandò, o guidò personalmente, parecchie spedizioni, 
composte da venti fino a duecento uomini, allo scopo 
di intercettare e depredare le carovane sulla via di Mec- 
ca e della Siria. Tutte mancarono il loro scopo, appa- 
rentemente perché i piani della spedizione erano stati 
rivelati alle loro vittime prescelte. Alla fine, una piccola 
spedizione fu inviata con istruzioni sigillate, da aprirsi 
soltanto a due giorni di distanza da Medina: la sorpre- 
sa, in questo modo, fu possibile. Gli uomini si mossero 
verso sud, nelle vicinanze di Mecca sorpresero una pic- 
cola carovana, catturarono due delle quattro guardie e 
tornarono sani e salvi a Medina. Questa azione era inte- 
sa come una provocazione verso i Quray$; molto di più 
doveva seguire. Imbaldanzito dal primo successo, 
Muhammad guidò una forza di oltre trecento musul- 
mani per intercettare una ben più grossa carovana di ri- 
torno dalla Siria. La carovana riuscì a evitare i musul- 


mani, ma un esercito di appoggio di novecento uomini, 
proveniente da Mecca, si scontrò con loro in una loca- 
lità chiamata Badr, e la battaglia fu inevitabile. L'esito 
fu una vittoria schiacciante dei musulmani, che persero 
soltanto quattordici uomini. Dei nemici almeno cin- 
quanta furono uccisi, compresi alcuni dei capi, e circa 
settanta furono fatti prigionieri. La vittoria sembrò per 
Muhammad e per i musulmani il segno che Dio ricono- 
sceva in Muhammad il suo profeta. Era l’anno 2 eg. / 
624 d.C. 

Quando gli altri capi di Mecca si ripresero dal trau- 
ma del disastro capirono di doversi adoperare al massi- 
mo per distruggere il potere di Muhammad. Circa un 
anno dopo la battaglia di Badr essi marciarono su Me- 
dina con tremila uomini. A malavoglia, Muhammad si 
lasciò convincere a collocare le sue truppe, che conta- 
vano soltanto un migliaio di uomini, sulla collina di 
Uhud, a nord dell’oasi. I musulmani misero in rotta la 
fanteria nemica, ma poi subirono severe perdite da un 
attacco della cavalleria. In termini militari la battaglia si 
risolse in un pareggio, dal momento che gli attaccanti 
erano troppo malconci per approfittare del successo 
della cavalleria e, quindi, si ritirarono immediatamente. 
I musulmani, d’altro canto, ne risentirono come di una 
disfatta, in parte perché avevano perso settantacinque 
uomini, quasi tre volte quelli persi dai nemici; ma an- 
che perché, dopo Badr, avevano pensato che Dio com- 
battesse al loro fianco, e ora sembrava che non fosse co- 
sì. Non passò molto tempo, comunque, che Muham- 
mad riuscì a restituire la fiducia ai suoi seguaci. 

Nei due anni seguenti la forza di Muhammad au- 
mentò, nonostante alcune vicende alterne. Frattanto a 
Mecca la ricchezza e la diplomazia erano state messe al 
servizio di una grande alleanza, formatasi con l’adesio- 
ne anche di alcune tribù nomadi. Infine, nell’anno 
5/627, circa diecimila uomini marciarono su Medina, 
ma Muhammad si era preparato a fronteggiare l’inva- 
sione scavando un fossato (bandag) per proteggere i 
principali insediamenti. Lo stratagemma ebbe succes- 
so, furono respinti i tentativi di superare il fossato e, 
dopo circa una quindicina di giorni, la grande alleanza 
si sciolse e abbandonò l’assedio. Questo sforzo supre- 
mo per stanare Muhammad finì in un fallimento. 

Sembra quasi certo che in questo periodo Muham- 
mad avesse elaborato una strategia per il futuro, pen- 
sando al momento in cui la maggior parte degli Arabi 
sarebbe diventata musulmana. L'alleanza con i clan di 
Medina si era già trasformata in un’ampia confedera- 
zione, con l'adesione di numerose tribù nomadi. Chi 
aderiva alla confederazione doveva accettare l'Islam e 
rinunciare a combattere contro gli altri aderenti. Un 
aspetto consueto della vita nel deserto arabico, del re- 
sto, era sempre stata l'abitudine alle razzie o incursioni 


(gazw) per sottrarre i cammelli di una tribù ostile (e 
proprio questa pratica aveva dato vita alle spedizioni di 
Muhammad). Se le tribù della confederazione non do- 
vevano razziare le altre tribù alleate, in quale direzione 
dovevano incanalare le loro energie, tanto più che un 
numero sempre crescente di tribù si univa alla confede- 
razione? Probabilmente Muhammad si rendeva conto 
che le energie dei nomadi dovevano essere indirizzate 
verso l’esterno, verso la Siria e l'Iraq e, in secondo luo- 
go, che l'abilità organizzativa dei mercanti di Mecca era 
essenziale per le grandi imprese che ne sarebbero deri- 
vate. Che egli avesse già in mente questa strategia è di- 
mostrato dalla dimensione e dal numero delle spedizio- 
ni che inviò verso nord, verso la Siria, e dal fatto che 
tentò sì di conquistare Mecca, ma senza infliggere ai 
suoi abitanti una disfatta decisiva. 

Circa un anno dopo «l’assedio» di Medina, Muham- 
mad fece un sogno, in seguito al quale guidò un gruppo 
di millecinquecento uomini a Mecca allo scopo di com- 
piere il pellegrinaggio minore (‘urzra). I Meccani dap- 
prima gli rifiutarono il permesso di entrare nel territorio 
sacro, poi, dopo alcuni scontri, entrambe le parti accet- 
tarono il trattato di al-Hudaybiya, secondo il quale le 
due parti dovevano astenersi da ostilità per dieci anni, e 
i musulmani ottenevano il permesso di compiere il pel- 
legrinaggio anche l’anno seguente. Il pellegrinaggio si 
svolse senza incidenti, ma, circa nove mesi dopo, alcune 
evidenti violazioni del trattato da parte degli alleati dei 
Meccani giustificarono una spedizione di Muhammad, 
con diecimila uomini, contro Mecca. A parte l’azione di 
pochi pagani che avevano ragioni personali per temere 
una rappresaglia, Muhammad poté entrare in città sen- 
za quasi trovare resistenza. Venne proclamata un’amni- 
stia generale, da cui furono escluse alcune persone col- 
pevoli di atti criminali o di tradimento. La maggioranza 
dei mercanti più potenti erano pronti a porsi al servizio 
di Muhammad. Non subirono pressioni affinché diven- 
tassero musulmani, ma alcuni si convertirono subito, al- 
tri seguirono nel corso degli anni. 

Muhammad era a Mecca soltanto da una quindicina 
di giorni quando giunse la notizia di una grande con- 
centrazione, verso oriente, di uomini di diverse tribù, 
apparentemente intenzionati a minacciare sia Mecca sia 
i musulmani. Accompagnato da duemila uomini, Mu- 
hammad guidò la sua armata di musulmani contro di 
loro. Lo scontro avvenne a Hunayn e all’inizio il nemi- 
co ebbe la meglio; poi il coraggio di Muhammad e di al- 
cuni suoi seguaci riuscì a capovolgere le sorti della bat- 
taglia: alla fine essi ottennero la vittoria. Ancora una 
volta i vinti furono trattati con magnanimità. 

Non c’era ormai alcun capo arabo capace di riunire 
una forza militare in grado di fare fronte a Muhammad 
in battaglia. Durante i restanti due anni e mezzo della 
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sua vita, molte, forse la maggior parte, delle tribù no- 
madi di tutta l'Arabia si unirono alla sua confederazio- 
ne e accettarono l'Islam. Ora la confederazione era una 
vasta unità politica e Muhammad dedicò molto del suo 
tempo a mettere ordine al suo interno. Circa nove mesi 
dopo l’occupazione di Mecca, guidò una grande spedi- 
zione di trentamila uomini in un viaggio di tre mesi a 
Tabuk, verso la Siria, senza dubbio con progetti di 
espansione per il futuro. Durante questa spedizione sti- 
pulò alcuni trattati con piccoli gruppi di Ebrei e di cri- 
stiani sul golfo di Aqaba, trattati che divennero in se- 
guito un modello per la politica delle «minoranze pro- 
tette» dei non musulmani all’interno dei futuri Stati 
islamici. Questi gruppi conservavano la loro religione e 
godevano di autonomia interna in cambio del paga- 
mento di un tributo al capo dello Stato islamico. 

Nell’anno 10 eg. / 632 d.C. Muhammad condusse di 
persona un grande pellegrinaggio a Mecca, lo bagg, ma 
sulla via del ritorno mostrò già i segni della malattia. 
Due mesi più tardi era talmente sofferente da non poter 
guidare la preghiera quotidiana. Morì il 13 Rabi' al- 
Awwal 11, 8 giugno 632. Non aveva lasciato disposizio- 
ni per la sua successione, ma aveva incaricato Abù-Bakr 
di guidare la preghiera in sua vece. ‘Umar ibn al-Hat- 
tab, che più tardi avrebbe guidato la comunità, riuscì a 
persuadere i musulmani presenti in quel momento a 
Medina ad accettare Abù-Bakr come capo dello Stato 
con il titolo di califfo (balifa, «successore, rappresen- 
tante») del Messaggero di Dio. 

I rapporti con gli Ebrei e con i cristiani. Quando 
Muhammad fece la Hi$ra a Medina, sperò che gli Ebrei 
locali lo accettassero come profeta, poiché gli sembrava 
che le rivelazioni che andava ricevendo fossero di conte- 
nuto identico a quelli dei profeti biblici. Uno o due 
Ebrei, in effetti, divennero musulmani, ma la maggior 
parte non soltanto respinse la sua pretesa, ma fece anche 
ricorso alla Bibbia per dimostrarne la falsità. Per circa 
un anno e mezzo dopo il suo arrivo a Medina tentò di 
attirare gli Ebrei alla sua nuova religione. Quando era 
ancora a Mecca aveva adottato Gerusalemme come sua 
gibla, la direzione verso cui volgersi durante la preghie- 
ra, e aveva spinto i musulmani a osservare il digiuno nel 
giorno ebraico dell’Espiazione. Un mese prima della 
battaglia di Badr capì, tuttavia, che gli Ebrei non si sa- 
rebbero convertiti; fu allora che adottò una serie di cam- 
biamenti, che costituiscono «la rottura con gli Ebrei». 
Invece di volgersi verso Gerusalemme, per la preghiera, 
i musulmani dovevano prendere Mecca come loro qibla. 
Il digiuno del giorno dell’Espiazione fu sostituito con il 
digiuno del mese di Ramadan, adottato l’anno seguente. 
Nello stesso tempo Muhammad cominciò ad avvicinarsi 
a un gruppo antiebraico di Medina. Ma fu il Corano, 
naturalmente, a sistematizzare le critiche rivolte dall’I- 
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slam nei confronti dell’Ebraismo. Vi si affermava che 
l'Islam è la vera religione di Abramo, da cui Ebrei e cri- 
stiani, invece, avevano deviato. Si faceva notare che 
Abramo non era né ebreo, né cristiano (il che era vero), 
ma banif, che per il Corano è colui che crede in Dio sen- 
za essere né ebreo, né cristiano. 

Questa rottura ideologica con gli Ebrei fu seguita, 
nei quattro anni successivi, da attacchi armati. Dopo la 
vittoria di Badr, il clan ebraico dei Qaynuqga', formato 
da orefici e armaioli che controllavano un notevole 
mercato, fu attaccato con scuse futili e obbligato a la- 
sciare Medina per fuggire in Siria. Quindici mesi dopo 
un trattamento simile fu riservato al clan al-Nadir, for- 
mato da agricoltori, che dovettero rifugiarsi presso l’in- 
sediamento ebraico di Haybar, circa 113 chilometri più 
a nord. Un terzo clan fu attaccato dopo il fallimento 
dell’assedio di Medina da parte della grande alleanza. 
Questo clan, Qurayza, aveva complottato con gli asse- 
dianti, probabilmente per organizzare un tradimento. 
Essi furono costretti ad arrendersi senza condizioni: a 
questo punto uno dei capi musulmani di Medina, che 
era stato alleato del clan, decretò che tutti i maschi fos- 
sero uccisi e le donne e i bambini venduti come schiavi. 
Dopo questo episodio a Medina rimasero soltanto pic- 
coli gruppi di Ebrei, ora completamente umiliati e di- 
pendenti dai loro alleati arabi. Infine, subito dopo la 
spedizione che portò al trattato di al-Hudaybiya, 
Muhammad guidò le stesse forze contro gli Ebrei di 
Haybar, che avevano tentato di indurre gli Arabi noma- 
di ad unirsi a loro per attaccare i musulmani. Quando 
gli Ebrei si arresero, furono lasciati a coltivare la terra, a 
patto che consegnassero la metà del prodotto di datteri. 
Altre colonie minori di Ebrei si sottomisero ai musul- 
mani stringendo accordi simili. 

A Mecca e a Medina vivevano pochi cristiani, ma si 
diceva che Waraqa, il cugino di Hadija, fosse stato cri- 
stiano e avesse una buona conoscenza della Bibbia. Do- 
po l’accoglienza ospitale ricevuta dai musulmani in 
Abissinia, i cristiani venivano generalmente considerati 
amici (come dimostra la sura 5,82). Negli ultimi anni 
della vita di Muhammad, tuttavia, i musulmani dovette- 
ro combattere, lungo la via per la Siria, contro alcune 
tribù cristiane ostili e il loro atteggiamento cambiò. Al- 
cuni degli argomenti coranici già usati contro gli Ebrei 
vennero ora utilizzati anche contro i cristiani, mentre 
furono elaborate nuove critiche contro argomenti spe- 
cifici delle dottrine cristiane. Il Corano affermava, per 
esempio, che era impossibile che Dio avesse un figlio e 
attaccava la dottrina della Trinità, interpretata come 
dottrina implicante tre distinte divinità (4,169 e altro- 
ve). La negazione della crocifissione di Gesù (4,156) 
non era rivolta tanto contro i cristiani quanto contro gli 
Ebrei. 


Realizzazioni politiche e sociali. La religione dell’I- 
slam, essendo scaturita dal malessere sociale di Mecca, 
era necessariamente rivolta ad alleviare tale malessere. 
Le cause di tale situazione erano molteplici: la transizio- 
ne dalla vita nomade a quella urbana, il passaggio (favo- 
rito dall’attività commerciale) dagli interessi della comu- 
nità a quelli individuali, la transizione dalla successione 
matrilineare a quella patrilineare. L'insistenza del Cora- 
no sul giudizio che Dio pronuncerà l’Ultimo Giorno co- 
stituiva una sanzione contro una morale troppo indivi- 
dualistica, una volta decadute le censure tipiche della vi- 
ta comunitaria. Le elaborate regole coraniche sull’ere- 
dità (4,11-18 e altrove) miravano a impedire che gli uo- 
mini più potenti mettessero le mani su un’esagerata por- 
zione delle proprietà della comunità. Per salvaguardare 
la sicurezza della vita e della proprietà venne conservato 
il sistema giuridico della faida di sangue, ma i musulma- 
ni furono invitati ad accettare il meccanismo del regola- 
mento dei conti (mediante cammelli o denaro, e non 
con la vita) e venne loro proibito di esigere più dell’e- 
quivalente del danno (4,94). 

Le riforme più interessanti investirono l'ambito del 
matrimonio e della famiglia. In precedenza la situazio- 
ne era complessa e non è ancora sufficientemente stu- 
diata. Un'ipotesi accettabile, comunque, è che la suc- 
cessione patrilineare stava imponendosi sulla successio- 
ne matrilineare del passato, il che sarebbe più in sinto- 
nia con la prospettiva individuale. Ad ogni modo, la 
successione matrilineare, secondo la pratica araba, non 
significava affatto matriarcato, poiché il capo della fa- 
miglia matrilineare era il fratello uterino della donna 
più anziana. Con questo sistema, visto che la paternità 
fisiologica non era importante, erano consentite forme 
di matrimonio poliandrico, in alcuni casi non molto di- 
verse dalla prostituzione. La riforma fondamentale del 
Corano tendeva a imporre alla donna un solo «marito» 
alla volta, per avere la certezza della paternità fisica 
(2,228; 2,234). Il Corano consentiva agli uomini di ave- 
re fino a quattro mogli contemporaneamente (4,3) non 
tanto come restrizione contro una eventuale poligamia 
senza limiti, quanto per impedire che le donne ricades- 
sero nella pratica della poliandria. Si dice che Muham- 
mad stesso abbia avuto quattordici mogli o concubine. 
di cui nove gli sopravvissero. Ma per ognuno dei suoi 
matrimoni c'era una buona ragione sociale o politica: 
egli, per esempio, legò più strettamente a sé i suoi prin- 
cipali luogotenenti, Abu Bakr e 'Umar, sposando le lo- 
ro figlie, ‘A‘iga e Hafsa. Disponendo che le sue mogli 
avessero alloggi separati nella casa, Muhammad stabili 
la norma del matrimonio virilocale, contro il matrimo- 
nio uxorilocale della società matriarcale. 

Fra le riforme minori vi furono la proibizione del vi- 
no e dell’usura. Non è chiaro che cosa si intendesse 


esattamente con il termine «usura» (rib4), ma tale proi- 
bizione non fu certo un ostacolo allo sviluppo del com- 
mercio musulmano. Nel xx secolo alcuni musulmani 
hanno posto l’accento su questi aspetti, ma non certo 
per motivazioni sociali, quanto per dimostrare la loro 
identità islamica in opposizione a quella occidentale. 

Nella sfera politica, Muhammad instaurò uno Stato e 
dimostrò che esso poteva diventare un grande Impero. 
Al tempo della sua morte lo Stato era fondamentalmen- 
te una confederazione di tribù, secondo i princìpi tradi- 
zionali arabi, con l'eccezione che tutti gli aderenti erano 
musulmani. I gruppi non musulmani potevano aggre- 
garsi alla confederazione come «minoranze protette». 
Questa struttura organizzativa era adatta a portare all’u- 
nificazione di tutti gli Arabi e a incanalare le loro ener- 
gie verso una spinta espansionistica. 

Durante la sua vita, quindi, Muhammad pose le basi 
per un nuovo e stabile ordine sociale e politico. Le cir- 
costanze gli furono favorevoli in molti modi, ma non 
avrebbe potuto realizzare tali obiettivi senza le sue qua- 
lità personali, la sua saggezza lungimirante di politico, 
la sua abilità di amministratore e il suo equilibrio nel 
trattare con gli individui. 


Il Profeta 


L'uso coranico dei termini radi («profeta») e rasd/ 
(«messaggero», «apostolo») non mostra grande diffe- 
renza di significato: questi due termini, quindi, saranno 
qui di seguito trattati come equivalenti. Alcuni studiosi 
musulmani hanno sostenuto che, mentre tutti i profeti 
ricevono messaggi da Dio, un messaggero ha anche una 
missione nei confronti della comunità, ma questa di- 
stinzione non è pienamente giustificata nel Corano. 

La chiamata. Le esperienze che portarono Muham- 
mad a credere di essere chiamato a divenire il messag- 
gero di Dio furono due visioni brevemente descritte nel 
Corano (53,1-18). Nella prima egli vide all’orizzonte un 
essere potente, che andava avvicinandosi; nella seconda 
vide lo stesso essere in circostanze misteriose. Dappri- 
ma sembra avere pensato che questo essere fosse Dio, 
ma in seguito concluse che doveva trattarsi dell'angelo 
Gabriele. I primi biografi raccontano come l’angelo gli 
si presentò e disse: «Tu sei il Messaggero di Dio» e poi 
continuò «Recita nel nome del tuo Signore...» (l’inizio 
della sura 96 che, secondo la tradizione, costituì la pri- 
ma rivelazione). Altri riconoscono la prima rivelazione 
nelle parole «Sorgi e predica» (74,1-7). Entrambe le 
versioni sono probabilmente congetture di studiosi 
SUCCESSIVI. 

I dotti musulmani posteriori hanno elaborato un 
elenco delle diverse «modalità di rivelazione» (kayfiyat 
al-waby). Nella prima visione Muhammad ricevette una 
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rivelazione, il cui contenuto, peraltro, non ci è noto; 
inoltre una visione accompagnata da una rivelazione 
sembra una combinazione del tutto eccezionale. Un 
versetto (42,51) pare accennare a diverse «modalità»: 
«A nessun uomo Dio può parlare altro che per rivela- 
zione (waby), o dietro a un velame, o invia un messag- 
gero il quale riveli a lui col suo permesso quel che Egli 
vuole». La distinzione fra queste diverse modalità di ri- 
velazione non è affatto chiara, ma la terza soluzione è 
considerata la più comune. Lo testimonia l’affermazio- 
ne che fu appunto Gabriele colui «che depose il Cora- 
no sul tuo cuore» (2,97; e 26,193ss.). Ulteriori «moda- 
lità» sono descritte negli badi, ma sembrano essersi ve- 
rificate soltanto occasionalmente. È abbastanza sicuro 
che Muhammad non ebbe visioni né udì voci, ma sem- 
plicemente «trovava le parole nel suo cuore». Ricorda- 
va i messaggi e quindi li recitava ai suoi seguaci, i quali, 
a loro volta, li mandavano a memoria e qualche volta li 
trascrivevano. Le rivelazioni erano costituite, per lo 
più, da brevi frasi. Pare che Muhammad stesso abbia 
cominciato a riunirle in sure, ma la raccolta definitiva 
del Corano fu realizzata soltanto vent'anni dopo la sua 
morte. 

Il Corano considera Muhammad un profeta che con- 
clude una lunga serie di profeti, compresi in particolare 
Mosè e Gesù, da cui presero avvio l’Ebraismo e il Cri- 
stianesimo. Tutti i profeti furono incaricati da Dio e da 
lui ricevettero le rivelazioni. Molti versetti indicano che 
Muhammad era il profeta degli Arabi, ma vi sono alcu- 
ni accenni che suggeriscono l'universalità della sua mis- 
sione, come nella frase «In segno di grazia per il mon- 
do» (21,107). Muhammad è chiamato anche «Sigillo 
dei Profeti» (batam al-nabiyin; 33,40), interpretato oggi 
dai musulmani come «l’ultimo dei Profeti», ma inteso 
dai primi ascoltatori, probabilmente, come «colui che 
conferma i profeti precedenti». 

La natura della rivelazione. La dottrina islamica tra- 
dizionale considera le parole del Corano come le vere e 
proprie parole di Dio, del quale Muhammad era soltan- 
to un mezzo passivo di comunicazione. Muhammad 
stesso credeva di poter distinguere le rivelazioni dai 
suoi propri pensieri, e su questo punto si deve accetta- 
re la sua sincerità. L'insistenza degli studiosi musulmani 
nell’affermare che Muhammad non contribuì con alcun 
contenuto personale al Corano non esclude la possibi- 
lità che i messaggi venissero dall’inconscio del Profeta. 
Tutti questi problemi hanno dato origine a interrogativi 
teologici che non sono stati ancora adeguatamente di- 
SCUSSI. 

Si possono, comunque, evidenziare due punti. In 
primo luogo che, dal punto di vista islamico tradiziona- 
le, il Corano è «un Corano arabo» (12,2 e altrove). Il 
che non significa semplicemente che è scritto in lingua 
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araba, ma soprattutto che parla nei termini della cultu- 
ra sociale e intellettuale degli Arabi del tempo, con rife- 
rimento a pratiche del tempo, come la i$4ra, la garanzia 
della «protezione amichevole» (23,99), che gli occiden- 
tali possono capire soltanto dopo lunghe spiegazioni. I 
riferimenti coranici al Cristianesimo e all’Ebraismo non 
sono quelli che si possono ricavare dalla ricerca storica, 
ma si ricollegano alle nozioni che potevano averne gli 
Arabi cui era indirizzato il Corano. I cristiani, per 
esempio, non hanno mai creduto in tre dei (come sug- 
gerisce la sura 5,77), ma probabilmente questa era la 
credenza di alcuni cristiani arabi, oppure i loro vicini 
pagani erano convinti che questa fosse la loro credenza. 
Tutto ciò può giustificare gli «errori» che gli occidenta- 
li cristiani scoprono nel Corano, anche senza negare il 
suo carattere di rivelazione. In secondo luogo: quando 
si analizza il contenuto religioso del Corano è difficile 
affermare che esso non proviene da un’esperienza mol- 
to simile a quella dei profeti dell’Antico Testamento. 

Per secoli i cristiani hanno negato a Muhammad la 
qualità di profeta. Essi hanno in genere riconosciuto i 
musulmani come credenti in Dio e talora hanno defini- 
to l'Islam un’eresia del Cristianesimo, trovando ben po- 
chi valori positivi negli insegnamenti del Corano. Per i 
cristiani d'Oriente i musulmani erano nemici pericolo- 
si. Per quelli d'Occidente l’Islam, incontrato per la pri- 
ma volta in Spagna nell’vI secolo, non era semplice- 
mente un nemico pericoloso, ma anche una società cul- 
turalmente superiore. Il giudizio sfavorevole su Mu- 
hammad era un elemento essenziale dell’apologetica 
cristiana. Un fattore che contribuì alla valutazione ne- 
gativa fu l’atteggiamento superficiale nei confronti del 
linguaggio religioso, le cui asserzioni venivano prese in 
senso esclusivamente letterale, senza afferrarne il carat- 
tere simbolico. A mano a mano che si va espandendo il 
dialogo fra musulmani e cristiani, i vecchi pregiudizi 
vanno lentamente scomparendo. 

Il Profeta come capo politico e religioso. Il messag- 
gero, secondo l’idea comune, non deve necessariamen- 
te essere anche una guida politica della sua comunità. 
Nei brani più antichi del Corano Muhammad viene de- 
finito un «ammonitore» (nadir, mudakkir), la cui fun- 
zione era quella di «avvisare» i suoi compagni che l’UlI- 
timo Giorno tutti sarebbero dovuti comparire davanti a 
Dio per essere giudicati. Quando Muhammad andò a 
Medina non esisteva alcun accordo formale secondo il 
quale egli dovesse divenire il capo dello Stato: era sem- 
plicemente un capo del clan insieme ad altri otto. Tut- 
tavia c’era sempre stata fra gli Arabi, persino fra i suoi 
oppositori di Mecca, la tendenza a considerare colui 
che sapeva recepire i messaggi di Dio come l'individuo 
più adatto a guidare saggiamente le faccende della co- 
munità. Il potere politico di Muhammad aumentò ma- 


no a mano che aumentava il rispetto per lui da parte 
della popolazione di Medina e il successo della maggior 
parte delle sue spedizioni contribuì alla crescita di tale 
rispetto. Anche negli anni successivi molti nomadi che 
venivano a stabilirsi a Medina si aggregavano al «clan» 
degli Emigranti, così che questo divenne sempre più 
potente. Alla fine della sua vita Muhammad governava 
gran parte dell'Arabia, posizione non direttamente col- 
legata con la sua qualità di profeta, bensì con le sue do- 
ti personali. Va aggiunto che non era sua abitudine sol- 
lecitare la rivelazione per risolvere i problemi politici. 

Non è stata ancora del tutto riconosciuta la sua im- 
portanza personale nell’istituzione dell’Islam come reli- 
gione, nemmeno dal punto di vista islamico, secondo 
cui il suo contributo al Corano è nullo. Nel Corano si 
trovano le motivazioni per alcune delle istituzioni reli- 
giose dell’Islam (come la professione di fede, le cinque 
preghiere quotidiane, il digiuno e il pellegrinaggio), ma 
esse non sono chiaramente definite: la loro forma preci- 
sa deriva, invece, dalla pratica di Muhammad e dei pri- 
mi musulmani, e ciò è stato in parte riconosciuto dal 
successivo ricorso agli badit per giustificare queste isti- 
tuzioni. 


Il ruolo di Muhammad nella comunità islamica 


Sebbene Muhammad stesso affermasse con insisten- 
za di essere soltanto un comune essere umano che Dio 
aveva scelto per rivelare i suoi messaggi alla comunità, 
fu quasi inevitabile che, dopo la sua morte, alcuni dei 
suoi seguaci tentassero di dimostrare che egli era ben di 
più. 

Muhammad, un modello. Un aspetto particolare del- 
la religione islamica è che essa possiede una Scrittura se- 
condaria, nota come badit, le «tradizioni». Si tratta di 
aneddoti sui detti e i fatti di Muhammad, che divennero 
di grande importanza come «radici» su cui basare le 
dettagliate prescrizioni della $ar7%, la legge rivelata. Gli 
studiosi musulmani hanno elaborato alcuni criteri per 
distinguere quali fra gli badi fossero «autentici», ma al- 
cuni specialisti occidentali alla fine del xx secolo hanno 
giudicato questi criteri inadeguati, finendo per conside- 
rare la maggior parte degli hadit privi di valore storico. 
Opinioni più recenti tendono a riconoscere l’autenticità 
di un maggior numero di badit e a considerare che essi 
autentici o meno, hanno comunque avuto una grande 
influenza formativa sulla società islamica. Delle tante 
raccolte di padit «autentici» composte dagli studiosi, sei 
hanno raggiunto una specie di condizione canonica per 
i musulmani sunniti: le più antiche di queste sei raccolte 
sono quella di al-Buhari (morto nell’870) e quella è 
Muslim (morto nell’875). 

Il giurista al-Saf'i (morto nell’820), che diede origine 


alla disciplina delle «radici della legge», o princìpi di 
giurisprudenza (us4/ al-figh), contribuì ad attribuire 
agli badit un valore quasi scritturale. Egli citava i verset- 
ti coranici in cui Dio consegnava a Muhammad «il libro 
e la saggezza» (ad esempio 2,146) e sosteneva che, men- 
tre il libro era evidentemente il Corano, i detti e i fatti 
riportati dagli badit erano l’espressione della saggezza 
concessa da Dio. L'uso degli badi nella giurisprudenza 
fu la prima motivazione che giustificò la scelta di racco- 
glierli, ma essi servirono anche a fare di Muhammad un 
esempio e un modello per la sua comunità, in particola- 
re nella pratica religiosa e negli aspetti non giuridici 
della morale. 

Benché gli badit siano aneddoti su Muhammad, va ri- 
cordato che i primi studi sugli badi erano ben distinti 
dagli studi biografici sulla sua persona (sir4). I biografi 
occidentali ritengono che gli badi abbiano ben poco da 
offrire a una ricostruzione storica e anche i biografi mu- 
sulmani sono dello stesso parere, affermando inoltre di 
avere dovuto adottare un metodo diverso da quello de- 
gli studiosi degli badit. Tra le raccolte canoniche soltan- 
to quella di al-Buhari conteneva un capitolo sulle «spe- 
dizioni» militari di Muhammad e i raccoglitori successi- 
vi si accorsero che, sebbene questo capitolo contenesse 
numerosi aneddoti su Muhammad, essi avevano scarsis- 
simo valore per scopi giuridici o religiosi. 

Oltre a considerare la maggior parte degli badi? privi 
di verità storica e a negare la qualità profetica di 
Muhammad, gli studiosi occidentali hanno spesso criti- 
cato il suo carattere morale, accusandolo di vari vizi, 
come disonestà, crudeltà e libertinaggio. Alcune delle 
testimonianze sono state distorte ed esagerate. In ogni 
caso, è necessario in via preliminare riflettere sui criteri 
secondo cui giudicare Muhammad. Come decidere, 
per esempio, se la poligamia islamica sia superiore o in- 
feriore alla monogamia di facciata praticata in Occiden- 
te? Si può dire soltanto che, in base ai criteri del suo 
tempo e della sua cultura, Muhammad era un uomo 
giusto e buono. Se egli deve essere preso come modello 
per l’intera umanità, tuttavia, i musulmani dovranno 
difenderlo meglio di quanto abbiano fatto finora. 

Muhammad, più di un profeta. L'Islam si è sviluppa- 
to in regioni in cui esistevano forti tradizioni ebraiche, 
cristiane e zoroastriane, e in cui, nel pensiero e nelle 
pratiche popolari, sopravvivevano ancora tracce di an- 
tiche credenze. Era quindi inevitabile che alcuni tra co- 
loro che erano ancora legati alle vecchie credenze, pri- 
ma di diventare musulmani, attribuissero a Muham- 
mad le qualità che nel passato avevano attribuito ai loro 
capi religiosi. 

Alcuni tra i primi sviluppi all’interno dell'Islam furo- 
no il risultato del giudizio, soprattutto cristiano, che 
Muhammad non poteva essere un profeta, dal momen- 
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to che per suo tramite non era stato compiuto alcun mi- 
racolo. I dotti musulmani cominciarono ad analizzare il 
Corano e gli aneddoti alla ricerca di avvenimenti rico- 
noscibili come miracoli e ne trovarono numerosi, persi- 
no miracoli di guarigioni, come la guarigione di un oc- 
chio ferito, tanto che l’interessato dichiarò, più tardi, 
che quell’occhio vedeva meglio dell’altro. Storie come 
questa potevano, naturalmente, gonfiarsi nei racconti. 
La nascita e l'infanzia di Muhammad, soprattutto, furo- 
no l’occasione per introdurre elementi miracolosi del 
genere di quello già citato. Il miracolo più spettacolare 
fu il me:‘rdg, il viaggio notturno di Muhammad verso i 
sette cieli. Questo evento si basa sul versetto «Gloria a 
colui che rapì di notte il suo servo dal tempio santo al 
tempio ultimo ... per mostrargli dei nostri segni» (17,1). 
Presumibilmente tutto ciò si riferiva a un sogno, ma la 
devozione lo ha trasformato in un reale viaggio miraco- 
loso sulle ali del cavallo Buraq, prima da Mecca fino al- 
la lontana (al-Aqsa) moschea di Gerusalemme e poi al 
settimo cielo, e i racconti di ciò che egli vide durante 
questo viaggio sono stati elaborati quasi all’infinito. Per 
i musulmani questo viaggio notturno e la conseguente 
ascensione sono stati accettati come una realtà, mentre 
le opinioni sono contrastanti sul fatto che Muhammad 
abbia o non abbia visto Dio. Un altro versetto trasfor- 
mato in miracolo è «È vicina l’ora: s'è spaccata la luna» 
(54,1). Questo era tradizionalmente uno dei segni del- 
l’Ultimo Giorno, ma si disse che i Meccani avevano 
davvero visto la luna divisa in due parti, una su ciascun 
lato di una montagna locale. 

Mentre questi miracoli potevano soddisfare l’imma- 
ginazione popolare, i teologi affermavano che l’unico 
«miracolo probativo» (#24 %iz4) era il Corano stesso, 
poiché lo stile e il contenuto sono inimitabili. I teologi 
hanno sostenuto anche che Muhammad, come altri 
profeti, era preservato dal peccato, mentre la precisa 
natura della sua infallibilità (‘#5724) è stata materia di di- 
scussione. E divenuta articolo di fede la credenza che 
Ultimo Giorno Muhammad avrà il permesso da Dio 
di intercedere per i peccatori della sua comunità: que- 
sta intercessione è menzionata spesso nel Corano, ma 
non è mai specificato se essa sarà concessa a Muham- 
mad. 

Quanto è stato detto finora fu accettato dai musul- 
mani sunniti. Tra gli $f'iti e i sufi, invece, alcuni si spin- 
sero anche più lontano. Muhammad fu identificato con 
l'Uomo Perfetto della filosofia greca tarda, in cui si ma- 
nifestò la coscienza di Dio e che divenne, quindi, lo 
strumento e l’agente della creazione. Questa immagine 
fu a sua volta associata con la «luce di Muhammad» 
(nur Mubammad). Una diversa corrente di pensiero 
portò a una concezione simile, la pagigag mubamma- 


diya (realtà di Muhammad), che ricorda l’Intelletto At- 
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tivo del Neoplatonismo. In qualche modo, quindi, i se- 
guaci di Muhammad lo hanno innalzato al di sopra del- 
la sfera dell'umano, nella preesistenza e identità con il 
Logos, o Parola di Dio. Per la maggioranza dei musul- 
mani, naturalmente, questi sviluppi sono blasfemi. 

[Vedi HADIT; LEGGE ISLAMICA, gli articoli sulla 
faria, MI'RAG; CORANO e le biografie dei personag- 
gi citati]. 
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MUHAMMAD AHMAD (eg. 1260-1302 / 1844- 
1885 d.C.), predicatore e mistico sudanese che preten- 
deva di essere il Mahdi dell’Islam. Muhammad Ahmad 
ibn ‘Abd Allah era nato nell’isola di Labab, sul Nilo, 
nella provincia di Dongola, da una famiglia nubiana 
che affermava di discendere dal Profeta, e fu allevato a 
Karari, poco a nord di Omdurman. Ricevette l’istruzio- 
ne islamica tradizionale e all’età di diciassette anni di- 
venne allievo presso Muhammad Sarîf Nir al-Da'‘im, 
sceicco dell’ordine sufi Sammaniya. Passò sette anni a 
imparare la saggezza mistica dal suo maestro, che lo au- 
torizzò a insegnare le dottrine dell’ordine e a iniziare a 
sua volta altri allievi. 

Nel 1870 si trasferì nell’isola Aba, sul Nilo Bianco a 
nord di Kosti, insieme ai suoi tre fratelli che esercitava- 
no il mestiere di famiglia di costruttori di barche. Una 
volta stabilitosi qui, acquistò fama come insegnante sù- 
fi e asceta e cominciò ad avere seguaci fra la popolazio- 
ne locale. Il suo maestro, Muhammad Sarif, venne a 
stabilirsi nelle vicinanze nel 1288/1872, ma ben presto i 
due ebbero contrasti, forse a causa della gelosia del più 
anziano per il successo dell'allievo. Muhammad Sarif 
annunciò l'espulsione di Muhammad Ahmad dall’ordi- 
ne Sammaniya; quest’ultimo dichiarò la propria lealtà a 
uno Sayh rivale e denunciò il maestro per disprezzo del- 
la Sara. 

Nel 1878 il nuovo S$ayh, al-Qurasi Wad al-Zayn, morì e 
Muhammad Ahmad venne immediatamente riconosciu- 
to suo successore. Poco dopo ricevette la visita dell’uo- 
mo che a sua volta doveva divenire il suo successore, il 
califfo ‘Abd Allah (‘Abdullabi) ibn Muhammad Adam. 
L'attaccamento di ‘Abd Allah verso Muhammad Ah- 
mad, tuttavia, andava oltre il comune affetto di un disce- 
polo sufi per il proprio maestro. Egli lo riconosceva in- 
fatti come il Mahdi atteso, il rigeneratore finale dell’I- 
slam che, si credeva, sarebbe apparso poco prima della 
fine dei tempi per annunciare un periodo di giustizia e di 
equità e per unificare l'umanità intera sotto il segno del- 
l'Islam. 

Fino a questo punto non ci sono indizi che Muham- 
mad Ahmad stesso considerasse la possibilità di essere il 
Mahdi, benché fosse certamente a conoscenza della cre- 


denza diffusa nel Sudan e nell'Africa occidentale che il 


Mahdi sarebbe ricomparso nel xm secolo dell’egira 
(1785-1882 d.C.). Egli ancora esitava quando, in seguito 
a una serie di visioni, nel 1881 si convinse infine che Dio 
lo aveva designato come Mahdi. Per tre mesi tenne se- 
greto il proprio mandato, rivelandolo soltanto ai disce- 
poli più fidati; quindi, durante una visita ad Ubayyid (El 
Obeid), nel Kordofan, lo annunciò ad alcuni sapienti re- 
ligiosi e infine alla gente comune. Finalmente, il 29 giu- 
gno 1881 nell’isola Aba, si manifestò pubblicamente 
(zubîr) come il Mahdi atteso e invitò i suoi seguaci a 
raccogliersi intorno a lui. 

Gli eventi precipitarono rapidamente. Seguendo la 
pratica del Profeta di radunare i seguaci e distinguere i 
veri credenti, intraprese una «emigrazione» (i$ra) dal- 
l'isola Aba a Gabal Qadir, nei monti Nuba a sud del 
Kordofan, e chiamò quelli che si erano raccolti attorno 
a lui gli «aiutanti» (4/-4154r), come gli alleati del Profe- 
ta a Medina. Mentre era accampato a Gabal Qadir, i 
suoi sostenitori riportarono due vittorie strepitose con- 
tro le forze inviate dal governo turco-egiziano del Su- 
dan, procurando grande prestigio al loro Mahdi e una 
notevole quantità di armi ed altro bottino. Ora il Mah- 
di rivolse la sua attenzione al Kordofan centrale, dove 
era già stato ricevuto con simpatia nel passato e dove 
già viveva un gruppo di uomini che credeva nella sua 
missione. Un primo attacco delle forze del Mahdi a 
Ubayyid, nel settembre 1882, fu respinto dalle truppe 
governative con gravi perdite, ma nei primi mesi del 
1883 la città assediata si arrese. 

Le implicazioni universalistiche della missione del 
Mahdi ora diventarono chiare. Una visione gli anticipò 
che alla fine egli avrebbe pregato al Cairo, a Mecca, a 
Gerusalemme e a Kufa. Il primo passo fu colpire il cuo- 
re dell’amministrazione turco-egiziana, Khartoum, e la 
città fu conquistata nel gennaio del 1885, dopo notevo- 
le spargimento di sangue. 

Dopo questo trionfo il Mahdi stabilì il suo quartier 
generale nella vicina Omdurman, ma era destino che 
sopravvivesse ancora soltanto sei mesi, morendo, come 
generalmente si crede, di tifo. Lo Stato islamico che egli 
stava cercando di costruire crollò 14 anni dopo, sotto i 
colpi delle forze anglo-egiziane schierate alla «riconqui- 
sta» contro il califfo ‘Abd Allah. 

La missione del Mahdi non riguardava la formazio- 
ne di una struttura politica duratura. La sua pretesa di 
essere il Mahdi implicava, infatti, la prossimità della fi- 
ne dei tempi ed egli esortava costantemente i suoi se- 
guaci a rinunciare al mondo e ai suoi inganni e a pre- 
pararsi alla vita futura. Come guida scelta dalla divi- 
nità, rivendicava una posizione di poco inferiore a 
quella di un profeta. Predicava la rigida osservanza del 
Corano e della suna, ma nello stesso tempo poneva se 
stesso al di sopra delle interpretazioni delle scuole giu- 
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ridiche islamiche: emanò, infatti, numerose leggi in 
campo rituale, sociale ed economico, attraverso pro- 
clami scritti (r24n3#r4t) e pronunciamenti orali espres- 
si nel corso di incontri pubblici (m2434lîs; sing. maglis). 
Benché fosse sufi e $ayh di ordine inferiore, ordinò che 
la fede nella sua missione fosse posta al di sopra di 
ogni altra fede e che il suo manuale di preghiere, il R4- 
tib, sostituisse le litanie di tutti gli ordini superiori. 
Tutto il suo pensiero, comunque, era pervaso di misti- 
cismo. 

La sua missione fu annunciata da alcune visioni in 
cui il Profeta lo investiva della dignità di al-Hidr, il leg- 
gendario immortale «uomo di Dio», e di altri «santi» 
(auwliya’). Il Profeta lo aveva informato che egli era sta- 
to creato dalla luce del centro del suo cuore, allusione 
alla luce esistente prima della creazione e da cui Dio 
trasse Adamo e altri profeti e, infine, Muhammad e i 
suoi discendenti. 

Anche se la sua pretesa di essere il Mahdi è senza 
dubbio priva di fondamento, molti Sudanesi sono rima- 
sti fedeli alla memoria di Muhammad Ahmad. Il figlio 
postumo, Sayyid ‘Abd al-Rahman, collaborò con l’am- 
ministrazione britannica e riuscì a trarre profitto dal 
sentimento popolare fedele al Mahdi (specialmente fra i 
Baggara) per trovare sostenitori per un partito politico 
nazionale. Il partito Umma, da lui fondato nel 1945, eb- 
be un ruolo centrale nella politica sudanese, sia nella 
prima Repubblica (1956-1958), sia nella seconda (1964- 
1969). Il pronipote del Mahdi, Sayyid al-Sadig, un mo- 
dernista islamico educato in Occidente, è un pensatore 
importante e una personalità politica di rilievo. [Vedi 
anche MESSIANISMO ISLAMICO]. 
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MULLA SADRA (979/80-1050 eg. / 1571/72-1641 
d.C.), nome popolare di Muhammad ibn Ibrahim al-Si- 
razi, filosofo, teologo e mistico persiano. Come si desu- 
me dal nome, Muhammad, detto Sadr al-Din («corazza 
[difensore] della fede»), nacque a Shiraz; suo padre, 
Ibrahim ibn Yahya, sembra sia stato governatore della 
provincia di Fars. 

Vita. Della vita di Mulla Sadra si sa ben poco. Si tra- 
sferì ancora giovane a Isfahan, che era la capitale safavi- 
de e il centro di una fiorente scuola filosofica fondata 
da Muhammad Bagir Mir Damad (morto nel 1631), 
mentore di Mulla Sadra e pensatore di alto profilo. Sa- 
draà studiò anche teologia con Baha' al-Din al-'Amili 
(morto nel 1621), teologo, matematico e architetto i cui 
trattati di matematica e scienze venivano usati come li- 
bri di testo all’Università al-Azhar del Cairo. Il suo ter- 
zo maestro, Mir Findiriski (che morì lo stesso anno di 
Mulla Sadra), lo introdusse alla filosofia peripatetica di 
Ibn Sina (Avicenna). 

A un certo punto, probabilmente verso i venticinque 
anni, Mulla Sadra lasciò Isfahan a causa delle persecu- 
zioni di alcuni circoli tradizionalisti che lo avevano ac- 
cusato, tra l’altro, di panteismo; era peraltro spinto an- 
che da un forte desiderio di fondare il suo pensiero su 
una base ben più solida del superficiale metodo delle 
dispute e dei «cavilli verbali», come li definì egli stesso. 
Si stabilì nel villaggio di Kahak sulle montagne vicino a 
Qom (un importante centro di studio religioso in Iran), 
dove condusse una vita solitaria, consacrandosi alla 
contemplazione dei problemi fondamentali della verità 
e della vita, in particolare del destino dell’uomo. A ciò 
aggiunse degli estenuanti esercizi religiosi come mezzo 
di catarsi spirituale, come egli stesso asserisce, e come 
preparazione per il ricevimento della verità. Non è cer- 
to per quanto tempo si fermò a Kahak: le testimonianze 
variano da sette a quindici anni, ma quest’ultima stima 
sembra più congruente con la cronologia della sua vita 
che ricostruiremo più avanti. Ad ogni buon conto, Sa- 
dra ci fa sapere che durante il suo soggiorno, mentre si 
arrendeva a Dio e si sottometteva passivamente alla ve- 
rità, la sua mente «era travolta da una verità intuitiva». 
Ciò gli infuse nuova vita: se si era isolato afflitto dai 
problemi e col cuore infranto, aveva però attinto a nuo- 
ve conoscenze filosofiche con cui avrebbe potuto risol- 
vere qualunque problema, dalla teoria sul movimento a 
quella sulla natura dell’essere e di Dio, passando attra- 
verso l’epistemologia. Si trattava, per la precisione, del 
principio della realtà dell’esistenza e dell’irrealtà delle 
essenze. Per esporre questo principio scrisse diverse 
opere, tra cui il suo magnum opus, Al-asfir al-arba‘a (I 
quattro viaggi). 

Dopo il soggiorno a Kahak, Sadra fece ritorno alla 
città natale, Shiraz, dove a quanto pare fu eretta una 


moschea in suo onore da Allahwirdi Khan su ordine di 
Sah ‘Abbas ul. Si trattava della «Scuola Khan» di cui 
parla Thomas Herbert, il viaggiatore del XVII secolo, 
che la cita come la più importante scuola dell’Iran: of- 
friva corsi di filosofia, astrologia (o meglio, astronomia, 
dato che l’astrologia è proibita dall’Islam ortodosso), fi- 
sica, chimica e matematica. L'edificio in cui aveva sede, 
anche se bisognoso di restauro, resiste in piedi ancora 
oggi. Qui Sadra scrisse praticamente tutte le sue opere 
e fu maestro di parecchi studiosi, tra cui particolarmen- 
te famosi furono Mulla Fayd Kasani e ‘Abd al-Razzaq 
Lahigi. Sembra che sia morto a Bassora di ritorno dal 
suo settimo pellegrinaggio a Mecca, ed è lì che è sepol- 
to. Se dobbiamo prestare fede a certi resoconti, compì 
diversi pellegrinaggi a piedi a Mecca; un viaggio del ge- 
nere non è impresa del tutto eccezionale tra i musulma- 
ni, ma nel caso di un intellettuale molto impegnato si 
tratterebbe di un fatto quasi incredibile. 

La vita di Sadra, così, può suddividersi in tre ampi 
periodi. Il primo comprende l’infanzia e gli anni di stu- 
dio a Shiraz e Isfahan, fino ai venti-venticinque anni; il 
secondo è il periodo del suo esilio nel villaggio di 
Kahak che, se durato effettivamente quindici anni, si 
chiuderebbe all’età di quasi quaranta; l’ultimo periodo 
coprirebbe i trent'anni lunari conclusivi della sua vita, 
che sarebbe quindi terminata a settant'anni lunari o 
sessantotto anni solari. 

Pensiero. Mulla Sadra stesso ci dice che da giovane 
si era mantenuto fedele alla realtà delle essenze e con- 
siderava l’esistenza «un attributo secondario» che la 
mente assegna alla realtà esterna. Questa dottrina, det- 
ta «essenzialismo», nacque con Suhrawardi al-Magqtil, 
«il Martire» (morto nel 1191), che criticò l’idea di Ibn 
Sina secondo cui l’esistenza è un attributo «reale» del- 
le cose che esistono. Suhrawardî sosteneva che in 
realtà ci sono solo essenze e che l’esistenza è un attri- 
buto del tutto generale assegnato solo dalla mente e 
senza nessuna corrispondenza con il mondo esterno. 
Questa dottrina divenne molto popolare a partire da 
Suhrawardi e fu all'origine della dottrina dell’«unità 
dell’essere» (wabdat al-wugad), secondo la quale tutti 
gli esseri condividono allo stesso modo l’esistenza, ma 
differiscono nella loro essenza, una dottrina spesso 
collegata al panteismo poiché afferma l’unità dell’esi- 
stenza di Dio con tutti gli esseri. A un certo punto del 
suo isolamento, tuttavia, Sadra abbandonò questa idea 
a favore della realtà primaria o unica dell’esistenza, che 
usò poi come principio-guida in ogni campo della sua 
ricerca filosofica. 

La teoria dell’unica realtà dell’esistenza implica che 
1) le essenze non sono reali ma si producono soltanto 
nella mente in seguito all'impatto della realtà esterna su 
di essa e che 2) l’esistenza è in eterno movimento pro- 


gressivo e assume ogni precedente stato del movimento 
e lo trascende. Soffermiamoci, ora, a riflettere sull’im- 
patto complessivo di ciascuna di queste asserzioni. In 
primo luogo, l’esistenza è «qualcosa la cui natura è 
quella di esistere nel mondo esterno», mentre la mente 
è la sede naturale delle essenze. Nel momento in cui 
concettualizziamo l’esistenza, quindi, essa diventa 
un'essenza e falsifica l’esistenza reale; quindi, l’esisten- 
za non può essere conosciuta attraverso la ragione con- 
cettuale ma solo mediante l’intuizione diretta, proprio 
come noi conosciamo noi stessi. Con le parole di Sadra, 
«Ciò che viene sperimentato direttamente è l’esistenza, 
ma le cose comprese dalla mente sono essenze». Anche 
così, comunque, il concetto di esistenza differisce da 
tutti gli altri concetti o essenze perché presuppone l’esi- 
stenza reale. Le essenze sono incongrue all’esistenza: 
quanto più qualcosa ha esistenza, tanto meno ha essen- 
za. Dio, l’essere più perfetto, è dunque esistenza pura e 
assoluta senza alcuna essenza, anche se questo, secondo 
Sadrà, non pregiudica gli attributi di Dio, poiché ognu- 
no di essi, entità infinita e concreta, è identico all’esi- 
stenza di Dio e solo concettualmente può essere distin- 
to dagli altri, mentre le essenze sono chiuse e si esclu- 
dono reciprocamente. Soltanto l’esistenza è onnicom- 
prensiva; è da essa che la mente in qualche modo seg- 
menta e delinea essenze per certi fini pratici, ma il con- 
tinuum della realtà viene falsificato durante questo pro- 
cesso. 

In secondo luogo, questo continuum della realtà è il 
continuum dell'eterno movimento progressivo, che è 
unidirezionale e irreversibile. Questo movimento, che 
Sadra definisce «movimento sostanziale», si verifica 
nell’essenza stessa di ogni cosa e non soltanto nei suoi 
accidenti o attributi estrinseci come il colore, la forma, 
il locus e così via. Quest'ultimo tipo di movimento è re- 
versibile in qualità e quantità (il caldo può diventare 
freddo o viceversa), ma tale movimento estrinseco di- 
pende da un altro, che è interiore, intrinseco e irreversi- 
bile. Tale movimento intrinseco o sostanziale è imper- 
cettibile al punto che ce ne possiamo accorgere soltan- 
to dopo che si sia verificato un cambiamento di notevo- 
le portata e sia stato raggiunto un punto critico. Nel 
quadro della sua teoria del «movimento sostanziale», 
Sadra nega che il movimento reale abbia un substraturm 
durevole. Contrariamente ai teologi (mutakallimin), 
che credono nell’atomismo, si sforza di provare la con- 
tinuità, senza la quale l’idea stessa di processo non sa- 
rebbe possibile, e finirebbe per negare lo stesso movi- 
mento che vuole affermare. Giunge pertanto a sostene- 
re che mentre l’idea di un substratur fisso e durevole è 
reale in relazione ai movimenti accidentali, è fittizia in 
relazione al movimento sostanziale, che è di per sé 
un’autentica unità in cui i princìpi potenziali e attuali o 
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«attivi» e «passivi» sono assolutamente gli stessi. In un 
processo di autorealizzazione, svanisce ogni dualismo 
tra ciò che produce cambiamento e ciò che è ricettivo 
del cambiamento. 

Nell’intero campo della realtà, è soltanto l’esistenza 
che si caratterizza per un cambiamento sostanziale; so- 
lo l’esistenza è quindi «sistematicamente ambigua» 
(mutafakkik) perché è ciò che «in virtù dell’identità, 
crea la differenza». Altri fenomeni, come il movimento 
estrinseco e il tempo, lo sono perché contingenti al 
cambiamento sostanziale. Il movimento sostanziale che 
caratterizza il progresso del mondo si dirige sempre dal 
generale al particolare, dal genus alla differentia, dall’a- 
stratto al concreto, ed ogni sviluppo successivo contie- 
ne quelli precedenti e li trascende. Sadra descrive an- 
che il processo come movimento da parti dell’essere 
mutuamente esclusive a mutuamente inclusive, o dal- 
l'essere «composito» al «semplice». Sintetizza il princi- 
pio in questo modo: «Ciò che è veramente semplice è la 
realtà». Una conseguenza di questo principio è che 
quanto sembra contraddittorio a un basso livello del- 
l'essere, appare come un'unità sintetica a un livello alto, 
dato che fattori mutualmente esclusivi diventano in 
modo graduale mutualmente inclusivi. 

Mentre Dio è esistenza assoluta, i gradi di esistenza, 
perpetuamente e progressivamente in movimento, so- 
no i «modi» dell’esistenza; questi, a seconda del grado 
di esistenza che realizzano, sono organizzati in confor- 
mità al principio del «più o meno», o ad priorem et po- 
steriorem, un principio che Sadra riprese da Suhrawar- 
di. Tuttavia, mentre per quest’ultimo il principio del 
«più o meno» si applica alle essenze, per Sadra si può 
applicare soltanto all'esistenza, ed è proprio questa, 
come si è visto in precedenza, la «sistematica ambi- 
guità» (taîk:k) dell’esistenza. Sulla base del taskik, 
inoltre, Sadra afferma che sebbene in questa vita l’es- 
sere umano partecipa di una determinata specie, grazie 
al movimento progressivo dall’astratto al concreto che 
caratterizza il processo evolutivo, in futuro ogni uomo 
diventerà una specie a sé stante. A rigore, seguendo 
questo principio, ogni forma o modo dell’essere ha 
una sua irriducibilità che non può essere dissolta senza 
che ne avanzi un residuo: ogni essere, ripete incessan- 
temente Sadra, esiste di per se stesso come un partico- 
lare (fard) unico e non analizzabile. Tuttavia, essendo 
ancora così forte il peso della visione panteistico-moni- 
stica dei suoi anni di gioventù, Sadra sostiene con 
grande enfasi che solo Dio è reale e veramente esisten- 
te, mentre ogni altro essere è nient'altro che una chi- 
mera, uno pseudo-essere rispetto a Dio. Qui si riscon- 
tra la tensione fondamentale nel pensiero di Sadra, che 
egli non sembra riuscire a superare: si tratta del con- 
trasto tra le sue motivazioni filosofiche e quelle religio- 
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se. Quindi, se ci dice che la domanda «Perché il mon- 
do si muove?» è priva di significato, proprio come la 
domanda «Perché il fuoco brucia?» (giacché l’unica ri- 
sposta possibile è «Perché questa è la sua natura»), al- 
lo stesso tempo ribadisce che è Dio il responsabile del 
cambiamento, che niente all'infuori di Lui può essere 
reale e che ogni essere contingente non è soltanto una 
cosa a Lui relazionata, ma mera relazione, una propo- 
sizione a fatica intelligibile. 

Ciononostante, Sadra applica la sua fondamentale 
teoria dell’esistenza e dell'evoluzione a diversi proble- 
mi classici di filosofia con uno stupefacente grado di 
coerenza e successo. Attacca con forza l’idea peripateti- 
ca che la conoscenza si attui attraverso una graduale 
astrazione dell’oggetto della conoscenza dalla materia e 
dalle sue relazioni fino a che venga raggiunta una pura 
conoscenza intellettiva. Se così fosse, allora la nostra 
conoscenza intellettuale di un animale, per esempio, es- 
sendo astratta dalla materia dell'animale, deve falsifica- 
re l'oggetto della conoscenza, perché il vero animale ha 
materia, e «i concetti nella mente diventerebbero come 
incisioni sulla parete». La conoscenza, difatti, essendo 
un piano più elevato dell’essere rispetto alle cose mate- 
riali, è più concreta, semplice e inclusiva, fino a che, al 
suo più alto livello, l'equazione piena conoscenza-esse- 
re viene raggiunta come succede in Dio. 

Nella sua visione escatologica, Sadra respinge la dot- 
trina della trasmigrazione delle anime, adducendo, tra 
altre ragioni, l’idea secondo cui quando un’anima si è 
sviluppata all’interno di un corpo, essa non può regre- 
dire e ripartire daccapo, cosa che invece sarebbe co- 
stretta a fare qualora si unisse a un corpo del tutto nuo- 
vo. Applicando la sua teoria della sistematica ambiguità 
dell’esistenza al problema della volontà, Sadra asserisce 
che quest’ultima (come la conoscenza e altri attributi 
intrinseci) è commisurata a una particolare forma di vi- 
ta. Il fuoco, per esempio, ha una sua certa propensione 
(come altri elementi naturali), ma non dispone della vo- 
lontà; gli uomini hanno la volontà e possono scegliere 
tra varie alternative. Essi, in realtà, sono obbligati a sce- 
gliere perché sono un misto di potere e impotenza, co- 
noscenza e ignoranza: la loro «libera volontà» significa 
che essi hanno a disposizione la scelta, ma che quella 
scelta ha pur sempre dei fattori condizionanti. I filosofi 
che agognano una «volontà assolutamente libera» degli 
uomini inseguono un miraggio. Dio ha una volontà li- 
bera senza scelta poiché, nel suo caso, non ci sono dub- 
bi o alternative tra cui scegliere; tuttavia, Egli non ope- 
ra sotto alcuna costrizione. Per questo motivo, un indi- 
viduo può dire «Se voglio, scriverò, altrimenti no», 
mentre Dio può dire «Se voglio, creerò, altrimenti no», 
anche se Dio deve sempre creare, data la sua natura. Il 
fuoco, però, non può dire «Se voglio, brucerò, altri- 


menti no». Queste differenze sono dovute alle diverse 
tipologie dell’esistenza. 

Opere. Il curatore dell’opera A/-asfàr al-arba‘a (Teh- 
ran 1958) fissa in trentadue o trentatré il numero delle 
opere di Sadra; S.H. Nasr, nel suo studio Mu/la Sadrà 
and His Transcendent Philosophy, ne cita quarantasei, 
anche se comprende un certo numero di scritti intitola- 
ti «Risposte a domande». Sebbene Sadra sia autore di 
opere religiose e filosofiche, queste ultime sono di gran 
lunga le più importanti, dato che le prime sono il pro- 
dotto dell’applicazione della sua ermeneutica filosofica 
ai fondamenti della religione. Le sue opere possono di- 
vidersi anche in scritti originali e commenti ad altri au- 
tori; quelli sulla Metafisica di Ibn Sina e sull’Hikwat al- 
Iraq di Suhrawardi sono molto significativi e certo più 
influenti di gran parte dei suoi brevi lavori originali. Il 
suo scritto più importante e di ampio respiro è indub- 
biamente A/-asfàr al-arba‘a. La prima parte tratta del- 
l’ontologia e analizza l’esistenza, l'essenza e il movi- 
mento. La seconda, che a prima vista s’incentra sulle 
categorie di sostanza e accidente, espone la sua filosofia 
naturale. Il terzo «viaggio» è dedicato alla discussione 
della natura di Dio e dei suoi attributi, mentre l’ultimo 
esamina l’umanità e il suo destino, che è l’obiettivo ulti- 
mo dell’intera opera. Altri due importanti scritti poste- 
riori sono A/-mabda’ wa-al-ma "ad (L'origine e il ritorno, 
quelli di ogni essere da Dio e verso Dio) e A/-fawahid 
al-rubibiya (Testimonianze divine), che viene conside- 
rata la sua ultima opera; entrambi rientrano nella tipo- 
logia del compendio, assai comune in A/-asfàr. 

A dispetto della sua fama, Sadra godette di ben poca 
risonanza nel corso della sua vita. Come detto in prece- 
denza, due suoi allievi divennero famosi. Sembra che 
dopo aver realizzato una sintesi di varie scuole del pen- 
siero islamico e dopo aver scritto commenti su alcuni 
dei testi più significativi, le sue opere si spostino gra- 
dualmente al centro degli studi filosofici in Iran e poi 
del subcontinente indiano, dove il commento di Sadra 
alla Metafisica di Ibn Sina è stato oggetto di studio e do- 
ve sopravvivono, ancora non catalogati, numerosi ma- 
noscritti delle sue opere. 
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In Occidente, il primo libro sul pensiero di Sadra si deve a M. 
Horten, Das philosophische System von Schiràzi, Strasbourg 
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FAZLUR RAHMAN 


MUSICA E RELIGIONE NEL MEDIO ORIEN- 
TE. Presso le antiche civiltà della Mesopotamia e del- 
l'Egitto fiorirono culture musicali strettamente connes- 
se al culto religioso, e caratterizzate da rituali ben strut- 
turati, da un ricco patrimonio di inni, da una grande va- 
rietà di strumenti musicali e da una teoria musicale fis- 
sata. In Mesopotamia testi cuneiformi, manufatti, rilievi, 
placche e sigilli forniscono numerose informazioni in 
proposito; in Egitto, scene musicali sono rappresentate 
frequentemente sui muri delle tombe, dal momento che 
gli antichi Egizi credevano che le riproduzioni pittori- 
che di scene di vita quotidiana assicurassero una vita ul- 
traterrena piacevole. Pochi sono gli strumenti musicali 
ritrovati in Mesopotamia, mentre numerosi sono quelli 
provenienti dall’antico Egitto, dove l’aridità del clima 
desertico li ha preservati dalla decomposizione. 

Nonostante la grande varietà di culture della regio- 
ne, una forte unitarietà caratterizzava l'approccio gene- 
rale alla musica sacra, la sua natura, la sua funzione e il 
suo significato: la musica era raffinata e strutturata, e si 
prediligevano tra le diverse modalità esecutive il canto 
con l’accompagnamento di uno strumento solista, le 
esecuzioni per più strumenti, la danza e altri gesti ritua- 
li. Le esecuzioni erano appannaggio di una classe socia- 
le specializzata di danzatori e musicisti, uomini e don- 
ne, ben addestrati. 
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Si sarebbe tentati di concludere che questa musica 
mancasse di freschezza, spontaneità e di quella espres- 
sione devozionale caratteristica dei culti popolari: al 
contrario, nonostante la raffinatezza e la professiona- 
lità, essa restava connessa in molti modi ai suoi antece- 
denti magici e alle origini divine da cui traeva la sua vi- 
talità. Essendo fondamentalmente associata al culto, la 
musica sacra serviva per onorare gli dei nella liturgia 
quotidiana svolta nei templi, e accompagnava i riti fu- 
nerari tradizionali e le festività con cadenza annuale. In 
molti aspetti di questa musica è evidente il legame tra 
passato e presente e tra uomo e cosmo; per esempio la 
festa babilonese del Nuovo Anno simboleggiava il pas- 
saggio dall’era dei primordi a una dimensione di durata 
annuale: questo festeggiamento della vita vegetale e 
della fertilità era associato alla celebrazione del matri- 
monio divino e al mito della creazione del mondo che 
veniva recitato al quarto giorno di festa. 

Sia in Mesopotamia che in Egitto, la musica sacra era 
associata alle divinità e ai protettori celesti. La testa di 
Hathor — la divinità egizia del cielo, dell'amore e della 
musica sacra — era in genere sormontata da un sistro: 
questo idiofono a scuotimento, che consisteva in un ma- 
nico e in una cornice con elementi trasversali tintinnan- 
ti, era utilizzato in modo particolare proprio nelle ceri- 
monie rituali legate al culto di Hathor. Il toro, simbolo 
di fertilità e potere divino, che nella sua versione andro- 
cefala si ritrova spesso nei monumentali rilievi assiri con 
scopo apotropaico, nel periodo di Ur (2600-2350 a.C.) 
era associato alla lira, la cui cassa di risonanza era mo- 
dellata proprio a forma di corpo di toro. La lira aveva 
una cornice a forma di giogo costituita da due braccia e 
da un numero variabile di corde tirate al di sopra della 
tavola armonica. In un esemplare più tardo e maggior- 
mente stilizzato, compare solo la testa del toro conserva- 
ta a mo' di abbellimento. Tre esemplari preziosissimi di 
lira sono stati rinvenuti nel cimitero reale di Ur. 

Qualsiasi tentativo di immaginare i suoni di questa 
musica è vano. Sebbene sia vero che il più antico modo 
di annotazione musicale è stato realizzato con la scrittu- 
ra cuneiforme (utilizzata a partire dalla metà del rv mil- 
lennio a.C. da Sumeri, Babilonesi e Assiri), i pochi 
esemplari scritti decifrati negli ultimi anni non alterano 
il fatto che la musica sacra delle antiche civiltà era non 
solo trasmessa e composta in modo essenzialmente ora- 
le, ma veniva anche considerata dai sacerdoti come un 
segreto che non doveva assolutamente essere diffuso. 
Dunque, come altre tradizioni musicali trasmesse oral- 
mente, non si prestava ad un’unica versione fissata e 
definita. Tuttavia, questi documenti forniscono infor- 
mazioni più certe sulla pratica esecutiva e in particolare 
sui numerosi strumenti impiegati e sulle loro funzioni. 

La musica vocale, che era predominante, enfatizzava 
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i testi religiosi attraverso l’uso di diversi modi espressi- 
vi, che variavano dalla recitazione solenne eseguita con 
voce tesa alla canzone ben articolata con accompagna- 
mento strumentale. Gli inni venivano cantati da un so- 
lista o da un coro con un'esecuzione responsoriale e al- 
ternata. Come accade nelle indicazioni soprascritte ai 
salmi biblici, anche i testi mesopotamici ed egizi inclu- 
devano spesso delle istruzioni di carattere musicale di 
cui ignoriamo il significato. Le notizie in nostro posses- 
so di gran lunga più significative sono relative agli stru- 
menti musicali — da quelli rudimentali a quelli più sofi- 
sticati — e al loro ampio impiego nel culto: tra gli stru- 
menti più semplici, utilizzati sia in Mesopotamia sia in 
Egitto soprattutto nei rituali a scopo apotropaico, figu- 
ravano piccole campane d'argilla o di metallo ornate 
con immagini di divinità, sonagli d’argilla teriomorfi, 
nacchere (rinvenute in Egitto) decorate con teste ani- 
mali o realizzate in forma di mano umana, cimbali di 
bronzo di differente grandezza, che potevano essere 
suonati con movimenti orizzontali o verticali e che era- 
no usati nelle cerimonie funebri e nei sacrifici, ed infine 
il sistro. | 

Anche tamburi di varie fogge e dimensioni erano 
usati nei rituali, in particolar modo in Mesopotamia, 
dove rivestivano una grande importanza; un testo di 
istruzioni sacerdotali di epoca seleucide rinvenuto ad 
Uruk fornisce precisi dettagli sulle modalità di costru- 
zione del grande tamburo caliciforme denominato lilis- 
su, come pure sul rituale in cui esso era impiegato: la 
sua struttura metallica aveva la forma di un toro ed era 
costruita seguendo un rituale complesso accompagnato 
da sacrifici, libagioni e preghiere. Lo strumento era poi 
utilizzato nell’accompagnamento delle lamentazioni 
per la luna nuova e serviva di per sé come oggetto ri- 
tuale. 

La tromba di bronzo ha fatto la sua apparizione, in 
un contesto cultuale, durante il regno di Ramesse II 
(1304-1237 a.C.). Due trombe, riccamente decorate con 
sonagli, sono state ritrovate nella tomba di Tutankha- 
mon. I flauti, piuttosto comuni in Egitto, erano rari in 
Mesopotamia, dove avevano maggiore diffusione gli 
strumenti a corda. Lo stesso va detto per il flauto a im- 
boccatura laterale, che compare in Egitto nel corso del- 
l'Antico Regno (circa 3000-2200 a.C.). 

Il gruppo di strumenti musicali di gran lunga più ric- 
co e articolato è quello formato da arpe e lire; le arpe 
erano di due tipi, a seconda della forma del corpo: nel 
primo tipo, questo era ad arco, mentre nel secondo for- 
mava un angolo con il collo. In entrambi i casi, le corde 
potevano essere tese sia orizzontalmente sia vertical- 
mente rispetto alla cassa di risonanza, e potevano esse- 
re suonate con o senza l’aiuto del plettro. L'arpa ad ar- 
co, il tipo più antico, compare per la prima volta in 


epoca sumerica. Il tipo ad arco verticale era più diffuso 
in Egitto, dove è stato ritrovato in tombe dell’Antico 
Regno assieme a flauti e zufoli. La lira invece arrivò re- 
lativamente tardi in Egitto, non prima del Nuovo regno 
(circa 1569-1085 a.C.) 

La musica nella Bibbia. La Bibbia è la fonte più ric- 
ca di informazioni sulla musica e l’attività musicale del- 
l’antico Israele. Sembra che nel periodo nomadico più 
antico e nel corso della traversata del deserto la musica 
non svolgesse un ruolo significativo nel rituale religio- 
so. Tuttavia, nel testo biblico vi sono numerosi riferi- 
menti a certi tipi di musica popolare eseguita in occa- 
sione di festeggiamenti pubblici, ad esempio nella cele- 
brazione dell’arrivo dell’arca sacra a Gerusalemme (2 
Sam 6,5), nel Cantico del mare per celebrare la vittoria 
sugli Egiziani (Es 15,20-21), o ancora nell’accoglienza 
riservata all’eroe di ritorno dalla battaglia, affidata a 
donne che danzavano accompagnate da tamburi (Gdc 
11,34; 1 Sam 18,6-7). Carattere magico ha il suono del 
corno di ariete, lo sbofar, associato alla teofania (Es 
19,13-19; 20,18) e alla caduta di Gerico (Gs 6,6-20). 
Due luoghi testuali documentano l’importanza del ruo- 
lo della musica nelle profezie estatiche: 1 Sam 10,5 e 2 
Re 3,15. Dalle parole di sdegno dei profeti Isaia e Amos 
relative a musica e banchetti può essere inferita l’esi- 
stenza di un’arte musicale secolare (Is 5,12; Am 6,5). 

Gran parte delle citazioni bibliche si riferiscono alla 
musica sacra associata al culto templare, simile negli 
aspetti cerimoniali, organizzativi ed esecutivi a quella 
delle altre culture del Vicino Oriente di cui si è già det- 
to. Anche qui i musicisti erano una classe di professio- 
nisti altamente specializzati, i Leviti. Il Libro dei Salmi 
contiene numerose istruzioni concernenti l’esecuzione 
musicale; vi sono anche menzionati i nomi dei maestri 
del coro e degli strumentisti che suonavano lire, cimba- 
li, sonagli, nacchere e altri strumenti. Comunque, que- 
sta musica escludeva la danza e ogni possibile associa- 
zione con divinità o protettori celesti. Il testo biblico 
colloca l'origine della musica nel periodo antidiluviano, 
ascrivendone l’invenzione a una figura eroica umana, 
Iubal «il padre di tutti i suonatori di cetra e di flauto» 
(Gn 4,21); quest’affermazione ricorre in un brano in 
cui vengono nominate anche altre invenzioni, tra cui 
quella del bronzo e del ferro. 

La musica sotto le autorità religiose ebraiche e mu- 
sulmane. Dopo la distruzione del Secondo Tempio ad 
opera dei Romani (70 d.C.) e la Diaspora del popolo 
ebraico, l’atteggiamento nei confronti della musica in 
contesti cultuali cambiò notevolmente: la preghiera in- 
tima personale o in gruppo sostituì il culto cerimoniale 
nel Tempio, e i teologi rinnovarono via via le norme ri- 
guardanti il ruolo della musica nel servizio in sinagoga. 
La prima conseguenza di questo nuovo atteggiamento 


fu la totale esclusione degli strumenti musicali, ecce- 
zion fatta per lo shofar. 

Tale esclusione, in genere, è stata collegata al peren- 
ne cordoglio per la distruzione del Tempio; il lungo di- 
battito intorno all’uso di forme sofisticate di musica nel 
canto in sinagoga è stato spesso ideologicamente con- 
notato: a questo proposito è interessante notare che 
molte delle argomentazioni rabbiniche — con riferimen- 
ti alle sacre scritture — hanno assai in comune con quan- 
to teorizzato da teologi musulmani subito dopo la na- 
scita dell’Islam (622 d.C.). In relazione al 54724" (voce 
araba per «ascolto», che può indicare anche ciò che si 
ascolta, per esempio la musica) si sviluppò un’ampia 
letteratura polemistica incentrata sulla legittimità della 
musica da un punto di vista teologico. Il termine sarz4° 
è stato opposto a gir4’, che significa «canto» e, per 
estensione, «musica secolare». [Vedi SAMA"]. Questa 
identificazione ha condotto le autorità religiose ebrai- 
che e musulmane a relegare l’idea di musica all'ambito 
secolare dell’intrattenimento. Le frizioni e i conflitti 
con le fiorenti tradizioni musicali urbane, riecheggiate 
in letteratura, hanno determinato in gran parte l’intran- 
sigenza degli oppositori alla musica. 

Un altro argomento addotto in questo genere di po- 
lemiche è quello relativo al rispetto dovuto al testo sa- 
cro e alla sua più appropriata dizione: melodie piacevo- 
li accompagnate da strumenti e danze erano considera- 
te infatti distrazioni che impedivano al fedele di con- 
centrarsi sul messaggio del testo. I più estremisti consi- 
derarono la musica dannosa, capace di influenzare ne- 
gativamente il comportamento e la capacità di giudizio 
dell’ascoltatore; alcune autorità arrivarono financo ad 
affermare che l’origine della musica era da attribuirsi a 
forze sataniche, le quali attraverso di essa esercitavano 
un'influenza diretta sull’anima dell’ascoltatore, espo- 
nendola agli inganni e alla tentazione del diavolo. 

Un’esegesi midrashica ebraica del versetto biblico 
sull’invenzione della musica sottolineava il fatto che Iu- 
bal, l’inventore, apparteneva alla discendenza di Caino: 
i discendenti di Caino si erano dati a piaceri che mesco- 
lavano la musica, l’adulterio e l'assunzione di liquori 
tossici; era stata proprio quest’associazione di musica e 
depravazione ad aver provocato la collera di Dio e il 
conseguente diluvio (cfr. L. Ginzberg, The Legends of 
the Jews, Philadelphia 1956, I, pp. 116-18 [trad. it. Le 
leggende degli ebrei. 1. Dalla creazione al diluvio, Milano 
1995, I, pp. 118-20]). Alcuni teologi musulmani, facen- 
do riferimento a quest’interpretazione, di fatto include- 
vano Satana stesso tra gli inventori e i propagatori della 
musica. 

Un’interessante versione araba dell’origine della mu- 
sica, citata da molti studiosi, ne attribuisce l’invenzione 
al padre di Iubal, Lamech, il quale in età avanzata 
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avrebbe perso il suo unico figlio: a causa del grande do- 
lore, non si sarebbe voluto separare del corpo del figlio 
e lo avrebbe appeso ad un albero, così da poterlo vede- 
re e stargli vicino. In seguito, con una gamba del defun- 
to, avrebbe costruito un ‘#4 (liuto) con cui accompa- 
gnare il proprio lamento funebre. L'invenzione di La- 
mech e il lamento da lui cantato che corrisponde alla 
prima canzone biblica (Gn 4,23) possono essere messi 
in relazione con l’idea che vuole alcuni strumenti musi- 
cali costruiti con ossa umane: ciò sottintende l’incorrut- 
tibilità del corpo, la rinascita dello spirito del defunto, e 
l’identificazione dello stesso spirito con il suono pro- 
dotto dallo strumento, nel quale egli continua a vibrare. 

La musica e l’esperienza mistica. I movimenti misti- 
ci tanto ebraici quanto musulmani hanno elaborato 
delle visioni molto complesse della musica, del suo ruo- 
lo, dei suoi effetti e delle sue origini. Nella letteratura 
qabbalistica ciascun argomento relativo alla musica si 
intreccia a un gran numero di simboli gabbalistici, a lo- 
ro volta connessi alla creazione nel suo insieme. Il mi- 
sticismo islamico o Sufismo, la cui origine può essere ri- 
condotta all’vm secolo, sviluppò un complesso rituale 
comunitario e degli esercizi spirituali nei quali la musi- 
ca e la danza svolgevano un ruolo fondamentale; allo 
stesso modo, anche in letteratura elaborò un sistema 
simbolico strutturato. 

Per quel che riguarda l'origine della musica, i misti- 
ci ebrei e islamici suggeriscono l’idea che la musica 
non sia monogenetica né monovalente, bensì oscilli dal 
divino al satanico, dal celestiale al terrestre. L'impatto 
della musica sull’ascoltatore dipende dalla virtù del- 
l'individuo e dal suo grado di conoscenza mistica di 
Dio e della sua rivelazione. Secondo il mistico musul- 
mano di origini spagnole Ibn al-'Arabi (1165-1240), 
nella sua forma più elevata l’ascolto musicale diviene 
un’esperienza del tutto spirituale: egli riteneva che l’o- 
recchio dello spirito consentisse di ascoltare il canto di 
tutte le cose create che lodano la gloria di Dio, e quin- 
di di comprenderne il significato e di gioirne. Il ruolo 
assegnato alla musica come veicolo di conoscenza e la 
costante ripetizione della rivelazione della musica at- 
traverso l’intento mistico indicano, secondo i qabbali- 
sti, che la musica è stata una creazione di Dio: egli la 
creò nel terzo giorno, quando fece gli angeli col suo 
stesso respiro affinché cantassero la sua gloria notte e 
giorno. Questa funzione così altamente spirituale della 
musica portò il fondatore della Mawlawiya, il poeta 
Galal al-Din Riimi (1207-1273) a dichiarare: «Ci sono 
molte vie che conducono a Dio: io ho scelto quella del- 
la musica e della danza». 

Temi frequenti della speculazione mistica sono l’ana- 
logia tra uomo e universo e la ricerca della risonanza e 
dell'armonia tra di essi. La musica creata dagli esseri 
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umani è considerata un pallido riflesso della ben più ec- 
celsa e perfetta armonia racchiusa nelle sfere celesti; 
per questa ragione chiunque si avvia ad apprendere a 
godere dei piaceri della musica celeste troverà che per 
far ciò deve innanzitutto liberarsi dalla corruzione della 
materia e affrancarsi dai legami di questo mondo. A li- 
vello dell'esperienza individuale, la musica aiuta il de- 
voto a sciogliere i nodi che legano l’anima alla materia, 
permettendogli di andare oltre le barriere della sua per- 
sonale esistenza; certamente lo spirito umano, la cui 
origine è nel mondo superiore, ascoltando la musica 
rievoca la sua terra natia: in alcuni ordini sufi l'ascesa 
dell’anima dalla sua esistenza terrena verso la sua dimo- 
ra divina — che consiste nella sua redenzione — è stata 
rappresentata simbolicamente in danze e movimenti. È 
stato detto che la danza eleva il piede di chi prega e lo 
porta in cima al mondo. 

La Qabbalah è andata oltre, introducendo l’idea che 
il potere della musica sacra prodotta dagli uomini eser- 
citi un'influenza nel regno celeste: per questo l’uomo è 
uno dei protagonisti del dramma cosmico; a questo 
proposito, si ritiene che ogni atto compiuto dal singolo 
individuo o dalla comunità nella sfera mondana si ri- 
fletta magicamente nella regione celeste, e che un im- 
pulso dal basso ne provochi uno dall’alto: pertanto, il 
canto di inni sulla terra causerebbe un'immediata riso- 
nanza nelle alte sfere. Il devoto, grazie alla sua intenzio- 
ne mistica, contribuisce a stabilire armonia e accordo 
perfetti tra sé e il macrocosmo. Tuttavia, la perfezione 
ideale, l'armonia che significa salvezza sono difficili da 
ottenere: ciò è dovuto al fatto che la via che vi porta è 
continuamente ostruita da forze demoniache. La cadu- 
ta di Adamo e l’interferenza di Satana sono state la cau- 
sa della contaminazione della musica divina e del di- 
sturbo creatosi nell’armonia originaria. Per superare ta- 
li ostacoli e ristabilire l'armonia originaria occorre in- 
nanzitutto sconfiggere il regno delle tenebre: la musica 
sacra e la preghiera ispirate da un’intenzione mistica 
sono le armi migliori nella lotta per la salvezza. 

[Per approfondimenti sulla salmodia ebraica e la re- 
lazione tra musica e recitazione islamica, si veda la voce 
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AMNON SHILOAH 


MUSLIM (202/6-261 eg. / 817/21-875 d.C.), il cui no- 
me completo era Muslim ibn-al-Hagga$ al-QuSayri al- 
Naysaburi, dedicò la sua vita allo studio dell’Islam, alla 
raccolta, trasmissione e classificazione degli badit. Nac- 
que a Nishapur (importante città del Khorasan), ma, 
come indica il nome, proveniva da una famiglia araba 
della tribù QuSayr. Poco si conosce della sua vita, ec- 
cetto che intraprese lo studio degli badi? nell’833 e che 
viaggiò molto per apprendere dagli esperti quanto più 
possibile sulla vita e sulle parole del profeta Muham- 
mad. 

Muslim visse durante la grande epoca della stesura 
delle più accreditate raccolte di badi e la sua intensa ri- 


cerca sfociò in una raccolta che, nel mondo islamico, è 
divenuta seconda soltanto a quella di al-Buharî. Mu- 
slim conosceva questo studioso e aveva per lui il massi- 
mo rispetto, ma i due erano del tutto indipendenti per 
quanto riguarda il metodo di compilazione. Le loro 
raccolte, entrambe dette A/-gami” al-sabib (La saggia 
Epitome), sono divenute oggetto di confronto e di con- 
trasto da parte degli eruditi islamici. Muslim, come i 
suoi contemporanei, era un valente giurista e la sua rac- 
colta di badit è ordinata secondo gli argomenti giuridi- 
ci. Purtroppo non attribuì titoli ai vari argomenti, né 
fornì osservazioni sulle interpretazioni giuridiche come 
fece, invece, Buhari. Il suo interesse precipuo era l’or- 
dinamento metodico e critico degli badi}, seguendo 
certe linee di trasmissione, proprie di ciascun testo, ac- 
curatamente scelte. Tutte le diverse versioni di un parti- 
colare racconto, quindi, si trovano raggruppate nel suo 
Sabib, dove sono annotate tutte le varianti di lettura; 
questo ordine è di particolare interesse per gli studiosi 
di letteratura, perché illustra criticamente il processo 
della compilazione. Muslim, inoltre, premise alla rac- 
colta una sostanziosa introduzione, in cui discute la 
propria metodologia. L'introduzione, insieme all’intero 
Sahîb, è stata oggetto di numerosi commenti, il più no- 
to dei quali è quello di al-Nawawi (morto nel 1227). Tra 
i circa 300.000 hadit conosciuti, Muslim ne scelse per la 
sua raccolta soltanto 3.033, con le relative varianti. 
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R. MARSTON SPEIGHT 


MU‘TAZILA. Movimento religioso dell'Islam più an- 
tico, trasformato poi in una scuola religiosa divenuta 
dominante nei secoli m e IV dell’egira (IX e X secolo 
d.C.) e sopravvissuta in alcune regioni fino all’invasione 
mongola all’inizio del xmi secolo. La storia del movi- 
mento copre tre diverse fasi: 1) un periodo di incuba- 
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zione durato per quasi tutto il secolo VM; 2) un breve 
periodo di meno di cinquanta anni (ca. 815-850), in cui 
la scuola mu'tazilita, dopo avere definito la propria 
identità, produsse un'incredibile varietà di idee parti- 
colari e a volte contraddittorie, e permeò la vita intellet- 
tuale della corte degli Abbasidi; 3) parecchi secoli di si- 
stematizzazione scolastica attraverso l’attività di due di- 
stinte sezioni o scuole, chiamate con il nome di due 
città, Bassora e Bagdad rispettivamente. 

Ciascuna di queste fasi presenta numerosi problemi 
per il ricercatore: la prima è male documentata e può 
ricostruirsi soltanto sulla base di notizie posteriori, 
spesso distorte e tendenziose; la seconda è meglio atte- 
stata, ma richiede uno studio monografico più detta- 
gliato; la terza ha cominciato ad attrarre l’attenzione 
degli studiosi soltanto recentemente. Tutto sommato, la 
nostra conoscenza di questo movimento è ancora su- 
perficiale. La mancanza di testi originali ostacola una 
ricerca accurata: verso la metà del IX secolo, infatti, il 
movimento fu gradualmente respinto in una collocazio- 
ne eretica: nelle regioni in cui era considerato «contra- 
rio all’ortodossia», di conseguenza, i suoi testi non ven- 
nero più copiati. Dobbiamo quindi fondarci, almeno fi- 
no alla terza fase, soltanto su notizie di tipo eresiologi- 
co. Per le epoche più recenti possediamo non pochi te- 
sti diretti, alcuni dei quali raggiungono il valore di una 
summa theologiae, ma essi appartengono a un periodo 
troppo ristretto: se si escludono queste fonti, i pensato- 
ri di questa corrente rimangono per noi semplici nomi. 

Storia. Per il movimento dei mu'taziliti riusciamo a 
risalire soltanto fino alla fine del periodo degli Omayya- 
di, ossia agli anni compresi fra il 740 e il 750. Ma du- 
rante il primo secolo della sua esistenza il movimento 
non pare aver contribuito in modo importante allo svi- 
luppo della teologia islamica. 

, Origini. La Mu'tazila ebbe origine in Iraq, dove la 
Sta (a Kufa) e la Ibadiya (a Bassora e a Kufa) raccoglie- 
vano inizialmente i migliori pensatori, mentre la scuola 
di Abù Hanîfa, che sommava competenza giuridica a 
una visione «ecumenica» in teologia, aveva maggiore 
successo missionario. Non siamo neppure certi di poter 
affermare — come fanno invece tutte le nostre fonti — 
che esista una vera continuità fra la prima e la seconda 
fase; sembra, infatti, non esserci quasi alcun dubbio che 
i grandi pensatori della seconda fase avevano conoscen- 
ze molto limitate sui loro predecessori spirituali. Quan- 
do si spostarono dagli antichi centri culturali di Bassora 
e Kufa per recarsi alla corte degli Abbasidi a Bagdad, 
sentirono il bisogno di conservare la memoria del loro 
passato, ma evidentemente non potevano basarsi su al- 
cuna tradizione storica sicura della «scuola». La distan- 
za aumentò anche perché non concordavano su certe 
opinioni dei loro predecessori e, quindi, cercarono di 
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ignorarli. Stando le cose in questo modo, si può pensa- 
re che, forse, si costruirono un passato che in realtà non 
era mai stato il loro o che era solo parzialmente vero. 
Non dobbiamo neppure dimenticare che le notizie sto- 
riche di quel periodo, anche se oggetto di trasmissione, 
non furono per molto tempo, e fino all'ultimo quarto 
del rx secolo, raccolte e messe per iscritto. 

La mancanza di notizie storiche è ampiamente dimo- 
strata dalla scoperta che nessun autore mu'tazilita sape- 
va alcunché sull'origine del termine Mu fazila. Le fonti 
presentano un certo numero di spiegazioni, ma tutte ri- 
sultano semplici ipotesi astruse, alcune manifestamente 
tendenziose. Gli studi moderni hanno tentato altre in- 
terpretazioni, ma la questione è ancora da chiarire. La 
notizia più sicura è che il movimento aveva già questo 
nome quando fu coinvolto in un’insurrezione contro il 
califfo al-Mansur, nel 762. Non sembra, tuttavia, che il 
nome fosse stato inventato allora, perché non collima 
con la situazione. Esso significa «coloro che si dissocia- 
no», oppure «coloro che si tengono in disparte», sugge- 
rendo neutralità politica piuttosto che attivismo rivolu- 
zionario. Il nome esisteva già nel I secolo eg. (VI d.C.) 
con questa connotazione, come termine indicante qual- 
che compagno del Profeta che si era astenuto dal parte- 
cipare alla prima guerra civile (la battaglia del Cammel- 
lo del 656 e la battaglia di Siffin del 657). In seguito fu 
probabilmente attribuito ai primi pensatori mu'taziliti, 
poiché anch'essi avevano evitato di schierarsi con qual- 
cuna delle parti politiche del tempo. 

Questo atteggiamento era caratteristico del tempo, 
quando ciascuno doveva mostrare chiaramente la pro- 
pria posizione politica, perché gli ultimi anni del calif- 
fato omayyade, in Irag e altrove, videro il crollo dell’or- 
dine politico. Il fondatore del movimento, un mercante 
di stoffe di Bassora di nome Wasil ibn ‘Ata’, intendeva 
creare un’organizzazione missionaria che operasse al- 
l'interno dell'Islam; mandò i suoi discepoli, come «pro- 
pagandisti», nelle regioni più remote dell'Impero isla- 
mico (nella penisola araba, in Armenia, in Iran, nel 
Punjab e nel Magreb) affinché interpretassero il credo 
musulmano e acquistassero nuovi adepti alla sua causa. 
Purtroppo non sappiamo con precisione quale fosse 
realmente questa «causa». Non si può escludere l’ipo- 
tesi che si trattasse di una causa politica, poiché Wasil 
imitava un modello che aveva chiaro carattere politico, 
ossia la rete di agenti organizzata dagli ibaditi, con i 
quali viveva in stretto contatto a Bassora. Questa ipote- 
si, tuttavia, è contraddetta dalle informazioni in nostro 
possesso. Wasil, infatti, voleva riforme, non rivoluzio- 
ne. Tutto sommato, l’Islam era ancora la religione di 
una minoranza. Al di fuori dei grandi centri, la cono- 
scenza di quello che realmente significava l’Islam era al- 
quanto limitata, e inoltre la sua definizione differiva da 


zona a zona. Ad ogni modo, Wasil non visse tanto a 
lungo da vedere il frutto dei propri sforzi: morì infatti 
nel 749, un anno prima del trionfo degli Abbasidi. 

I «propagandisti» di Wasil erano per lo più mercanti 
come lui e, nei loro viaggi, mescolavano gli affari e lo 
zelo missionario. Questo spiega come il movimento si 
finanziasse, ma non dice molto del suo impulso spiri- 
tuale. La motivazione psicologica del circolo di Wasil 
sembra essere un certo senso di inferiorità: tutti i parte- 
cipanti erano non arabi, che perciò non godevano del 
naturale prestigio dell’aristocrazia, ma provenivano, 
come «clienti», da famiglie iraniane o armene converti- 
te all’Islam da una o due generazioni. Possedevano no- 
tevoli ricchezze ed erano, di fatto, riveriti nelle loro co- 
munità, ma per la loro identità dovevano fare affida- 
mento soltanto sull’Islam. Conoscevano qualche cosa 
della legge islamica, poiché Wagil li aveva esortati a 
conquistarsi le simpatie dei loro ascoltatori dispensan- 
do fatwéa («consigli legali»), per dimostrare la loro espe- 
rienza giuridica. Ma essi volevano anche distinguersi 
dalla gente normale, «mondana»: si tagliavano la punta 
dei baffi e portavano turbanti (che, all’epoca, erano ca- 
ratteristici di certe tribù nomadi e non della popolazio- 
ne urbana); indossavano sandali particolari e maniche 
bianche. Questo, che era l’abbigliamento degli asceti, 
dava loro un tocco «distintivo». 

Alla guida dell’organizzazione subentrò un collega di 
Wrasil, ‘Amr ibn ‘Ubayd (morto nel 761), notevole di- 
scepolo di Hasan al-Basriî, grande figura della vita reli- 
giosa di Bassora della generazione precedente. ‘Amr do- 
vette affrontare la nuova situazione prodottasi dopo la 
conquista del potere da parte degli Abbasidi. Egli ri- 
nunciò, a quanto sembra, ai contatti con i gruppi che 
agivano al di fuori dell'Iraq e si mantenne tranquillo a 
Bassora, dove controllava un considerevole numero di 
aderenti. La situazione divenne sempre più difficile ne- 
gli ultimi anni della sua vita, mentre in Iraq aumentava il 
malcontento nei confronti del governo abbaside. Dopo 
la morte di ‘Amr, i mu'taziliti più attivi presero le parti 
del pretendente $i'ita ‘Abd Allah al-Nafs al-Zakiya (o, 
meglio, quelle del fratello Ibràim) e parteciparono alla 
rivolta del 762. Quando il tentativo fallì, i mu‘taziliti su- 
birono persecuzioni: molti si nascosero e quelli che era- 
no più compromessi fuggirono, perlopiù in Marocco. 

Questo avvenimento sembra aver costituito una svol- 
ta decisiva. Sappiamo che in seguito i mu'taziliti posse- 
devano ancora una loro moschea a Bassora, ma non co- 
nosciamo il nome di alcuna personalità di spicco per al- 
meno trent'anni e, soprattutto, non ci sono tracce di al- 
cuna attività teologica. Più avanti, verso la fine dell’vIn 
secolo, emersero due figure: Al-Asamm a Bassora e Di- 
rar ibn ‘Amr a Kufa. Ma nessuno dei due era un mu'ta- 
lizilita tipico: da entrambi, infatti, la scuola successiva 


prese le distanze. Al-Asamm era ovviamente un ibadita, 
mentre Diràr, giudice di professione e uno dei pensato- 
ri più originali del tempo, aveva sul libero arbitrio idee 
alquanto distanti da quelle comuni alla generazione se- 
guente, per cui fu vittima di una damnatio memoriae. 
Le concezioni originarie dei mu'taziliti, intesi come 
movimento missionario popolare, sembra siano soprav- 
vissute più a lungo a Bagdad dove, nello stesso periodo, 
Bisr ibn al-Mu'tamir, di professione mercante di schia- 
vi, istruiva le masse esprimendo le sue idee teologiche 
attraverso semplici poesie. Questo sistema si adattava al 
clima sociale della capitale appena fondata: la città atti- 
rava molta gente in cerca di fortuna, che però finiva per 
sentirsi del tutto sradicata. 

Il periodo del successo. I mu'taziliti poterono uscire 
dal provincialismo e acquistare un'importanza primaria 
grazie all’interesse teologico emerso alla corte abbasi- 
de. Il cambiamento avvenne in due successivi momenti, 
dapprima per l’appoggio della famiglia dei Barmakid, i 
cui membri erano visir di Harin al-Ra$id (governante 
dal 786 all’802) e, successivamente, dopo un breve de- 
clino a causa della caduta dei Barmakid, grazie all’ini- 
ziativa del califfo al-Ma'‘miin (813-833). Sia i Barmakid 
che al-Ma‘min non erano tanto interessati alla teologia 
in se stessa, quanto all’ascolto delle dispute: si diletta- 
vano a riunire rappresentanti di diverse religioni e con- 
fessioni per ascoltare i loro dibattiti. Questo comporta- 
mento derivava, forse, da un ambiente non iracheno: i 
Barmakid erano originari di Balkh e al-Ma'‘mun aveva 
abitato a Merv: nella Transoxiana, dove erano situate 
queste due città, l'Islam coesisteva con Zoroastrismo, 
Buddhismo, Cristianesimo ed Ebraismo. 

Lo stimolo maggiore, tuttavia, veniva dal clima intel- 
lettuale della capitale. L'Islam non era più la religione 
di una minoranza, come al tempo di Wasil, ma una fe- 
de che si era diffusa rapidamente a spese delle altre re- 
ligioni. Le conversioni all'Islam erano state dettate so- 
prattutto da considerazioni sociali e la teologia doveva 
fornire per esse una giustificazione 4 posteriori. La pro- 
spettiva della nuova teologia, quindi, era principal- 
mente apologetica e il suo stile eminentemente dialetti- 
co. I musulmani non erano del tutto impreparati: es- 
sendo passati attraverso numerose lotte fra «sette» dif- 
ferenti, infatti, sapevano perfettamente quali metodi 
usare nelle dispute. I mu'taziliti non erano i soli a in- 
crociare le spade nella lotta con i loro avversari pagani. 
Ma, oltre ad essere abili dialettici (mutakallimin), essi 
offrivano un concetto dell'Islam che, con la sua razio- 
nalità, trascendeva le divisioni fra le vecchie fazioni 
teologico-politiche ($î°iti, murgi’iti e altri) acquistando, 
così, grande attrattiva, almeno per gli intellettuali. I 
mu'taziliti divennero, quindi, la prima scuola «orto- 
dossa» di teologia. 
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Continuò così il loro cammino verso il successo. Di- 
rar ibn'Amr prendeva parte alle dispute organizzate dai 
Barmakid, dove però era soltanto uno fra i tanti. A 
Merv, una generazione dopo, la situazione era già ben 
diversa. Il mu'tazilita Tumama ibn A$ras agiva come 
una sorta di consigliere per al-Ma'‘mun, e Bisr ibn al- 
Mu'tamir era fra coloro che avevano posto la loro firma 
come testimoni nel documento con cui il califfo nomi- 
nava suo successore l’imam Si‘ità ‘Ali al-Rida. Il vero 
balzo in avanti avvenne nell’820, quando al-Ma‘miin 
spostò la corte nuovamente a Bagdad. Due figure do- 
minavano la scena in quella città: il teologo Abù al- 
Hudayl al-'Allaf, di Bassora, che era già quasi settan- 
tenne (morì centenario intorno all’840), e il nipote di 
questi, al-Nazzam. Quest'ultimo aveva tutte le caratte- 
ristiche di un cortigiano: si burlava dell’ascetismo ed 
eccelleva nella produzione di poesie leggere e fantasio- 
se che celebravano il vino e la bellezza della gioventù. Si 
diceva anche che fosse grande bevitore e omosessuale. 
Non è sicuro che lo fosse davvero, naturalmente, poi- 
ché la poesia non è realtà, ma queste definizioni dimo- 
strano che i mu'taziliti, con il loro successo, attiravano 
anche l’attenzione pubblica. La chiara identificazione 
di al-Nazzam con gli ideali dell’alta società non collima- 
va con i precedenti tentativi di Bi$r ibn al-Mu‘tamir di 
convertire le masse. La distanza si approfondì quando 
coloro che intendevano i mu'taziliti come un movimen- 
to popolare e si attenevano all’antica tradizione ascetica 
adottarono atteggiamenti sùfî: si vestivano di lana e af- 
fermavano che la comunità musulmana dovrebbe evita- 
re di nominare il califfo (punto di vista esclusivamente 
simbolico, poiché, comunque, la comunità non aveva 
alcun potere a questo proposito). A loro giudizio, la vi- 
ta di corte era scandalosa e l’intero mondo musulmano 
corrotto, pieno di ingiustizia e di violenza. 

Per il momento il partito di corte aveva il sopravven- 
to. Ma godere dell’appoggio del califfo voleva dire an- 
che parteggiare per la sua politica. Quando al-Ma'‘mun, 
in un decreto dell’833 rivolto a tutto l'Impero, chiese ai 
suoi governatori di imporre come una sorta di dogma la 
dottrina della creazione del Corano, i mu'taziliti furono 
immediatamente identificati con questa imposizione. 
L'opinione era soltanto in parte giustificata. Il califfo 
aveva certamente preso da solo, in piena autonomia, 
questa decisione, quasi a dimostrare la propria qualità 
di guida spirituale della comunità, e il suo principale 
consigliere era stato un teologo di nome Bisr al-Marisi, 
il quale, propendendo per il determinismo, era di fatto 
ben lontano dai mu'taziliti. Ma ben presto i mu'taziliti 
finirono per dare il loro sostegno razionale al decreto. 
Quando la politica del califfo provocò persecuzioni (la 
cosiddetta wmibna, «inquisizione») il giudice capo era 
un mu'tazilita, Ibn Abi Duwad. La persecuzione durò 
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quindici anni, durante i quali furono eliminati tutti gli 
oppositori tra i funzionari pubblici. La resistenza, tut- 
tavia, rimase forte tra la popolazione di Bagdad che, 
con un atteggiamento chiaramente anti-intellettualisti- 
co, rifiutò la teologia razionale a favore della tradizione 
del Profeta (badiz). Allora il califfo al-Mutawakkil, ter- 
zo successore di al-Ma'min, decise di mutare radical- 
mente prospettiva. Nell’848 ordinò ad alcuni tradizio- 
nalisti di predicare alcuni detti (spuri) in cui il Profeta 
apparentemente condannava i mu'taziliti e altri gruppi 
simili. Alcuni anni dopo venne esplicitamente proibita 
qualsiasi forma di teologia dialettica e i mu'taziliti furo- 
no espulsi dalla corte. 

Il movimento, comunque, era ancora molto forte. Le 
decisioni prese a Bagdad non avevano sempre conse- 
guenze al di fuori della capitale e i mu'taziliti si erano 
stabiliti in quasi tutte le parti del mondo islamico: nella 
Mesopotamia superiore e nel deserto siriano (fra i 
Kalb), in numerosi villaggi presso Damasco e nel Liba- 
no (per esempio a Baalbek), nel Bahrein e persino nel 
Magreb (presso alcune tribù nei territori che oggi costi- 
tuiscono il Marocco e l'Algeria), in Armenia, soprattut- 
to nell’Iran occidentale, nelle province di Kerman, Fars 
(ad esempio ad Arradjan e Siraf) e nel Khuzistan (a 
Shushtar, Susa, ‘Askar Mukram e Gundeshapur, a quel 
tempo sede di una famosa accademia medica diretta da 
Nestoriani), e infine in India, nella zona lungo le rive 
dell'Oceano Indiano, a occidente del delta dell’Indo. 
In questi centri la tendenza al pensiero individualistico 
e a una dialettica spericolata non erano certo predomi- 
nanti come a Bagdad. Molte delle città iraniane citate 
sopra sono situate sulle principali vie del commercio: 
sembra che la visione teologica comune creasse un’at- 
mosfera di fiducia generale favorevole al buon successo 
degli affari. 

Fu proprio grazie a questa base geografica così estesa 
che i mu‘taziliti riuscirono a sopravvivere. Essa, però, 
fu anche causa di incomprensioni e tensioni, dovute a 
sviluppi regionali separati. A Bagdad, per esempio, il 
califfo al-Mutawakkil non aveva agito soltanto contro i 
mu'taziliti, ma anche —- e con maggiore violenza — con- 
tro gli $i°iti. Così al-Gaiz (morto nell’869), celebre auto- 
re mu'tazilita che aveva mantenuto rapporti amichevoli 
con Ibn Abi Duwad e con altri funzionari di corte, 
scrisse un libro in cui lodava i mu'taziliti e, nello stesso 
tempo, attaccava la Si‘a. Questa mossa opportunistica 
irritò un suo collega di nome Ibn al-Rawandi (morto 
verso il 910), appena tornato dall’Oriente dove aveva 
acquisito grande reputazione all’interno e all’esterno 
della scuola. L'Iran era governato dalla dinastia dei Tai- 
ridi, che non seguivano la politica di al-Mutawakkil, 
contrario agli si‘iti. Ibn al-Rawandi si unì agli $f'iti di 
Bagdad e contestò il libro di al-Gaiz. Ma fece anche di 


più: in una serie di trattati dimostrò che alcuni degli as- 
siomi accolti dai mu'taziliti, come la creazione del mon- 
do o la giustizia di Dio, ossia la teodicea, non erano ba- 
sati su solide premesse e che il Corano era pieno di con- 
traddizioni. Per queste opinioni al-Rawandi fu dura- 
mente accusato dai suoi nemici all’interno della scuola, 
ma egli, a quanto pare, voleva soltanto far notare che, 
riguardo a certe posizioni, il metodo dialettico permet- 
teva argomenti pro e contro, che semplicemente si neu- 
tralizzavano l’uno con l’altro. In questo modo i mu'tazi- 
liti, poco dopo essere stati privati del potere politico, si 
trovarono a dover fare i conti anche con l’inadeguatez- 
za dei loro strumenti concettuali. 

La fase scolastica. Gli attacchi di al-Rawandi produs- 
sero scompiglio. I suoi libri furono contestati da parec- 
chi autori, a Bagdad e a Bassora. Queste due città non 
erano i soli capisaldi della teologia mu'tazilita, ma i loro 
nomi servirono per designare due diverse scuole, che 
accettarono la sfida di al-Rawandi e, andando oltre alla 
semplice confutazione, cominciarono a rivedere siste- 
maticamente il materiale accumulato nel passato. All’i- 
nizio del x secolo i loro rappresentanti più insigni furo- 
no Abù al-Qasim al-Ka'bi (morto nel 931), che fu iden- 
tificato con Bagdad benché avesse soltanto studiato in 
quella città e poi insegnato nella propria città natale di 
Balkh, nell’Iran orientale, e al-Gubba'‘i (morto nel 915) 
con il figlio Abu Hasim (morto nel 933) per Bassora. 
Nel costruire la loro intelaiatura teologica dovettero es- 
sere molto più scrupolosi dei loro predecessori in mate- 
ria di espistemologia e di terminologia: così si spiega il 
loro crescente interesse per le definizioni accurate e per 
le questioni di logica. 

L'importanza della scuola di Bassora, che, come la 
scuola di Bagdad, gradualmente si spostò in Iran, è ben 
attestata dal lavoro del q4di ‘Abd al-Gabbar (morto nel 
1024/5), giudice supremo a Ravy (vicino all'odierna 
Teheran). Il suo Mugri ([Il libro] che rende [altri libri] 
superflui), una 542724 theologiae in venti volumi, è sta- 
to edito recentemente così come ci è giunto e sottopo- 
sto ad analisi. Oltre a questa fonte preziosa, disponia- 
mo anche di altri testi scritti dai suoi discepoli e da altri 
teologi che condividevano le sue opinioni. Per l’erme- 
neutica mu'tazilita la migliore documentazione è forni- 
ta da Abu al-Husayn al-Basri (morto nel 1044), con il 
suo Kitàb al-mu'tamad (Il libro fidato), che tratta, però. 
piuttosto dei criteri della giurisprudenza che di quelli 
della teologia. 

Per la scuola di Bagdad, invece, mancano sufficienti 
documenti originali. Ma le idee sono relativamente 
chiare grazie a un avvenimento che, alcuni anni dopo, 
influenzò profondamente la storia mu'tazilita: la vitto- 
ria sulla Si‘a. Questo processo si sviluppò all’interno di 
due dei tre principali rami della teologia Sî'ita, gli zaydi- 


ti e i duodecimani, laddove gli ismailiti preferirono ap- 
poggiarsi alla teologia neoplatonica. Per gli zayditi la 
porta era già stata aperta al pensiero mu'tazilita dall’i- 
mam al-Qasim ibn Ibrahim (morto nell’860), che pure 
non intendeva divenire personalmente mu'tazilita. La 
decisione venne presa molto più avanti e in due regioni 
diverse: prima dal pronipote dell'imam appena citato, 
al-Hadi ila al-Haqq (morto nel 911), che fondò nello 
Yemen un principato zaydita; quindi, pur con alcune 
difficoltà, dai pretendenti zayditi nell’Iran settentriona- 
le, nella regione vicino al Mar Caspio. I duodecimani 
vennero a conoscenza della teologia mu'tazilita grazie a 
due membri dei Banù Nawbaht, nota famiglia di fun- 
zionari statali e studiosi: Abu Sahl Isma'il al-Nawbahti 
(morto nel 924) e il nipote Hasan ibn Misa (morto fra 
il 912 e il 922). La nuova corrente incontrò dapprima 
forte resistenza, specialmente da parte del teologo tra- 
dizionalista Ibn Babawayhi (morto nel 991), ma finì per 
prevalere grazie all'influenza di Sayh al-Mufid (morto 
nel 1022). 

Le ragioni di questi cambiamenti dogmatici non so- 
no del tutto chiare. Fra i loro princìpi teologici i mu!ta- 
ziliti conservavano ancora l’obbligo di diffondere la ve- 
ra fede: così forse si spiega l’interesse per i pretendenti 
zayditi. I duodecimani avevano perso il loro capo spiri- 
tuale con la scomparsa (gayba) del dodicesimo imam, 
nell’874, e, forse, si appoggiarono alla teologia raziona- 
le per avere una nuova guida sicura. A Bagdad i teologi 
mu'taziliti avevano sempre avuto una moderata pro- 
pensione Sl'ita, quantunque, di norma, non parteggias- 
sero per i Rawafid (cioè i duodecimani). Alla fine del IX 
secolo persino un maestro della scuola di Bassora come 
al-Gubba'i aveva riconosciuto in Husayn, il figlio di 
‘Ali, il governante legittimo. Abù al-Qasim al-Ka'bi era 
segretario di uno dei primi pretendenti zayditi in Iran. 
Più tardi la crisi del califfato rinfocolò le speranze di so- 
stegno politico. I mu'taziliti di Bagdad avevano buone 
relazioni con Sayf al-Dawla, governante hamdanide di 
Aleppo dal 944 al 967, e poi con i Buwayhidi (o Buyi- 
di): entrambe le dinastie avevano simpatie per la Si'a. 
Un visir buwayhida, al-Sahib ibn ‘Abbad (morto nel 
995), nominò ‘Abd al-Gabbar giudice supremo a Ravy. 

La scuola di Bagdad esercitava grandissima influenza 
sugli zayditi, anche se soltanto sul loro ramo yemenita. 
Gli imam della zona del Mar Caspio erano invece in- 
fluenzati da Bassora, ma il loro principato non durò a 
lungo. Le opere teologiche del ramo iraniano, comun- 
que, furono diffuse nello Yemen; fra queste il grande 
commento al Corano scritto da al-Hakim al-Gu$ami 
(morto nel 1101). Fra i duodecimani, al-Mufid seguiva 
la scuola di Bagdad, ma una generazione dopo di lui un 
discepolo del q4d7 ‘Abd al-Gabbar, Sarif al-Murtada 
(morto nel 1044), si volse alle idee di Bassora, stabilen- 
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do così le tendenze dei duodecimani per i secoli a veni- 
re. In generale, gli zayditi adottarono la dottrina mu'ta- 
zilita più pienamente dei duodecimani. 

AI di fuori dell’area $i'‘ita, i mu'taziliti andavano di- 
minuendo. Ma il loro influsso durò in almeno due 
gruppi. Abbiamo parlato delle tribù berbere del Ma- 
greb: alcune di queste rimasero mu'tazilite anche dopo 
l'invasione dei Fatimidi, almeno fino alla seconda metà 
del secolo XI. Si chiamavano wasiliti, con riferimento a 
Wasil ibn ‘Ata’. In realtà, sembra che abbiano perso i 
contatti con i mu'taziliti iracheni molto presto e che 
non abbiano partecipato al movimento intellettuale 
promosso dalla corte abbaside. Poche sono le tracce di 
una attività teologica: la pretesa di essere wasiliti costi- 
tuiva soltanto un modo per attribuirsi una identità, di 
cui, però, non conosciamo le implicazioni. D'altro can- 
to, la teologia mu'tazilita continuava a esercitare una 
certa attrattiva a Bagdad e in Iran, fra i giuristi della 
scuola di Abù Hanifa. A Bagdad questa situazione di- 
venne precaria con l’indebolirsi del potere dei Bu- 
wayhidi. Nel 1017 il califfo al-Qadir obbligò i giudici e 
i testimoni hanafiti a fare pubblica abiura; la pressione 
da parte degli ambienti tradizionalisti, specialmente 
hanbaliti, crebbe velocemente. L'Iraq orientale, con la 
sua frammentarietà politica, offriva migliori condizioni. 
Il pensiero mu'tazilita fiorì sotto gli $ah Hwarizm fino 
all’inizio del XII secolo. Si hanno vaghe notizie anche 
di un mu'tazilita nell'ambiente di Timur Lenk (Tamer- 
lano, morto nel 1405), ma si tratta, a quanto pare, di 
un'eccezione. Generalmente parlando, la fine dell’in- 
flusso mu'tazilita nei circoli sunniti in Iran si realizzò 
abbastanza presto, con l’invasione mongola nella prima 
metà del XI secolo. 

Nel mondo islamico contemporaneo le idee mu'tazi- 
lite sono valutate in modo diseguale. In Iran sono anco- 
ra parte integrante del pensiero teologico, specialmente 
dopo la rinascita della Sia Nello Yemen appartengono 
all'eredità zaydita, ma hanno perduto tutto il loro vigo- 
re. In alcuni Paesi sunniti influenzati dai movimenti 
modernisti i mu'taziliti sono stati visti come testimoni 
del carattere essenzialmente razionale dell’Islam: in 
Egitto, per esempio, specialmente durante le due ulti- 
me generazioni, essi hanno suscitato l’interesse degli 
studiosi, a volte salutato come una «rinascita». Il fonda- 
mentalismo odierno, tuttavia, ha mostrato come questa 
speranza sia prematura: ancora una volta le idee dei 
mu'taziliti sono state respinte come eresie. 

La dottrina. Ovviamente la dottrina dei mu'taziliti è 
cambiata nel corso dei secoli. Quello che più conta, tut- 
tavia, è che è cambiata anche la sua funzione. Durante 
la fase di incubazione, la dottrina era meno importante 
della solidarietà di gruppo; alla corte degli Abbasidi la 


teologia mu'tazilita rappresentò il primo tentativo di 
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fornire un’esposizione razionale e universale dell'Islam 
sunnita; negli ultimi secoli alcune posizioni fondamen- 
tali, specialmente la dottrina del libero arbitrio, serviro- 
no per indicare che una persona apparteneva alla 
«scuola» mu'tazilita. 

I «cinque princìpi». Il passo decisivo verso la crea- 
zione di una organizzata struttura «dogmatica» fu rea- 
lizzato, a quanto risulta, piuttosto tardi, da Abù al- 
Hudayl, che stabilì cinque principi, da lui ritenuti indi- 
spensabili a definire l’identità mu'tazilita. Questi cin- 
que princìpi per secoli hanno determinato l’organizza- 
zione dei lavori teologici mu‘taziliti, nonostante due di 
essi, o persino tre, abbiano perduto quasi tutta la loro 
importanza nelle discussioni posteriori. Uno di questi 
princìpi era già antico quando Abu al-Hudayl lo ripre- 
se: il principio di «prescrivere ciò che è bene e proibire 
ciò che è male» (al-amr bi-al-ma'rif wa-al-nay ‘an al- 
munkar), ossia l’ammonimento a seguire il sentiero giu- 
sto e resistere all’empietà. Questo era stato il motivo 
della rivoluzione contro al-Mansur, nel 762 e, con ogni 
probabilità, la giustificazione dei progetti missionari di 
Wasil, ma risultava alquanto fuori luogo alla corte ab- 
baside. 

Il secondo principio, relativo allo stato intermedio 
del peccatore musulmano, era ancora valido a quel 
tempo, ma derivava la propria importanza da un prece- 
dente dibattito, la cui origine risaliva al periodo prece- 
dente a Wasil. Si trattava, infatti, di una sorta di com- 
promesso fra due posizioni comparse nel vI secolo: da 
un lato la credenza rigorista secondo la quale ogni mu- 
sulmano che commette peccato grave si pone al di fuo- 
ri della comunità, dall’altro una posizione comunitaria 
ed «ecumenica», che intendeva la rivelazione del keryg- 
ma come l'evento decisivo, per cui ogni musulmano, 
peccatore o virtuoso, alla fine viene salvato. Wasil era 
abbastanza rigorista per avere in odio qualsiasi lassismo 
o minimalismo, ma visse abbastanza a lungo per ren- 
dersi conto che l'intolleranza praticata dai rigoristi non 
poteva servire come base per quella religione universa- 
le che l'Islam stava diventando. Egli voleva che anche il 
grande peccatore continuasse a rimanere all’interno 
della comunità musulmana, con tutti i diritti che ne de- 
rivavano (sicurezza della vita e della proprietà, eredità 
da altri musulmani, ecc.), ma affermava che il peccato- 
re, se non si fosse pentito, sarebbe stato condannato al- 
la punizione eterna nell’Inferno, come i pagani. Il gran- 
de peccatore, quindi, non deve essere trattato né come 
un miscredente, né come un autentico credente. Que- 
sta dottrina non era molto lontana da quella sostenuta 
da Hasan al-Basri, maestro di Wasil, ma fu Wasil stesso 
che la sviluppò e la precisò mutando la terminologia. 
Hasan aveva chiamato il musulmano peccatore wm4r4- 
fiq («ipocrita»), utilizzando un termine del Corano rife- 


rito ai nemici di Muhammad i quali, peraltro, non si 
erano schierati apertamente con i miscredenti. Questa 
scelta terminologica aveva portato a problemi esegetici, 
perché il contesto coranico non era sempre appropria- 
to per le definizioni teologiche. Wasil ricorse, invece, 
termine fasiq («trasgressore»), egualmente presente nel 
Corano, ma con connotazioni morali piuttosto che sto- 
riche. 

La punizione eterna del «trasgressore» era il terzo 
principio di Abù al-Huday], che risultò, peraltro, abba- 
stanza flessibile. A volte la scuola tollerava aderenti che 
credevano in una sorta di Purgatorio prolungato; il 
dogma era alquanto mitigato anche per i duodecimani. 
Questa tolleranza derivava dal fatto che la discussione 
si era spostata su un problema collaterale, divenuto il 
quarto principio (o il secondo, seguendo il suo conteg- 
gio) di Abù al- Hudayl: la giustizia di Dio. Dio non fa il 
male: punisce i peccatori e ricompensa i buoni. Ha il 
diritto di fare questo, perché ha messo gli uomini in 
condizione di obbligo verso di lui: ha rivelato loro la 
legge e gli uomini scelgono se obbedire o disobbedire. 
La scelta presuppone due elementi: la libertà di deci- 
sione e uno strumento che percepisca la possibilità di 
decidere, ossia la ragione. Il fatto che l’uomo sia un es- 
sere intelligente implica che l'obbligo esisteva già prima 
della rivelazione: i profeti sono stati inviati per confer- 
mare ciò che la ragione già conosce, o avrebbe dovuto 
conoscere. Entro un certo limite, la rivelazione è sem- 
plicemente un segno della misericordia di Dio o un aiu- 
to benevolo per renderci più agevole la comprensione. 
Essa può, tuttavia, aggiungere nuovi comandamenti: 
leggi razionali (come ad esempio la proibizione di men- 
tire) e leggi rivelate (come la proibizione di mangiare 
carne di maiale). 

L'ultimo principio di Abù al-Hudayl riguardava l’u- 
nità di Dio, postulato necessario all’Islam per opporsi 
alle credenze trinitarie del Cristianesimo e al dualismo 
delle religioni dell'Iran, Zoroastrismo e Manicheismo. 
L'unità di Dio era stata intesa in modi diversi. I primi 
sostenitori dell’antropomorfismo, come il commentato- 
re coranico Mugatil ibn Sulayman (morto verso il 767), 
avevano semplicemente affermato che Dio era uno e 
non due o tre, il che non escludeva che avesse forma 
umana. Sostenevano che il corpo di Dio è compatto. 
non cavo, poiché egli né mangia, né beve. Esso è, quin- 
di, uno come numero e come consistenza, ma non è 
uno come forma, poiché ha membra come l’uomo. I 
mu'taziliti, invece, interpretavano l’unità come incor- 
poreità, unità nell’essenza: Dio è oltre lo spazio e il tem- 
po, è immutabile. Non accettavano neppure l’idea di 
alcuni $î'iti di Kufa, sostenitori dell’antropomorfismo. 
come Hisam ibn al-Hakam fra gli altri, che avevano 


perfezionato la loro teoria fino a concepire Dio come 


un corpo di luce radiante, simile a un lingotto d’argen- 
to. Per i mu'taziliti Dio non è affatto un corpo, ma sol- 
tanto «qualche cosa», un essere che non può venire 
percepito dai sensi, ma può essere conosciuto esclusi- 
vamente grazie alla rivelazione o per mezzo della ragio- 
ne, attraverso l’effetto della sua volontà creatrice nella 
natura. Dio, dunque, non sarà contemplato neppure 
nel Paradiso: egli è diverso da tutti gli altri esseri. 

Gli attributi divini. L'unità di Dio significa che an- 
che gli attributi che il Corano ascrive a Dio sono identi- 
ci a lui e non entità differenti o ipostasi. Questo è vero 
almeno per gli «attributi essenziali», come sapienza, 
potenza o vita: essi sono eterni e immutabili come Dio 
stesso e semplicemente ci dicono qualche cosa di alcuni 
aspetti della sua natura. «Quando si afferma che il 
Creatore è conoscenza — dice Abi al-Hudayl - si asseri- 
sce la realtà di un’azione conoscitiva che è Dio e si nega 
l’ignoranza in Dio e si indica [che c’è] un oggetto noto 
[a Dio] che è stato o che sarà». Oltre agli «attributi es- 
senziali», tuttavia, vi sono anche «attributi di azione», 
come volere, udire, vedere o parlare, che descrivono il 
rapporto di Dio con la sua creazione. Si tratta di qual- 
che cosa di diverso da Dio, di realtà soggette al muta- 
mento, perché prendono vita quando Dio agisce e ces- 
sano quando cessa la sua azione. Questi attributi non 
sussistono in lui. Questa è la ragione per cui il califfo al- 
Ma‘mun dichiarò che il Corano era stato creato: il Co- 
rano è la «parola» o il «discorso» di Dio ed entrò nel- 
l’esistenza in un determinato momento storico. 

Questa teoria presentava alcune difficoltà. Gli attri- 
buti venivano desunti dalle affermazioni del Corano, 
dove, solitamente, hanno la funzione di predicati o 
«nomi», in frasi come «Dio è conoscenza», «Dio è (on- 
ni)potente» e così via. Queste frasi dovettero essere 
riformulate come, per esempio «Dio ha conoscenza» e 
«Dio è potenza». Ma come si poteva fare questo senza 
reificare gli attributi e trasformarli in entità indipen- 
denti? E se la conoscenza era veramente Dio, come 
sembrava affermare Abu al-Hudayl, come poteva essa 
differenziarsi dal suo potere e dagli altri attributi? Sor- 
geva infine la domanda se vi fossero attributi non rive- 
lati, che dovevano essere dedotti razionalmente: nel 
Corano, ad esempio, non compaiono predicati come 
«eterno» o «esistente». 

Poiché queste questioni facevano riferimento ad af- 
fermazioni del testo sacro, la risposta fu cercata attra- 
verso l’analisi linguistica. La dottrina degli attributi è 
basata, dunque, non sulla metafisica, ma sulla gramma- 
tica e perciò l’interpretazione deve procedere dalla lin- 
gua araba e dalla teoria grammaticale medievale. La 
prima differenza può già rintracciarsi nella precisazione 
sopra menzionata di Abù al-Hudayl: invece di «Dio è 
conoscenza» dobbiamo dire «C’è un atto di conoscere 
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che appartiene a Dio»: la sensibilità linguistica araba e 
la teologia mu'tazilita portavano ad affermare che «co- 
noscenza» è «conoscere» (un infinito piuttosto che un 
sostantivo), e perciò come tale non è necessariamente 
permanente o indipendente. Ma questa non era una so- 
luzione definitiva. Si poteva ancora obiettare, come fe- 
cero alcuni oppositori dei mu'‘taziliti, come Ibn Kullab 
(morto forse nell’855), che tale formulazione si riferisce 
a un'entità separata che sussiste in Dio. Allora Al-Gub- 
ba'i riformulò la dottrina nel modo seguente: «Il signi- 
ficato della descrizione di Dio come conoscente è l’af- 
fermazione 1) della realtà [di Dio], 2) che [Dio] è con- 
trario a tutto quello che non può essere conosciuto, 
3) che chi dice che [Dio] è ignorante propone una falsa 
affermazione, e infine 4) indica che vi sono cose che 
[Dio] conosce». L'atto del conoscere viene completa- 
mente escluso: è soltanto la realtà di Dio che viene af- 
fermata. Questo era sufficiente per escludere l’idea del- 
la pluralità in Dio, ma rimaneva il dubbio se fosse suffi- 
ciente per affermarne la sua conoscenza. 

Abù Haim, figlio di Al-Gubba'i giunse a un com- 
promesso ritornando sulle formulazioni originali del 
Corano e inserendo fra esse una copula (che normal- 
mente è assente dalle affermazioni non temporali in 
arabo): Allahu ‘alimun divenne quindi kana Allabu ‘ali 
man, «Dio è conoscente». La copula fu allora intesa co- 
me «verbo completo», ossia assumeva significato esi- 
stenziale, valendo «Dio è»: l’affermazione della realtà 
di Dio era stata resa esplicita. Il participio «conoscen- 
te», @liman, risulta allora in accusativo e non più al no- 
minativo, e non veniva più interpretato come un predi- 
cato, ma come uno bd/, uno «stato» del soggetto invece 
che un attributo. Come dice Abù Haim stesso: «Dal 
momento che è vero che [Dio] ha uno stato nel suo es- 
sere conoscente, la conoscenza che egli è conoscente è 
una conoscenza della cosa stessa [ossia del soggetto] in 
questo stato, piuttosto che una conoscenza dell’atto di 
conoscere 0 la cosa stessa». Questa teoria permetteva di 
far capire a tutti in modo univoco le affermazioni sum- 
menzionate: un problema teologico era stato inserito 
nel contesto generale dell’analisi grammaticale. 

Poiché, tuttavia, lo scopo di questa descrizione era 
ontologico, gli autori che seguirono svilupparono 
un'intera gamma di modi diversi di applicare predicati 
e attributi. Vi sono, ad esempio, oltre agli «attributi es- 
senziali», anche gli «attributi dell’essenza», ossia attri- 
buti che non soltanto costituiscono un'affermazione 
sull'essenza, ma denotano l’essenza stessa e, quindi, 
non sono condivisi da niente altro (nel caso di Dio: il 
termine eterno). 

Vi sono poi attributi basati sulla presenza di un fatto- 
re contingente. Essi furono distinti dal g4d7 ‘Abd al- 
Gabbar in diverse categorie: quelli, per esempio, che 
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qualificano specificamente il sostrato (o oggetto) e ne- 
cessitano di un suo stato complessivo e globale, come il 
movimento o la quiete; e quelli che qualificano specifi- 
camente il sostrato ma non necessitano di un suo stato 
complessivo e globale, come ad esempio i colori (che 
possono sussistere in pochi singoli atomi del sostrato, 
ma non nel suo intero). Da essi possiamo ancora distin- 
guere attributi determinati dall’agente che causa l’esi- 
stenza dell’oggetto, come «ben ordinato» o «abilmente 
lavorato» (con riguardo alla creazione, per esempio); 
attributi derivati direttamente dall’azione dell’oggetto, 
come «parlante», «decretante» e così via; e infine attri- 
buti derivati dall'essere o da un fattore contingente, co- 
me «autosufficiente» riferito a Dio (dal momento che 
questo termine, in arabo, significa originariamente «ric- 
co» ed è positivo soltanto nella forma, laddove «il suo 
significato proprio è la negazione del bisogno da parte 
di uno che è specificamente caratterizzato da uno stato, 
il possesso del quale rende possibili sia l’autosufficienza 
che il bisogno»). 

La visione del mondo dei mut'taziliti. Il modo in cui 
si sviluppò la teoria degli attributi divini dimostra che i 
risultati della teologia mu'‘tazilita furono non soltanto la 
definizione di dogmi fondamentali, che la distingueva- 
no dalle altre scuole, ma anche l’inquadramento siste- 
matico e concettuale attraverso il quale esprimere que- 
sti dogmi. Un altro punto notevole è il modello atomi- 
stico con il quale spiegarono il rapporto fra Dio e la sua 
creazione. Questo modello era stato ideato già nell’VIN 
secolo da Diraàr ibn ‘Amr, ma il teologo che gli diede la 
forma definitiva fu, a quanto pare, Abù al-Hudayl. Egli 
concepì gli atomi come punti matematici che non han- 
no estensione spaziale, fino a quando non vengono in 
contatto l'uno con l’altro. Gli atomi, quindi, non sono 
tridimensionali; soltanto i corpi lo sono. Soltanto nell’e- 
sistenza spaziale gli atomi, combinandosi l’uno con l’al- 
tro, acquistano un carattere contingente: il colore, per 
esempio, e di conseguenza la visibilità. Soltanto alcuni 
caratteri sono propri degli atomi quando sono ancora 
isolati, ossia tutti quelli che, sotto forma di alternativa, 
rendono possibile una combinazione: la composizione 
contrapposta alla separazione, e il mezzo che rende 
possibile la combinazione e la separazione, cioè il movi- 
mento contrapposto alla quiete. Il movimento significa, 
perciò, che gli atomi si uniscono l’uno con l’altro e ac- 
quisiscono estensione, oppure che si suddividono e, 
quindi, perdono di nuovo corporeità; la quiete, invece, 
significa che essi mantengono il loro stato di isolamento 
(per cui, di conseguenza, non possono essere percepi- 
ti), oppure che essi rimangono compositi e, per questo, 
mantengono la loro spazialità. 

Il punto decisivo, tuttavia, è che gli atomi non si uni- 
scono, poiché la loro composizione è un «accidente» e 


gli «accidenti», per definizione, sono creati da Dio. Un 
corpo esiste, dunque, fino a quando Dio permette che 
questa composizione accidentale perduri. Questo è 
atomismo greco capovolto. Democrito ed Epicuro in- 
tendevano spiegare la natura con il principio della ca- 
sualità (perciò i Padri della Chiesa rifiutarono la loro fi- 
losofia). Per i mu'taziliti, invece, l’atomismo era una 
specie di complice dell’onnipotenza divina. Essendo 
semplici conglomerati, le cose non possiedono alcuna 
essenza propria e questo dimostra la loro dipendenza 
da Dio. Tuttavia, benché gli oggetti siano ridotti a sem- 
plici composti materiali, questa non era una teoria ma- 
terialistica. Gli atomisti greci cercavano la monade e 
con essa volevano spiegare la natura. Gli atomisti 
mu'taziliti cercavano il cardine della volontà e del pote- 
re di Dio e con esso volevano spiegare la creazione. 

Questa è la ragione per cui, a differenza dei Greci, i 
mu'taziliti estesero l’atomismo all’ambito delle azioni 
umane. La libertà di scelta, necessaria alla responsabi- 
lità umana, si basa su una capacità che l’uomo riceve da 
Dio. Questa capacità non è una qualità permanente, né 
un potere innato di agire, ma la facoltà momentanea di 
compiere un atto specifico. I mu'taziliti condividevano 
questo presupposto fondamentale con i loro avversari 
fautori del determinismo o della predestinazione. La 
differenza consisteva nel fatto che i mu'taziliti non cre- 
devano che questa facoltà fosse concessa contempora- 
neamente all’azione, come invece affermavano i deter- 
ministi, ma un momento prima, lasciando un intervallo 
di un atomo temporale, così che l’uomo avesse la possi- 
bilità di decidere se eseguire quell’azione oppure no e 
fare qualche cosa di diverso. Specialmente nella scuola 
di Bagdad, vi erano mu'taziliti convinti che la capacità 
di agire non era semplicemente momentanea, essendo 
simile alla salute e al buon funzionamento del corpo, 
ma anch'essi intendevano questa estensione temporale 
come una semplice accumulazione di singoli momenti 
isolati. 

In questa teoria la continuità era un fattore mai mes- 
so al primo posto. Rispetto al mondo fisico, si doveva- 
no prendere in considerazione le conseguenze, special- 
mente per quanto riguardava la spiegazione del movi- 
mento, perché nel contesto dell’atomismo il movimen- 
to significava soltanto che gli atomi di un corpo in mo- 
vimento erano, in momenti diversi, contrapposti agli 
atomi successivi della superficie su cui il corpo si muo- 
veva. Di conseguenza si doveva discutere il problema di 
quando avesse luogo il movimento, se durante il primo 
momento, quando esso inizia, oppure durante il secon- 
do momento, quando esso ha già cessato di esistere. Si 
potrebbe dire che il movimento è soltanto una conven- 
zione della lingua; in realtà i corpi sono sempre in stato 
di quiete, anche se di volta in volta in luoghi diversi. La 


continuità è allora soltanto un'illusione dei nostri sensi, 
come in una sequenza cinematografica. 

Quanto all’esistenza umana, questa mancanza di 
continuità viene alla ribalta nel concetto mu'tazilita di 
persona. Per Abi al-Hudayl l’essere umano era anzitut- 
to un semplice insieme di atomi e di «accidenti». È ve- 
ro che l’uomo è vivo, mentre altri corpi non lo sono, ma 
anche la vita è soltanto un «accidente», una qualità ag- 
giunta all’agglomerato di atomi che formano il corpo. 
Vi è qualche cosa come l’anima, ma essa è pensata sol- 
tanto come una sorta di soffio che compenetra il corpo 
per tutto il tempo in cui questo vive. L'anima può la- 
sciare il corpo durante il sonno: così si spiega il feno- 
meno dei sogni. Ma l’anima non è immortale: garanti- 
sce la vita e scompare insieme a questa. Quello che Abù 
al-Hudayl e i suoi colleghi volevano spiegare non era la 
continuità o unicità della persona umana, ma il potere 
di Dio di continuare a creare esseri umani nel futuro. 
Agli atomi di cui sono fatti, Dio, quando li crea, ag- 
giunge «l’accidente» vita; egli ritira questo accidente 
quando li fa morire e lo ritrasmette loro quando li fa ri- 
sorgere. 

Questa concezione di un mondo fondamentalmente 
disunito sembra escludere la causalità. Ma i mu'taziliti, 
solitamente, non si spingevano fino a negare completa- 
mente la causalità. Essi usavano, in primo luogo, un al- 
tro termine, «produzione», che definivano come la di- 
pendenza di un atto da un altro atto. Gli esempi da lo- 
ro addotti mostrano, tuttavia, che essi pensavano sol- 
tanto in termini di azioni umane. Non volevano formu- 
lare una legge di natura, ma vincolare l'essere umano 
alle conseguenze della propria condotta. Erano soprat- 
tutto interessati all'uomo e alla sua responsabilità; il lo- 
ro approccio era giuridico più che metafisico, poiché 
essi partivano dal dovere dell’uomo verso Dio. Più tar- 
di riconobbero che non potevano trascurare completa- 
mente l'universo e che dovevano fornire una spiegazio- 
ne del fenomeno di un mondo che funziona in modo 
ordinato e prevedibile, nonostante la sua costante di- 
pendenza dal volere di Dio. A questo proposito Abu al- 
Qasim al-Ka'bi parlò di «abitudine» di Dio, il coutwurze 
de Dieu che cambia soltanto nel caso di un miracolo. 

La visione del mondo di Abù al-Hudayl, discussa fi- 
nora, influenzò soprattutto la scuola di Bassora attra- 
verso al-Gubba'i. Ma, mentre era ancora in vita, egli fu 
contraddetto dal proprio nipote al-Nazzam, che non 
credeva nell’atomismo, ma partiva dalla nozione di di- 
visibilità all’infinito dei corpi. Al-Nazzam ridusse anche 
l’onnipotenza immediata di Dio. Secondo lui, le cose 
inanimate hanno una natura loro propria con attività 
indipendente, anche se sono in definitiva create da Dio. 
Esse sono, anche per lui, composte di diversi elementi; 
tuttavia questi elementi non si addensano come gli ato- 
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mi, ma si mescolano e diventano unità organiche. Né 
dipendono dalla volontà di Dio in ogni momento della 
loro esistenza, ma vengono create improvvisamente e 
poi si comportano secondo il loro proprio carattere. 
Anche l’essere umano non è più unico per la sua forma 
esteriore, ma possiede un’anima, che, sebbene ancora 
materiale, permane oltre la morte. Al-Nazzam fu il pri- 
mo teologo islamico ad avvalersi delle prove platoniche 
dell'immortalità dell'anima. Quest’anima, un «corpo 
sottile», compenetra tutte le membra e le tiene in vita. 
Può unirsi ad altri «corpi» che le giungono dall’esterno, 
come i suoni: in questo modo si spiegano le percezioni 
dei sensi. 

Per qualche tempo l’approccio alternativo di al- 
Nazzam ebbe un grande successo. Ma vi erano alcune 
esagerazioni che lo discreditavano e alla fine non riuscì 
a soppiantare l’atomismo. Ciò nonostante, ebbe una 
certa influenza sulla scuola di Bagdad. Questa scuola 
continuava a credere nell’atomismo, ma ora riteneva 
che gli atomi avessero estensione e si reggessero da sé; 
lo stesso valeva per i loro accidenti. Fu un membro di 
questa scuola, Ka'bi, che si basò sul concetto di coutu- 
me de Dieu: come al-Nazzam, credeva nell’esistenza di 
qualità naturali che determinano il funzionamento dei 
corpi e garantiscono la conservazione delle specie. Tut- 
tavia la sua filosofia della natura era più vicina ai con- 
cetti greci di quanto lo fosse quella di al-Nazzam. Egli 
seguì la dottrina classica degli elementi. Quasi tutti i 
suoi argomenti furono attaccati dai seguaci di al-Gub- 
ba'i, che rimasero fedeli al sistema di Bassora. [Vedi an- 
che OCCASIONALISMO],. 

L'epistemologia. Gli argomenti per provare l’esisten- 
za di Dio furono usati dai mu'taziliti almeno fin dal 
tempo di Abu al-Hudayl. La prova cosmologica era sta- 
ta introdotta da fonti cristiane. Ma i mu'taziliti preferi- 
vano di gran lunga l'argomento e novitate mundi: rica- 
vare l’esistenza di Dio dal carattere «accidentale» della 
creazione si accordava con la loro visione atomistica del 
mondo. Originariamente la nozione di Dio era stata 
considerata un 4 priori, una necessità, come disse qual- 
cuno. Anche Abu al-Hudayl credeva che la «prova» 
dell’esistenza di Dio, ossia la creazione del mondo, fos- 
se immediatamente evidente. Questa ipotesi, però, 
comportava, come egli pensò, l'obbligo di indagare ul- 
teriormente sulla natura di Dio e di cercare di indivi- 
duare i suoi comandamenti, implicando così conse- 
guenze giuridiche. Quando i teologi successivi, nel ten- 
tativo di produrre un sistema razionale generale, rinun- 
ciarono al carattere 4 priori della nozione di Dio, si tro- 
varono di fronte, proprio a causa di queste implicazioni 
giuridiche, a un problema molto tipico: come può l’uo- 
mo essere obbligato a conoscere Dio, se non lo conosce 
già? L'obbligo di riconoscere l’esistenza di Dio non 
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presuppone forse che l’uomo possieda già la nozione di 
Dio? Al-Gubbaîi rispose sostenendo che l’uomo sente 
necessariamente la spinta a conoscere Dio perché, 
quando raggiunge la maturità intellettuale, si rende 
conto di essere costantemente dipendente dall’assisten- 
za misericordiosa di una realtà sconosciuta e, quindi, 
capisce che, per dimostrare gratitudine per questo aiu- 
to anonimo, dovrebbe sapere almeno da dove esso vie- 
ne. Altrimenti il suo benefattore potrebbe irritarsi per 
essere indebitamente ignorato. È come se l’uomo si sve- 
gliasse con un senso esistenziale di paura, che cessa sol- 
tanto quando ha riconosciuto che c’è un Dio e che egli 
sarà giusto e misericordioso se i suoi comandamenti sa- 
ranno rispettati. Questa nozione garantisce quella 
«tranquillità dell'anima» che scaturisce sempre dalla 
conoscenza della verità. 

Influssi e originalità. La teologia mu'tazilita ha certa- 
mente partecipato al processo di ellenizzazione del 
pensiero arabo-islamico, cominciato nel secolo via. Ma 
non dobbiamo dimenticare che Abù al-Hudayl e persi- 
no al-Nazzam elaborarono le loro idee quando la mag- 
gioranza dei testi greci non era ancora disponibile in 
lingua araba o cominciava, proprio allora, ad essere tra- 
dotta. Ovviamente né Aristotele, né il Neoplatonismo 
poterono esercitare alcun influsso sul loro pensiero. Il 
sistema di al-Nazzam ricorda in qualche punto gli stoi- 
ci (specialmente la loro teoria della «mescolanza del 
tutto»), ma quell’influsso giunse filtrato da intermedia- 
ri iranici e non grazie a traduzioni scritte, bensì attra- 
verso i suoi contatti con i seguaci di Bardesane o con 
manichei che vivevano in Iraq. 

Non è possibile giudicare adeguatamente la situazio- 
ne generale fino a quando non saranno disponibili altri 
studi sui singoli pensatori mu'taziliti e sul «periodo 
oscuro» a partire dai grandi filosofi greci, dal tempo di 
Proclo (410?-485 d.C.) e di Giamblico, fino all’arrivo 
dell'Islam. Non si può dubitare dell’originalità dell’ap- 
proccio mu'tazilita: un esempio chiaro sono le teorie 
atomistiche di Dirar e di Abù al-Hudayl. Essi utilizza- 
rono frammenti del pensiero greco, ma li inserirono in 
un edificio di creazione tutta loro, un sistema teologico 
che aveva prospettive giuridiche piuttosto che metafisi- 
che. Raramente citarono il Corano, perché volevano 
basarsi sulla ragione, ma il Corano fu sempre la loro 
guida. Essi offrirono una visione del mondo diversa da 
quella dei filosofi musulmani successivi, per cui questi 
reagirono prima con reticenza, poi con aperto disprez- 
zo. Al-Kindi tentò di far coincidere alcuni punti del 
proprio pensiero con gli assiomi dei mu'taziliti, ma al- 
Farabi trattò i teologi mu'‘taziliti come dei «dialettici» 
che seguivano un metodo errato. I mu'taziliti non cam- 
biarono mai il loro sistema. Alcuni di loro, come Abi 
al-Husayn al-Basri, si interessarono alla filosofia aristo- 


telica, senza però mai adottare le categorie fondamen- 
tali di Aristotele nella loro etica o nella loro metafisica. 

[Per una presentazione generale della teologia isla- 
mica, vedi KALAM e DIO. Altre trattazioni importanti 
sono: ATTRIBUTI DI DIO, vol. 1, e LIBERO ARBI- 
TRIO E PREDESTINAZIONE. Vedi anche le biografie 


dei principali autori menzionati]. 
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NASIR-I HUSRAW (394-tra il 465 e il 470 eg. / 1004- 
tra il 1072 e il 1077 d.C.), più esattamente Abù Mu'în 
ibn Husraw; insigne filosofo e poeta persiano, nonché il 
più famoso pensatore ismailita. 

Vita. Nato nella città di Qubadiyan nei pressi di 
Balh, Nasir-i Husraw era membro di una piccola fami- 
glia sunnita o $l'ita duodecimana, ma sicuramente non 
ismailita. Sebbene sia stato considerato discendente di 
‘Ali e gli sia stato attribuito il titolo di ‘Al4awî molti stu- 
diosi moderni hanno messo in dubbio questa genealo- 
gia. 

Da giovane fu attratto dallo studio delle scienze e 
della filosofia come pure da quello di altre religioni, che 
costituì il suo maggior interesse per il resto della vita. 
Presto entrò a far parte dei servizi governativi, raggiun- 
gendo alte posizioni che gli consentirono di godere la 
vita di corte; all’età di quarantadue anni, però, la sua vi- 
ta venne trasformata a causa di un sogno in cui egli era 
ammonito e sollecitato a svegliarsi dall’oblio in cui gia- 
ceva, e a recarsi a Mecca. 

Seguendo le direttive della visione onirica, partì im- 
mediatamente per Mecca (dicembre 1045). L'esperien- 
za che nel corso del viaggio lo trasformò maggiormen- 
te doveva aver luogo in Egitto: qui egli abbracciò for- 
malmente la Si‘a ismailita. Restò al Cairo per sei anni, e 
ottenne il titolo di buggat («prova»), prima di partire 
alla volta del Khorasan in veste di missionario ismailita 
(da'î). 

Nel Khorasan incontrò una fiera opposizione: la sua 
casa venne persino attaccata, ed egli fu costretto a cer- 
care rifugio in una vallata sperduta dello Yumgan, tra le 
montagne dello Hindukush, sotto la protezione dell’e- 
miro del Badah$an: in questa valle tetra e isolata Nîsir- 








i Husraw avrebbe trascorso il resto della sua vita. An- 
cora oggi, la sua tomba è meta di pellegrinaggi per i 
musulmani sunniti, per i quali egli è un saggio sufî, e 
per gli ismailiti della zona, che lo venerano in quanto 
loro sapiente. 

Pensiero e opere. La filosofia di Nasir-i Husraw co- 
stituisce la sintesi più completa e matura dell’antico 
pensiero ismailita e fatimide, e deve essere considera- 
ta come un’espressione di quella scuola filosofica che 
aveva già prodotto pensatori quali Abu Hatim Razi 
(morto nel 933/4) e Hamid al-Din Kirmani (morto 
dopo il 1020). Nasir-i Husraw era estremamente coin- 
volto nelle problematiche trattate da questi autori, co- 
me ad esempio la conferma della necessità della profe- 
zia, in opposizione a Muhammad Zakariya’ al-Razi 
(Rhazes; morto nel 925), e l’enfasi sull’ermeneutica 
esoterica (ta’wil), in opposizione al legalismo e al ra- 
zionalismo. Come i suoi due predecessori, anche Na- 
sir-i Husraw nutriva un appassionato interesse per le 
religioni diverse dall’Islam e fece proprie le preceden- 
ti formulazioni della metafisica ismailita basate sul 
principio sovraontologico e sull’effusione dell’intellet- 
to, dell'anima e della natura attraverso il processo 
contemplativo. 

Molte sono le opere apocrife attribuite a Nasir-i 
Husraw, ma soltanto le otto seguenti sono quelle auten- 
tiche giunte fino a noi: 

Il Divan. Celebre opera metafisica e morale basata, 
da un lato, sulle dottrine filosofiche ismailite e, dall’al- 
tro, sul disprezzo del mondo e dei suoi piaceri. Contie- 
ne anche alcune notizie biografiche, tra cui la cosiddet- 
ta «ode confessionale» che racconta il sogno che tra- 
sformò la vita del poeta e che inizia coi versi: 


Oh tu che hai letto molto, che hai viaggiato ovunque 

(ancora legato alla terra, ancora prigioniero sotto la volta cele- 
ste), 

quale valore avrebbero avuto ancora le sfere per te 

se avessi afferrato una visione fugace della conoscenza nasco- 
sta? 


Rawsand'i-nama (Il libro della luce). Poema di 582 
versi di argomento metafisico ed escatologico. 

Safar-nîàma (Libro dei viaggi). Uno dei più famosi re- 
soconti di viaggio in lingua persiana; è una fonte impor- 
tante non solo per la biografia di Nasir-i Husraw, ma 
anche per la geografia e la storia dell'Iran e dell’Arabia 
orientale dell’epoca. 

Wagh-i din (Il volto della religione). La più grande 
opera di esegesi ismailita sulle dottrine e le pratiche re- 
ligiose basata sul metodo del ta’wil. 

Gusdyi3 va rabayit (Lo scioglimento e la liberazione). 
Risponde a trenta domande di metafisica, fisica e dirit- 
to religioso. 

Hwan al-ibwan (Il convito dei fratelli). Opera scritta 
in un linguaggio piuttosto semplice che tratta ancora 
una volta sia della dottrina che della pratica religiosa, 
utilizzando materiali precedenti, provenienti anche da 
suoi trattati ormai perduti. 

Zad al-musafirin (Viatico per i viaggiatori). Opera 
strettamente filosofica, che contiene ampie citazioni 
tratte da filosofi più antichi come Rhazes. 

Gami” al-bikmatayn (L'armonizzazione delle due sag- 
gezze). Ultima fatica di Nasir-i Husraw, scritta a Ba- 
dah$an nel 1070, e forse il suo capolavoro filosofico. In- 
tende armonizzare tra loro i principi della filosofia gre- 
ca, in particolar modo il pensiero di Platone e di Ari- 
stotele, con gli insegnamenti dell’Islam secondo la for- 
mulazione del pensiero ismailita. L'intero libro è una ri- 
sposta al noto poema filosofico ismailita del X secolo di 
Abù al-Haytam Gur$ani. 

Nasir-i Husraw stesso parla di altre sue opere, che 
verosimilmente non sono giunte sino a noi: Bustan al- 
gulab (Il Giardino dei cuori) e Kitàb al-miftib wa-al- 
misbab (Il libro della chiave e della lampada). 

Influenze. Nasir-i Husraw, sebbene quasi sempre 
dimenticato dai manuali generali di filosofia islamica, 
deve essere considerato una delle maggiori personalità 
in campo filosofico nella storia del pensiero islamico. 
In questo campo la sua influenza non è ristretta al suc- 
cessivo pensiero ismailita, ma si estende alla filosofia 
islamica in generale come si è sviluppata in Persia e in 
alcuni ambienti sufi. Uno dei pochissimi poeti persia- 
ni ad essere fregiato del titolo onorifico di hakzr 
(«saggio»), ha mantenuto questa reputazione per se- 
coli. A tutt'oggi, il suo Divdn, letto e spesso imparato 
a memoria dalla Persia ai confini della Cina, costitui- 
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sce una delle pagine fondamentali della poesia persia- 
na classica. 
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SEYYED HossEIN NASR 


NAWRUZ (letteralmente «nuovo giorno»), festa na- 
zionale iraniana che celebra l’arrivo del primo giorno di 
primavera. Il Nawriz, che è una festa di rinnovamento, 
speranza e gioia, inizia il primo giorno di Farvardin, 
primo mese del calendario solare iranico, in coinciden- 
za con l’equinozio di primavera, e dura dodici giorni. È 
la festività iranica più universalmente celebrata, la più 
lunga e la più pittoresca e, sebbene sia un’eredità della 
Persia zoroastriana, è l’unica festa ad essere celebrata 
da più di un gruppo religioso. 

Le origini del Nawrùz sono oscure. Secondo una leg- 
genda popolare, la sua istituzione è associata per lo più 
a Gam$éed, mitico sovrano dell'Iran. Nello S4b-ndrza, il 
poema epico di Firdawsi composto intorno al 1000 
d.C., si racconta che la festa commemora l’ascensione 
di Gamsed al cielo su di un carro costruito dai demoni 
che lui aveva sottomesso e costretto a servire i mortali. 
Tuttavia, in origine il Nawruz era probabilmente una 
festività pastorale pagana che segnava il passaggio dal- 
l'inverno all’estate: in alcune tradizioni della festa si 
possono facilmente riconoscere dei riti di fertilità e rin- 
novamento. 

L'antico profeta iranico Zarathustra (Zoroastro) pro- 
babilmente riconsacrò il Nawrùz, interpretandolo se- 
condo la propria religione. In ogni caso, il Nawriz, co- 
me anche il Mihragan, la festa che segnava la fine del- 
l'estate, continuò ad essere celebrato regolarmente in 
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Iran; le due feste costituivano i due poli del calendario 
iranico. Il Nawriz era preceduto immediatamente da 
Hamaspathmaédaya, una grande festa religiosa che ca- 
deva il trentesimo giorno dell’ultimo mese dell’anno 
(20 marzo) ed era dedicata agli spiriti dei defunti, le fra- 
vashi. Si riteneva che tali spiriti durante questo periodo 
scendessero sulla terra per visitare le loro case e per 
abitare insieme ai propri familiari. Prima dell’arrivo 
delle fravashi le case venivano pulite e si preparavano 
cibi e bevande per gli spiriti. Il Nawrùz aveva dunque 
un preludio sobrio e commemorativo, improntato al ri- 
cordo dei membri della famiglia defunti, degli antenati 
e dei credenti pii. Tra gli zoroastriani le due festività 
tendevano a fondersi, e le celebrazioni di Farvardigan 
finirono per comprenderle entrambe. 

Nell’Iran zoroastriano, il Nawrùz vero e proprio ini- 
ziava all’alba, quando le fravashi se ne andavano e l’an- 
no vecchio svaniva per sempre. Per gli zoroastriani la 
festa celebrava anche la creazione del fuoco e del suo 
custode celeste, Artavahisht. Il primo giorno di prima- 
vera si rivolgevano preghiere a Rapithwan, aiutante del 
potente dio Mehr (l’avestico Mithra). Si credeva che 
Rapithwan, che impersonificava il mezzogiorno, il tem- 
po ideale, si ritraesse sottoterra durante i mesi invernali 
per proteggere le radici delle piante e le sorgenti d’ac- 
qua dal gelo, creazione dei demoni. A Nawrùz riappari- 
va sulla terra per accompagnare l’arrivo della stagione 
estiva. 

I sovrani achemenidi (559-330 a.C.) celebravano il 
Nawruz soprattutto a Persepoli, la loro capitale, e alcu- 
ni studiosi hanno avanzato l’ipotesi che la processione 
di offerenti di varie nazioni raffigurata nei bassorilievi 
delle mura del palazzo rappresenti proprio delle ceri- 
monie per il Nawruz. Sotto i Sasanidi (226-652 d.C.), il 
Nawruz, insieme al Mihragan, venne in qualche misura 
secolarizzato. Racconti coevi, come pure fonti islami- 
che, riportano testimonianze sulle fastose celebrazioni 
del Nawrùz dei re sasanidi e sulle pittoresche cerimonie 
e tradizioni. In alcune, tendeva a ricorrere il numero 
sette: per esempio, sette tipi di semi venivano piantati 
in piccoli contenitori, una tradizione di valore al tempo 
stesso rituale e decorativo che viene ancora rispettata 
nei pochi villaggi zoroastriani rimasti in Iran. Inoltre, si 
dice che a Nawruz venissero offerti al re sette tipi di 
grano, i rametti di sette specie di alberi e sette monete 
d’argento. Oggi, una decorazione indispensabile e mol- 
to amata del Nawriùz è una raccolta di sette oggetti il 
cui nome persiano inizi con la lettera sin (baft sin). 
Questa raccolta, di origine ambigua e oscura, compren- 
de solitamente una mela, aceto, la spezia sommacco, 
aglio, monete d’argento, una sorba ed erba fresca. 

Spogliato delle sue connotazioni zoroastriane, il 
Nawruz è sopravvissuto all'avvento dell’Islam e ha con- 


tinuato ad essere la festa nazionale dell'Iran. Tuttavia, i 
musulmani si‘iti dell'Iran hanno finito per associare 
eventi religiosi significativi al Nawruz. Muhammad Ba- 
qir Maglisi cita (nel Bibdr a/-anwéar, XIV, sezione Nayriz) 
una quantità di tradizioni degli imam $i‘iti secondo le 
quali a Nawrùz sarebbe stato creato Adamo, Dio 
avrebbe fatto un patto con l’umanità, Abramo avrebbe 
distrutto gli idoli pagani, il profeta Muhammad avreb- 
be preso il genero ‘Ali sulle sue spalle per distruggere 
gli idoli di Mecca e, soprattutto, lo avrebbe scelto come 
suo legittimo successore. I governatori musulmani del- 
l'Iran, continuando la tradizione sasanide, celebravano 
il Nawrùz con solennità e sfarzo. Le cerimonie com- 
prendevano di solito varie manifestazioni: recitazione 
di panegirici celebrativi, festeggiamenti, ricevimento di 
dignitari, musica e danze, scambio di doni. A partire 
dalla metà del XVI secolo circa, quando l’Iran conobbe 
le armi da fuoco, l’arrivo del Nawrùz venne annunciato 
nelle città più grandi da uno sparo di cannone. 

Come festa religiosa, il Nawrùz, a quanto sembra, 
era inizialmente limitato a un solo giorno, ma le riforme 
del calendario, unite alla tendenza popolare ad osserva- 
re la festa secondo il vecchio calendario, pare che ab- 
biano avuto l’effetto di estendere i festeggiamenti a sei 
giorni, articolati in età sasanide in Nawrùz Minore (il 
primo giorno), e Nawriz Maggiore (il sesto giorno) e 
poi estesi fino all’attuale lunghezza. Fu circa nell’anno 
1006 che il primo giorno di Farvardin venne a cadere il 
primo giorno di primavera, e una riforma del calenda- 
rio, a cui prese parte anche il poeta ‘Umar (Omar) 
Hayyàm, stabilì la data della festa il primo giorno di 
Farvardîn e fece in modo di tenerla fissa intercalando 
ogni quattro anni un giorno prima della festa del Nuo- 
vo Anno. 

I preparativi per il Nawruz iniziano con largo antici- 
po rispetto alla festa. Sebbene esistano delle varianti lo- 
cali, alcune pratiche sono piuttosto uniformi. Una setti- 
mana o due prima del Nuovo Anno, si mettono a bagno 
in acqua chicchi di grano o lenticchie e, quando germo- 
gliano, vengono sparsi su un piatto per farli crescere. Il 
mazzo di piantine verdi che ne risulta (sabzeh) è una de- 
corazione essenziale e simbolica per la festa. Oltre al 
sabzeh e allo haft-sin, la tavola di Nawrùz è decorata 
con uno specchio, una copia del libro sacro della reli- 
gione del padrone di casa, una ciotola d’acqua in cui 
possono essere fatte galleggiare foglie verdi o petali di 
fiori, e uova dipinte, oltre a frutta, erbe fresche, dolci e 
caramelle. Il «giro» dell’anno è atteso con eccitazione e 
allegria, in particolare dai giovani. Pochi attimi prima 
del solenne annuncio del Nawrùz, i membri della fami- 
glia, che nel frattempo hanno fatto un bagno e si sono 
vestiti con abiti nuovi o puliti, si riuniscono intorno alla 
tavola, pronti ad abbracciarsi e scambiarsi auguri e do- 


ni. Visitare parenti e amici per il Nawrùz è una consue- 
tudine. Nei villaggi i giovani spesso fanno gare di lotta e 
altre attività atletiche. 

Il tredicesimo giorno di Nawrùz, i festeggiamenti ter- 
minano con un picnic in campagna. Il savzed deve ora 
essere portato fuori e gettato in acqua corrente, che si 
ritiene porti via con esso ogni sfortuna dell’anno prece- 
dente. Tutti, specialmente le ragazze giovani, esprimo- 
no desideri per un futuro felice. I Parsi dell'India, che 
hanno lasciato l’Iran nel X secolo per preservare la pro- 
pria fede zoroastriana, continuano a celebrare il Naw- 
ruz (gJamtedi Navroz) in modo particolarmente solenne. 
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EHSAN YARSHATER 


NAZZAM, AL- (morto tra il 220 e il 230 eg. / 835-845 
d.C.), più propriamente conosciuto come Abi Ishaq 
Ibrahim ibn Sayyar al-Nazzam; filosofo musulmano e 
teologo della scuola mu'tazilita. Nato e cresciuto a Bas- 
sora, al-Nazzam fu accolto, malgrado la sua povertà, 
nei circoli intellettuali benestanti, principalmente a 
causa della sua abilità come poeta e della sua intelligen- 
za. Studiò teologia con lo zio, Abù al-Hudayl al-'Allaf 
(morto nell’849/50?), quindi si trasferì a Bagdad dove, 
nell’819, viene annoverato tra i principali teologi mu'ta- 
ziliti alla corte del califfo al-Ma’min (morto nel 833). 
Scrisse molti testi di argomento filosofico, teologico e 
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giuridico, e altri intesi a confutare diverse dottrine non 
musulmane e vari insegnamenti di pensatori musulma- 
ni. Sebbene non ci sia pervenuta alcuna opera di al- 
Nazzam, egli è ampiamente citato da scrittori posterio- 
ri, in particolare dal suo discepolo al-Gahiz (morto nel 
868), tanto che i suoi insegnamenti sono meglio cono- 
sciuti di quelli di ogni altro teologo musulmano dello 
stesso periodo. 

Al-Nazzam elaborò una complessa teoria sulla na- 
tura dei corpi materiali che, sebbene derivata da tradi- 
zioni anteriori (stoiche, in ultima analisi), ebbe il pre- 
gio dell’originalità. Contro l’atomismo di Abù al- 
Hudayl e di altri pensatori, sostenne che i corpi sono 
divisibili all'infinito, essendo costituiti da vari tipi di 
corpo (come il grado di freddezza, di umidità, l'odore, 
il suono, il colore, l’intensità di luce); essi sono total- 
mente interpenetrabili l’uno con l’altro, ma possono 
essere manifesti o «latenti» a seconda della quantità 
d’ognuno presente in una miscela. È Dio che crea i 
corpi, miscelando e ordinando i contrari. I moti dei 
corpi consistono in «salti» discontinui e le loro azioni 
in natura sono il risultato della natura dei loro compo- 
nenti. 

L'essere umano è un corpo sottile (spirito, anima) 
che permea il rozzo corpo esteriore. Per sua natura, lo 
spirito umano è vivo e capace di moto volontario. Dal 
momento che il rozzo corpo umano è soggetto a difetti, 
gli esseri umani spesso sbagliano. Nella vita futura, 
quella dei beati, questi difetti saranno rimossi. Dio, 
creatore di tutti i corpi, non può agire ingiustamente e, 
anzi, può fare soltanto ciò che è meglio (aslb) per le 
sue creature. La natura di Dio trascende quella delle 
creature, e tutti i predicati di Dio, salvo i predicati di 
azione, sono interpretati da al-Nazzam semplicemente 
come negazioni dei loro contrari. 

AI tempo di al-Nazzam, le tradizioni ascritte al Pro- 
feta e ai suoi compagni, insieme con la nozione di con- 
senso (324°) dei compagni, cominciavano ad essere 
largamente accettate come basi per la giurisprudenza. 
Egli ne attaccò invece con forza la validità, citando nu- 
merose asserzioni conflittuali e contraddittorie ascritte 
a singoli compagni. Sostenne, al contrario, che solo la 
ragione, le prove dirette e il Corano possono fornire 
una solida base per il giudizio legale. 

Gli insegnamenti di al-Nazzam non occupano di 
certo un posto preminente nel pensiero islamico e le 
sue teorie subirono gli attacchi persino dei seguaci 
mu'taziliti, tra cui lo stesso Abù al-Hudayl. Tuttavia, 
sebbene nessuno abbia adottato il suo sistema in ver- 
sione integrale, esso esercitò un significativo influsso 
sullo sviluppo della scuola mu'tazilita di Bagdad e, 
tramite questa, sul pensiero di al-Maturidi (morto nel 
944). 
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R.M. FRANK 


NIZAM, AL-DIN AWLIYA' (636-725 eg. / 1238- 
1325 d. C.), eminente mistico dell’ordine (si/si/a) sufi 
della Cistiya. Nizam al-Din — a cui è stato popolarmen- 
te accordato il titolo postumo di awlyà’ (pl. di walî, 
«santo») — nacque a Bada'un, che diventerà poi un’im- 
portante città presso Delhi. Venne cresciuto, con molti 
sacrifici, dalla madre, Zulayha. Completata l’educazio- 
ne primaria a Bada'ùun, Nizam al-Din andò a Delhi, do- 
ve si dedicò per quattro anni allo studio della teologia 
convenzionale e delle scienze sotto la guida di dotti 
maestri. Attratto dal pensiero di Farid al-Din (morto 
nel 1265), noto mistico chistita di Pakpattan, nel 
Punjab, nel 1257 Nizam al-Din si trasferì in quella città 
per seguire le dottrine del maestro. Dopo aver studiato 
con lui alcuni testi sufi, Nizam al-Diîn tornò a Delhi, ma 
conservò per il maestro un profondo attaccamento e 
tornò due volte ancora a Pakpattan per rendergli visita. 
Farid al-Diîn, dal canto suo, nominò Nizam al-Din tra i 
suoi balifa, o successori. 

Da principio, la vita a Delhi fu molto difficile per 
Nizam al-Din, costretto a muoversi spesso da un posto 
all’altro per riuscire a vivere di incerte elemosine (fu- 
tab), com'era uso degli ordini mistici. Ma, non appena 
la cerchia dei suoi discepoli crebbe, le donazioni si rive- 
larono insufficienti a sostentare tutti quei seguaci che 
mangiavano e vivevano con lui. Si stabilì dunque a 
Ghiyathpur, un villaggio a poca distanza da Delhi, dove 
il suo mausoleo, Dargah Nizam al-Din, segna oggi il si- 
to della sua b4rg4b, ossia del luogo dove la comunità si 
stabilì. Durante il regno del sultano ‘Ala’ al-Din Hilgi 
(1296-1316), la fama di Nizam al-Din raggiunse l’apice 
e il suo tenore di vita migliorò. Secondo lo storico Bara- 
nî, moltissimi erano i visitatori che accorrevano dalla 
città; la cerchia dei suoi più stretti discepoli includeva, 
oltre ai famosi poeti Amir Husraw (che egli affettuosa- 


mente chiamava «il Turco») e Amir Hasan, anche per- 
sonaggi nobili, tra i quali il figlio del sultano Hizr Han, 
e tutti rivaleggiavano l'uno con l’altro nel mandargli 
doni. Amir Hasan riportò i discorsi del mistico (tenuti 
tra il 1307 e il 1322) nel suo Fawd'id al-fu'id (Benefici 
per l’anima). 

Nizam al-Din non si sposò mai. Tra i suoi principali 
balifa vi furono Burhan al-Din «Garib» (morto nel 
1337?), che andò nel Deccan, e Nasir al-Din Chiragh-i 
Dihli («lampada di Delhi», morto nel 1356), che rimase 
a Delhi. I discorsi di quest’ultimo, riportati nello Hayr 
al-magàlis (Il meglio delle assemblee, 1355-1356), sono 
un’altra importante fonte di informazione su Nizam al- 
Din. 

Nizam al-Din appartiene a quella fase del misticismo 
islamico in cui il panteismo è ancora considerato sol- 
tanto un credo esoterico. Pur con tutta l’enfasi possibi- 
le per l’amore di Dio, Nizam al-Din spesso si serve di 
analogie con l’amor terreno, senza essere ancora pronto 
ad abbandonare un concetto di Dio inteso come essere 
amato in senso umano. Più in generale, egli cercò con i 
suoi seguaci il fard’ («annichilimento in Dio») e disde- 
gnò la convenzionale aspettativa musulmana di un pre- 
mio celeste per le buone azioni compiute. Come il suo 
pir, o precettore, Nizam al-Din nutrì sempre rispetto 
per lo studio islamico convenzionale, fucina di d4rt3- 
mand («studiosi»), ma fu anche critico nei confronti del 
razionalismo così come lo fu del puro ritualismo. 

All’interno del Sufismo, la posizione del pir aveva or- 
mai assunto all’epoca il più alto livello di considerazio- 
ne. Nizam al-Din dice che persino il partecipare allo 
bagg («pellegrinaggio») è come se implicasse una sorta 
di perdita di rispetto nei confronti di un pr, perché si 
dovrebbe invece andare da lui. Inconcepibile anche at- 
tribuire al pir, seppur indirettamente, un errore o una 
debolezza; requisito essenziale è infatti l'obbedienza 
completa. Nizam al-Din adempì a tutti i rituali islamici, 
ma soprattutto praticò assiduamente il s4774°, ossia 
quelle danze mistiche che irritavano in particolar modo 
i teologi ortodossi. Sebbene non credesse nell’asceti- 
smo, abbracciò una forma di povertà dignitosa che ri- 
fiutava assegnazioni di terre e vitalizi in denaro, conten- 
tandosi di donazioni occasionali il cui ricavato veniva 
diviso tra tutti. La fama di Nizam al-Din si basò in buo- 
na misura proprio su questa sua capacità di mettere in 
pratica quel che predicava. 
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M. ATHAR ALI 


NIZAM, AL-MULK (410-485 eg. / 1019/20-1092 
d.C.), uomo di Stato persiano, teorico politico, mecena- 
te di studi islamici e difensore dell’ortodossia musulma- 
na. Nizam al-Mulk (che significa «l’ordine dello Stato», 
ed è il /a94b, ossia il titolo onorifico arabo, attribuito ad 
Abu ‘Ali al-Hasan ibn ‘Ali ibn Ishaq al-Tusi) fu celebre 
visir, o ministro supremo dello Stato, di due sultani del- 
la dinastia turca dei Selgiuchidi, seguaci dell'Islam sun- 
nita: Alp Arslan (che regnò dal 1063 al 1072) e suo fi- 
glio Maliks$ah (regnante dal 1072 al 1092). Con questa 
carica, egli operò come governatore virtuale dell’Impe- 
ro selgiuchide, e la sua biografia può dunque essere 
considerata una guida virtuale ai maggiori eventi cultu- 
rali e politici che ebbero luogo nell'Asia occidentale, il 
cuore dell’Islam dell’xI secolo. 

Secondo la cronaca Ta'rib-i Baybéqg, unica fonte di 
informazione sulla sua famiglia, Nizam al-Mulk nacque 
nelle vicinanze della città di Tus, nel Khorasan, dove 
suo padre aveva l’incarico di agente delle tasse dei 
Ghaznavidi, la dinastia turca di governanti musulmani 
che precedette quella dei Selgiuchidi nell’Iran orienta- 
le. È naturale che molti degli ideali di Nizam al-Mulk a 
proposito dei modi di corte e delle procedure ammini- 
strative, così come egli li espresse nel suo Siyasat-ndrza 
(Libro di governo), provengano proprio dagli insegna- 
menti che ricevette durante i suoi primi anni di servizio 
come segretario dei Ghaznavidi. 

La carriera di Nizam al-Mulk nella burocrazia del 
governo selgiuchide fu rapida e diretta. Alp Arslan, 
quando salì al potere, confidava già fermamente nell’a- 
bilità di Nizam al-Mulk. Insieme, Alp Arslan e Nizam 
al-Mulk perseguirono una politica di buon vicinato con 
i califfi abbasidi di Bagdad e si atteggiarono a campioni 
dell’ortodossia contro la Si'a e la minaccia ismailita. Per 
fronteggiare questo secondo pericolo, Nizam al-Mulk 
si adoperò per ottenere il sostegno degli ‘2774’, specie 
di quelli della scuola Safi‘ita, alla quale aderì con fervo- 
re e, nel contempo, mobilitò un gran numero di tribù 
turcomanne da poco immigrate in Persia a causa delle 
scorrerie militari dei g4z7 nei territori fatimidi e bizanti- 
ni. Nizam al-Mulk inoltre rivide e adattò il tradizionale 
sistema delle entrate basato sulla tassazione rurale, che 
era stato sviluppato sotto i Buyidi, e lo sostituì con il si- 
stema feudale dell’i9t4", nel quale i comandanti militari 
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mantenevano se stessi e le loro truppe con i redditi del- 
le terre loro assegnate. 

In breve, Nizam al-Mulk rappresenta il miglior 
esempio dei vertici di potere, influenza e discrezionalità 
personale ai quali un funzionario persiano al servizio 
dei capi militari turchi poteva aspirare. Pur continuan- 
do a ricoprire gli incarichi diretti e mondani di scrivani, 
segretari e traduttori, la classe degli «scribi» cui egli ap- 
parteneva svolse un ruolo vitale nello sviluppo della 
tradizione letteraria, sia in arabo sia in persiano, e nel- 
l'articolazione degli ideali di governo islamico e di mo- 
di cortesi che caratterizzeranno i suoi signori, creatori 
di un Impero ma illetterati. Il Styasdt-narza di Nizam al- 
Mulk, definito «una delle più pregevoli e interessanti 
prose che esistano in persiano», si pone a metà tra le 
opere finalizzate puramente allo studio o all'istruzione 
e le belle lettere (4445). Scritto alla fine del suo trenten- 
nale mandato e, a quanto sembra, su richiesta del suo 
signore Maliks$ah, il Siyasat-nama è composto da cin- 
quanta capitoli che trattano di argomenti diversi, come 
la politica di tassazione, l’assegnazione delle terre, la 
condotta a corte, la necessità di avere delle spie, e il po- 
sto e l'influenza delle donne a corte: comune a tutti gli 
argomenti, che trattino la condotta o l’amministrazio- 
ne, è il fine, volto a un governo ordinato, centralizzato e 
autocratico. 

Molti equivoci minano la comprensione delle rela- 
zioni intercorse tra la politica del governo selgiuchide e 
gli atti privati di mecenatismo patrocinati da Nizam al- 
Mulk in qualità di pio musulmano. La confusione si in- 
centra sul ruolo che svolse, all’epoca della «rinascita 
sunnita» del v secolo dell’egira (XI secolo d.C.), la rete 
di madrasa (ossia delle scuole islamiche legate alle mo- 
schee) fondata e sovvenzionata da Nizam al-Mulk. È 
chiaro che, in qualità di funzionario al servizio dello 
Stato selgiuchide, egli fondò le madrasa come sostegno 
alla posizione teologica ufficiale, con l'appoggio di mol- 
ti membri della sua stessa scuola Safi‘ita, l’A$'ariya, in 
opposizione alle scuole rivali mu‘tazilita e hanbalita. 
Tuttavia, la notorietà di Nizam al-Mulk come figura po- 
litica e pubblica non deve lasciare in ombra l’esistenza 
di molti altri mecenati di studi religiosi e di altre impor- 
tanti m24drasa a Bagdad e altrove, né far dimenticare la 
multiforme vivacità delle discussioni teologiche all’in- 
terno dei ranghi dell’«ortodossia». L'AS'ariya «ufficia- 
le» non bloccò mai la discussione teologica e l’istruzio- 
ne impartita nei vari circoli di studio informali, sebbene 
nessun genere di k4/47, ossia di studio teologico razio- 
nalista, sia mai stato incluso nel curriculum di alcuna 
madrasa, e sebbene i corsi in queste istituzioni fossero 
dedicati strettamente alle scienze religiose musulmane 
tradizionali del figh, dell’badit, della recitazione del Co- 


rano e così Via. 
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Nizam al-Mulk, che aveva agito in una sorta di con- 
nubio con Alp Arslan, riuscì invece a manovrare il gio- 
vane sultano Malik$ah per gran parte del suo regno, no- 
nostante il crescente risentimento e la resistenza di que- 
sti. Nizam al-Mulk venne assassinato nel 1092 per ma- 
no di un uomo travestito da sufi. La confusione e il fol- 
clore hanno alterato i racconti della sua morte, e molte 
versioni contemporanee della storia hanno imputato a 
Maliksah, che morì un mese dopo, la responsabilità 
dell'omicidio. È vero che, nei suoi ultimi anni, il sulta- 
no aveva speso molta energia ad affermare la propria 
indipendenza e il proprio potere contro il suo vecchio 
atabeg Nizam al-Mulk, ma è generalmente accettato 
che l'assassino fosse un agente di Hasan-i Sabbàh, co- 
mandante della Isma'iliyva di Alamùt e antica nemesi di 


Nizam al-Mulk. 
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NUBUWA. Uno degli elementi più rilevanti della vita 
religiosa è la comunicazione con gli esseri o i regni so- 
prannaturali. In genere questa azione viene compiuta 
da persone che agiscono da intermediari, diretti o indi- 
retti, siano essi umani, divini, oppure in parte umani e 
in parte divini. Gli sciamani, i mistici e gli oracoli sono 
esempi di intermediari diretti. Gli intermediari indiret- 
ti invece non comunicano direttamente con il divino, 
ma si affidano all’interpretazione di un «testo», natura- 
le o soprannaturale, così da scoprire il messaggio sacro 
in esso nascosto. Chi «legge» le interiora, produce oro- 
scopi o realizza esegesi carismatiche è un intermediario 
indiretto. Una persona può essere allo stesso tempo in- 


termediario diretto e indiretto e può fungere da inter- 
mediario regolarmente o soltanto occasionalmente. 

Figure molto importanti di intermediari diretti sono 
il profeta e l’apostolo, in greco prophétes e promantis, in 
ebraico navi’, in arabo nabdi o rastl, in persiano e in tur- 
co paygambar o peygamber, e così via. Poiché ciascuna 
di queste denominazioni implica connotazioni associa- 
te con la vita religiosa di una particolare cultura, per 
rendere possibile uno studio comparato è necessario ri- 
correre a termini generici. Tutti questi termini fanno ri- 
ferimento a un sorta di «comunicatore delegato»: un 
uomo che si sente chiamato a parlare per conto di una 
forza percepita come superiore alle proprie forze e al di 
fuori del proprio controllo. Per le comunità monoteisti- 
che la comunicazione delegata assunse la forma del 
messaggio, dal momento che essa implica la consegna 
agli altri uomini di messaggi intelligibili che valutano o 
censurano la situazione contingente. 

Questa definizione di approccio sembra distinguere i 
messaggeri da altri comunicatori delegati, come ad 
esempio gli sciamani, la cui funzione precipua non è 
quella di consegnare messaggi intelligibili. Essa sembra 
escludere, inoltre, anche un altro fenomeno, a volte 
chiamato profezia, nella quale il «messaggio» assume la 
forma intelligibile del «parlare in lingua». Ci sono stati 
profeti, tuttavia, come Isaiah Shembe, che hanno co- 
municato messaggi talora intelligibili e talora non intel- 
ligibili, mentre le «lettere misteriose» poste all’inizio di 
alcuni capitoli del Corano rimangono ancora inintelli- 
gibili. Forse dovremmo dire che i messaggeri devono, 
come compito primario, produrre messaggi intelligibili, 
ma possono eventualmente fornirne anche di non intel- 
ligibili. 

All’interno di questi parametri si realizza, tuttavia, 
una variabilità significativa. Alcuni comunicatori dele- 
gati «rendono pubblici» i loro messaggi su richiesta di 
altri uomini; altri lo fanno soltanto sulla base di una 
spinta interiore, da loro interpretata come proveniente 
da una fonte soprannaturale. I profeti biblici fecero en- 
trambe le cose; gli oracoli greci assunsero soltanto il 
primo aspetto; Muhammad soltanto il secondo. In ge- 
nere la sensazione di essere chiamati spinge queste figu- 
re all’attività sociale e politica, ma il grado del loro atti- 
vismo e della loro guida varia grandemente. A volte i lo- 
ro messaggi sono sporadici e disorganizzati, oppure di 
significato soltanto locale. Altre volte vengono canoniz- 
zati in un libro e il loro contenuto trova una decisiva e 
universale applicazione morale. 

AI di là delle somiglianze funzionali, vi sono buone 
ragioni storiche per sostenere che i messaggeri possono 
essere raggruppati per uno studio comparativo: pochi 
sono infatti i ruoli umani che si prestano così perfetta- 
mente a una analisi comparativa e pochi hanno tratti 


storici comuni così evidenti. Il messaggero monoteista 
è sorto da un’antica tradizione di intermediazione di- 
retta, diffusa in tutta l’area del Mediterraneo e nel Vici- 
no Oriente. Dopo la sua comparsa, prima nell’Ebrai- 
smo, quindi nel Cristianesimo, nello Zoroastrismo e 
nell'Islam, questo ruolo fu esportato in altre culture, 
non soltanto attraverso i testi scritti, ma anche attraver- 
so una comune tradizione folclorica. Figure, simboli e 
narrazioni comuni hanno continuato a fornire, fino ai 
giorni nostri, alcuni modelli con i quali valutare coloro 
che affermano di ricoprire questo ruolo. Alcune figure 
di messaggeri quasi contemporanei, come Tenskwa- 
tawa, Joseph Smith, Baha’ Allah e Isaiah Shembe, pre- 
sentano evidentemente notevoli diversità culturali, ma 
sono uniti da quella comune eredità. Nonostante la va- 
stità e la relativa omogeneità del fenomeno religioso del 
messaggero, tuttavia, bisogna osservare che le genera- 
lizzazioni degli studiosi sono valide soltanto per una 
parte dei dati e che esse hanno avuto la tendenza a 
prendere come modello i profeti dell'Antico Testamen- 
to. L'Islam, una tradizione religiosa in cui il messaggero 
e i messaggi sono centrali, è stato invece curiosamente 
trascurato. 

La figura del Messaggero coranico. Il Corano, il pri- 
mo «testo» dell'Islam, fa uso di due sostantivi arabi per 
indicare il messaggero: nadî e rasil. Il secondo compare 
spesso nella locuzione ras#/ Allzb («messaggero di 
Dio»), divenuta poi il titolo preferito per indicare Mu- 
hammad e l’elemento chiave nella 3ah4da, la professio- 
ne di fede. L'equivalente persiano, paygambar, significa 
letteralmente «messaggero», come rasz4/. Il sostantivo 
per il ruolo o ufficio del nabi è nubiwa; qualche volta 
per la missione o il messaggio di un rasà/ si ricorre al 
termine risdla. 

Molto è stato detto sull’uso coranico dei due termini 
in relazione alle due rispettive figure e naturalmente 
studiosi musulmani e non musulmani hanno cercato di 
individuare le differenze tra loro. Alcuni hanno conclu- 
so che i due termini sono intercambiabili. Altri hanno 
riconosciuto nel nabî il significato di persona che viene 
«chiamata», o che riceve la rivelazione, mentre il rasa/ 
sarebbe colui che viene mandato per una missione 


presso una particolare comunità. Per altri, ancora, nad 


indicherebbe i molti messaggeri comuni, mentre rasà/ 
sarebbe riservato a pochi messaggeri eccezionali (Ada- 
mo, Noè, Abramo, Mosè, Davide, Gesù e Muham- 


mad). Una interpretazione meno diffusa collega nabi 


con i messaggeri discendenti da Abramo, che avrebbe- 
ro ricevuto il dono speciale della nubzwa, mentre rasa! 
si riferirebbe a un messaggero inviato per condurre a 
Dio la propria comunità. 

Anche se la soluzione di questo problema linguistico 
rimane incerta, la sua stessa esistenza testimonia del fat- 
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to che la nubiiwa coranica rappresenta un argomento 
ricco, complesso e centrale. La nubizwa è stata il primo 
mezzo con cui Dio ha comunicato con l’uomo, coinvol- 
gendo una lunga e ininterrotta catena di rivelatori, fun- 
zionalmente e geneticamente connessi tra loro. Furono 
inviati per aiutare Dio a comunicare agli uomini il suo 
desiderio della loro sottomissione (#s/777) alla sua vo- 
lontà. Tutti, quindi, ricevettero il medesimo messaggio, 
ad eccezione di alcuni inviati a compiere la missione 
specifica di guida della loro comunità. La catena si al- 
lungava dal primo uomo, Adamo, fino a colui che con- 
segnò il Corano, Muhammad, e comprendeva figure 
profetiche per Ebrei e per cristiani (Abramo, Giacob- 
be, Mosè), altre, familiari agli Arabi ma non considera- 
te da loro profeti (Gesù, Davide, Giuseppe), e altre an- 
cora, infine, del tutto autonome (Hid, Salih, Su‘ayb). 
Mosè e Abramo sembrerebbero nel Corano i modelli 
profetici più importanti, sebbene Giuseppe sia il prota- 
gonista del racconto coranico più lungo (sura 12). 

Questi messaggeri divini, inoltre, provengono in 
gran parte dalla stessa «famiglia», il cui patriarca era 
Abramo (Ibrahim) e il cui lignaggio, per gli Israeliti e 
per gli Arabi rispettivamente, partiva da Isacco (Ishaq) 
e da Ismaele (Isma‘il). Nel «fare» £5/777, nel sottomet- 
tersi alla suprema autorità di Dio e nel collocarsi nell’u- 
nico rapporto corretto con lui, gli Arabi del tempo di 
Muhammad, i cui antenati comprendevano alcuni mes- 
saggeri divini, ritornavano alla loro religione «origina- 
ria», in realtà alla religione originaria dell’umanità. 
Mecca non era soltanto spiritualmente vicina alla n%- 
biwa; le era anche fisicamente più vicina: era il luogo 
della casa del Dio di Abramo. 

Il Muhammad coranico, quindi, in quanto rasà/ 
Allah, «messaggero di Dio», è naturalmente la sintesi di 
tutti i messaggeri che lo hanno preceduto: un monotei- 
sta radicale come Abramo, un legislatore e un guerriero 
come Mosè, un amico di Dio come Gesù. Egli contiene 
la forma perfetta della verità rivelata che Dio ha man- 
dato attraverso ogni messaggero fin dall’inizio del mon- 
do. Si afferma che egli sia simile ai suoi predecessori an- 
che sotto altri aspetti: 


Dio sceglie Muhammad fra la sua gente, senza che egli cerchi 
di essere scelto né che mostri entusiasmo per il compito affi- 
datogli. Muhammad viene guidato da Dio, la cui guida viene 
concessa soltanto quando è necessaria; egli è distinto dagli an- 
geli, che non sono né umani né divini. Queste qualità rinviano 
alla sua mortalità, così come la sua umanità esalta il potere di 
Dio. Nella terminologia della moderna ricerca storico-religio- 
sa, egli è un messaggero strumentale. 

Muhammad polarizza chi lo ascolta: alcuni gli credono, molti 
gli sono contrari (compreso Satana), in parte perché rifiuta le 
usanze politeistiche ancestrali in favore del tawbid (afferman- 
do l’unicità di Dio). Coloro che gli sono contrari lo chiamano 
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mentitore e cercano di nuocergli o di espellerlo; il loro rifiuto 
è semanticamente associato al loro k4/r (sleale ingratitudine 
verso Dio). 

Muhammad svolge due funzioni essenziali connesse con il 
giorno del giudizio: portare buone notizie sulla possibilità 
della salvezza e mettere in guardia i peccatori dal rischio delle 
punizioni. Questi compiti egli li soddisfa portando il libro che 
contiene il messaggio di Dio all'umanità. 

Muhammad possiede moltissime caratteristiche personali 
esemplari: pazienza, devozione irremovibile, compassione, fi- 
ducia in Dio, una fede pura che è l’assoluto opposto di itrk 
(sostenere che qualcos'altro partecipa del potere di Dio). 
L'obbedienza a Muhammad non è disgiunta dalla necessità di 
obbedire a Dio e di credere nel libro di Dio, negli angeli e nel- 
l’ultimo giorno; l'obbedienza di coloro che lo accettano come 
messaggero di Dio permette di stabilire la w74, una comu- 
nità fondata sulla rivelazione di Dio, e di trasmettere alla stessa 
le regole necessarie alla sua sopravvivenza e alla sua salvezza. 


Il significato speciale di nabi/rasz! è ulteriormente 
evidenziato dall’insistenza coranica nel distinguere 
questo da altri ruoli che, nell’Arabia del va secolo, pre- 
sumevano egualmente l’intermediazione, e precisamen- 
te k4bin (indovino, sciamano, veggente) e i7%r (poeta). 
Allo stesso modo dobbiamo distinguere i nevi i bibli- 
ci da altre figure che rivendicavano egualmente l’inter- 
mediazione diretta, ma non lo stesso valore storico e 
morale. 

Nelle descrizioni coraniche della rubitwa manca il ri- 
ferimento al futuro — nella forma della profezia o della 
predizione — che domina, invece, molte delle interpre- 
tazioni cristiane dell’azione profetica nell’ Antico Testa- 
mento. Benché molti dei messaggi di Muhammad siano 
orientati al futuro in senso apocalittico, sono pratica- 
mente assenti le predizioni di specifici avvenimenti sto- 
rici, così come mancano azioni miracolose; manca infi- 
ne anche l’implicazione che le une o le altre siano ne- 
cessarie per avvalorare un messaggero. Quanto all’arri- 
vo di ciò che il Profeta predice, cioè il giorno del giudi- 
zio, esso non è materia di discussione ed è conoscibile 
da segni evidenti. 

Il sigillo dei profeti. Poco dopo la morte di Muham- 
mad il gruppo dei suoi principali sostenitori articolaro- 
no e rinforzarono una particolare interpretazione del 
riferimento coranico a Muhammad come bat al-an- 
biya', cioè «sigillo dei nabi»: Muhammad era il punto 
culminante e finale del lungo processo di rivelazione di- 
retta che Dio aveva cominciato con Adamo. La decisio- 
ne di attribuire a Muhammad questo titolo e questo 
ruolo fu resa necessaria dalle rivendicazioni emulative 
di doti profetiche da parte di altri capi locali. Essa zitti- 
va gli uni e rendeva Muhammad unico, ma non declas- 
sava i messaggeri precedenti. Accettare Muhammad 
come messaggero conclusivo, in ogni caso, divenne la 


condizione sine qua non per essere musulmano. La de- 
cisione non impedì affatto che, nei secoli successivi, al- 
tri musulmani utilizzassero il titolo di ras#/ o di radi o 
che, addirittura, pretendessero di essere i portatori di 
un nuovo Corano; essa limitò radicalmente, comunque, 
tali rivendicazioni, tollerando soltanto le affermazioni, 
esplicite o implicite, di essere «come» Muhammad. 

Enorme fu l’influenza storica del concetto di nubiwa 
esemplificato dalla vita di Muhammad e chiarito dopo 
la sua morte. Tale concetto sviluppò grandemente la 
nozione di profetismo già diffusa nel Vicino Oriente, 
indirizzò la linea di condotta dei governanti del mondo 
islamico e influenzò anche successive concezioni non 
musulmane. 

Gli sviluppi letterari. I musulmani svilupparono le 
concezioni precedenti di nubzwa semplicemente inclu- 
dendo tutti i messaggeri in una categoria che si conclu- 
deva con Muhammad. Se bisognava dimostrare che 
Muhammad era come loro, egualmente bisognava di- 
mostrare che gli altri erano come Muhammad. Questo 
«livellamento» risulta particolarmente evidente in tre 
generi letterari, badît, sira e gisas al-anbiya’. 

Gli badit sono costituiti da un grande numero di rac- 
conti che contengono la sunna di Muhammad: le sue 
parole esemplari, le sue imprese, le sue tacite approva- 
zioni. Grazie a loro, il radi divenne un uomo esemplare 
come nessuno prima di lui; l'ampia diffusione di padit 
su altri radi, come Mosè, Giuseppe, Abramo e Gesù, 
aveva già reso costoro degli uomini d’eccezione. In se- 
guito gli studiosi musulmani si interrogarono sulla pos- 
sibilità di rivelazioni ai profeti estranee alla Scrittura, 
sia operando una distinzione fra nabî e rasàl, sia intro- 
ducendo una particolare classe di padit, noti come ha- 
dit qudsi, che sarebbero le citazioni di discorsi diretti di 
Dio a Muhammad non presenti nel Corano. 

Poiché la catena dei messaggeri musulmani si era al- 
lungata enormemente (fino a contarne 124.000, secon- 
do alcuni) e comprendeva figure che i non musulmani 
non consideravano profeti, il concetto di messaggero si 
estese ulteriormente. I musulmani, per esempio, consi- 
deravano Gesù un ra5#/ autorevole, un emissario esclu- 
sivamente umano, che Dio salvò sostituendolo con 
un’altra persona sulla croce. In questo modo si avvale- 
vano, rielaborandola, di un’antica credenza giudaico- 
cristiana su Gesù, caduta in disuso con la nascita del 
Cristianesimo delle genti. 

Ricorrendo agli hadit come fonte autorevole, un ge- 
nere letterario noto come sira presentava la vita di 
Muhammad precisamente come la vita di un messagge- 
ro di Dio. Le prime sira furono composte nell'ambiente 
composito delle città principali dell’Impero; alcune, co- 
me la Sirat Rasial Allab di Ibn Ishaq (morto intorno al 
767), furono scritte da convertiti all'Islam. Per questo 


esse cercavano di dimostrare la legittimità di Muham- 
mad in relazione ai messaggeri precedenti e di giustifi- 
care, di conseguenza, il diritto dei musulmani a gover- 
nare sopra sudditi ebrei e cristiani. Naturalmente gli 
autori di questi testi utilizzavano la particolare combi- 
nazione di qualità sociali, guerriere, politiche, nonché 
quelle di guida spirituale, di legislatore e di portatore di 
Scritture che riconoscevano in Muhammad come un 
punto di riferimento per la valutazione degli altri mes- 
saggeri. Per la prima volta nella storia del Vicino Orien- 
te veniva istituzionalizzato e idealizzato il concetto di 
guida profetica e sottolineato il suo implicito attivismo 
sociale e politico, poiché Muhammad non aveva soltan- 
to portato un libro, ma con esso aveva costruito una co- 
munità durevole, guidata da Dio. Gradualmente andò 
cristallizzandosi una visione musulmana della storia del 
mondo: la creazione da parte di Muhammad di una co- 
munità guidata da Dio diveniva il culmine della storia 
del mondo e l’ideale permanente, passato e presente, 
per la guida di una buona vita musulmana. Egli eccelle- 
va fra tutti gli altri messaggeri, benché pochi altri fra lo- 
ro fossero davvero grandi messaggeri. Alcuni messag- 
geri «musulmani» erano stati mandati anche agli Ebrei 
e ai cristiani, ma costoro non avevano accettato piena- 
mente i loro messaggi. Perciò essi potevano «ritornare» 
a essere musulmani oppure rimanere minoranze protet- 
te (dimmi). 

La sira di Ibn Ishag stabilì anche un paradigma per la 
carriera del messaggero di Dio, che molti capi musul- 
mani dovettero in seguito emulare, almeno in parte, an- 
che quando non attribuirono a loro stessi la nubiwa. Vi 
si descriveva una nascita e un’infanzia ricolme di avve- 
nimenti propizi e di auspici; una gioventù di impegno 
nelle pratiche religiose convenzionali, accompagnate 
da ricerca spirituale e disorientamento; una chiamata 
improvvisa all’età di quarant'anni, contrastata per tre 
volte; l'accettazione da parte di pochi e l'opposizione 
dei più; l'emigrazione (5/$ra); il consolidamento del po- 
tere in una patria estranea e il ritorno trionfale nella pa- 
tria di origine. Gradualmente i giuristi e i teologi hanno 
elaborarono altri da/47! al-nubiwa («segni del profeti- 
smo»), come un segno fra le spalle, l'innocenza nella 
gioventù, esperienze paranormali. Essi continuarono a 
elaborare, verso il xm secolo, la dottrina della ‘is7z4 
(«protezione dal peccato e dall’errore»), applicata poi a 
Muhammad e selettivamente ai messaggeri precedenti. 
A seguito di ciò insultare Muhammad divenne un mi- 
sfatto grave, e Mecca e Medina furono chiuse ai non 
musulmani. Infine gli studiosi assegnarono a Muham- 
mad anche un ruolo escatologico: egli avrebbe condot- 
to la sua comunità in Paradiso, per intercedere a favore 
di coloro che Dio avrebbe escluso. 

La possibilità di paragonare Muhammad a tutti i pre- 
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cedenti messaggeri, e viceversa, venne dimostrata attra- 
verso un’altra forma letteraria, qgisas alanbiya’ («rac- 
conti dei r2bi»). Nel periodo in cui al-Kisa'i (attivo in- 
torno al 1200) compose una delle sue opere più famose 
il genere era divenuto drammatico, influente e abbrac- 
ciava più argomenti. Dal momento che gli autori crede- 
vano nella continuità profetica, essi rielaborarono an- 
che racconti non musulmani sui profeti inserendoli nel- 
la visione islamica della storia religiosa del mondo. 
Quando riemersero elementi come le premonizioni e i 
miracoli, questi furono presentati in forma opportuna- 
mente «islamizzata». Il recupero di messaggeri preisla- 
mici e l'esaltazione di Muhammad assunsero forma ar- 
chitettonica nella Cupola della Roccia di Gerusalem- 
me, monumento della fine del vI secolo, che venne in- 
fine collegata con il viaggio notturno (Mi'‘ra$) del Pro- 
feta al settimo cielo. 

Il Sufismo e la filosofia. Un altro tipo di interpreta- 
zione, di rafforzamento e di espansione del concetto di 
nubiwa fu operato dai pensatori sufi, che attribuirono 
a queste storie un significato esoterico, interiorizzato. I 
messaggeri divennero i prototipi dello sviluppo spiri- 
tuale del singolo individuo, la dimostrazione della ca- 
pacità umana di ricevere l’ispirazione divina. In alcuni 
fra i più antichi e noti esempi del genere, il Ta'wil al- 
abadit e il Fusis del teologo sufi indiano Sah Wali Allah 
(1703-1762), numerosi messaggeri presentano uno o 
più aspetti della ricerca sufi della verità e della comple- 
ta dipendenza dell’umanità da Dio. Essi sono autentici 
servi e amici di Dio, che fungono come strumenti del 
progetto di Dio, mentre con la loro devozione, l’auto- 
controllo e la disciplina si impegnano per il perfeziona- 
mento dell’umanità. Adamo, per esempio, riassume in 
sé come in un microcosmo tutte le realtà dell’universo, 
fisiche e spirituali. La sua caduta fu decisa da Dio per 
permettergli di diventare un suo inviato sulla terra; la 
proibizione di cibarsi dall'albero gli fu rivelata in so- 
gno; la trasgressione avvenne per opera di Satana. Noè 
è il primo messaggero a condurre una comunità spinto 
dal volere di Dio, come portatore della legge per subor- 
dinare gli impulsi animali a quelli spirituali. Abramo è 
un esempio di devozione assoluta a Dio e di indefessa 
ricerca della vera religione. Giuseppe trionfa sugli af- 
fanni con la sua costanza. Per molti sufi, Muhammad è 
l’insan al-kamil, l’uomo perfetto e universale che riassu- 
me e rappresenta l'unione con Dio. 

I filosofi musulmani incontrarono invece qualche 
difficoltà nel valutare la missione del messaggero. Essi 
in primo luogo distinsero la verità profetica, comunica- 
ta con un linguaggio comune, facilmente comprensibile 
ed espressa mediante racconti e analogie capaci di atti- 
rare la gente comune di particolari comunità, dalla ve- 
rità filosofica, che è invece universale, esoterica, astrat- 
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ta e razionale. Alcuni di essi, come al-Kindi (morto do- 
po l’870), giudicarono la verità profetica e quella filoso- 
fica come le due facce di una stessa medaglia, la prima 
come la parabola della seconda. Altri, invece, afferma- 
rono pubblicamente che le due verità non potevano 
contraddirsi l’una con l’altra, anche se in privato pensa- 
vano che la rivelazione fosse la forma popolare di una 
verità più elevata. Al-Farabi (circa 870-950), per esem- 
pio, sostenne che la conoscenza profetica era inferiore 
alla conoscenza filosofica, dimostrando che il vero uo- 
mo di scienza, il filosofo perfetto, doveva fare quello 
che avevano fatto i profeti e anche di più. Secondo Ibn 
Tufayl (morto nel 1185), la verità definitiva può essere 
conosciuta, senza ricorrere alla rivelazione divina, an- 
che da un uomo riflessivo e ragionatore, come il prota- 
gonista, abitante di un’isola, del suo romanzo storico 
Hayy ibn Yagzan (Il Vivente, figlio dell’Insonne). No- 
nostante questo atteggiamento, molti filosofi apprezza- 
rono il ruolo di legislatore di Muhammad, perché pro- 
muoveva l'ordine nella società che essi stessi avevano 
caro € ricercavano. 

Leadership e legittimità. Per la fede islamica, così 
come per altre tradizioni religiose, la morte del messag- 
gero definitivo e la cessazione della nuova rivelazione 
tendevano ad accrescere l’importanza di altre forme di 
leadership basate sulla guida e sull’ispirazione divine. 
Contemporaneamente, il mantenimento della stabilità 
basata sulla rivelazione doveva coesistere, come in altre 
tradizioni, con la ricerca della spontaneità che aveva ca- 
ratterizzato la fede alle sue origini. La comparsa di un 
concetto plurivalente di nubiiwa offrì numerose solu- 
zioni per legittimarne l'emulazione, anche se non l’imi- 
tazione, della legittimità, sia nella stabilità sia nella 
spontaneità. 

Quando la nubitwa fu «sigillata», la sua autorità do- 
vette passare ad altre forme di leadership, per garantire 
la sopravvivenza della 4772724. Nessuna di queste forme, 
tuttavia, poteva riprodurre la legittimità della nubiwa: 
era quindi necessario che ciascuna di esse stabilisse una 
sua propria identità particolare, che peraltro non pote- 
va mai competere con successo con la nubiuwa. Da que- 
sto paradosso nacque uno dei grandi problemi della ci- 
viltà islamica, l’inimitabilità del leader ideale. 

Per i Sunniti la fine della nudiwa si risolse in un rap- 
porto di mutua dipendenza tra gli balifa («califfi»), la 
cui autorità temporale proteggeva e difendeva l’unità 
della uma, e gli lama’ («studiosi di religione»), la cui 
acquisizione dell’autentica conoscenza religiosa per- 
metteva di definire la giusta vita musulmana. Questi 
uomini, come i rabbini, agivano da intermediari indi- 
retti, individuando le implicazioni morali e legali delle 
rivelazioni dirette di Dio ed elaborandole fino a forma- 
re un sistema di regole: la fari". Furono così conservati 


il potere terreno e la guida spirituale dell’esperienza 
profetica, anche se non la sua immediatezza. Sebbene 
né gli ‘ulama’, né gli balifa potessero pretendere di pos- 
sedere la piena autorità di Muhammad, entrambi deri- 
vavano da lui la loro legittimità, e insieme possedevano 
i due poteri che in lui erano uniti. 

Il modello di leadership preferito dagli $i'iti, l’imama- 
to, superava questa biforcazione con conseguenze para- 
dossali. Ampliava grandemente e, nello stesso tempo, 
conteneva radicalmente l’autorità carismatica; la sua fe- 
lice combinazione di potere spirituale e temporale fu 
raggiunta al prezzo di non esercitare mai il secondo; 
proprio per l’esigenza di rimanere distinto dalla %- 
biwa, alla fine l’imamato divenne ad essa superiore. Gli 
imam della corrente principale della Si‘a (l’Imamiya o 
duodecimani) furono dodici discendenti di Muham- 
mad, che si diceva avessero ereditato non soltanto il suo 
sangue e le sue armi, ma anche la sua abilità carismatica 
nell’interpretare il significato della verità rivelata, senza 
alterarla. Essi erano stati concepiti nella mente di Dio 
come principio assoluto del bene, trasmesso ai lombi 
dei nabi e al grembo delle sante donne come entità di 
luce e reso concreto dopo la morte di Muhammad. In- 
sieme a lui, essi sono l’epifania di Dio, ma mentre la ter- 
ra può rimanere a volte senza un messaggero, essa non 
sarà mai senza un imam. Gli imam sono, quindi, «il Co- 
rano parlante», e conservano vivo e florido l’autentico 
significato comune del «Corano silenzioso». 

Secondo una delle dottrine $i‘ite, queste qualità spe- 
ciali e la conoscenza esoterica, la wil4yat Allah, che au- 
torizzavano la famiglia di Muhammad a governare, fu- 
rono affidate all’angelo Gabriele, il quale le trasmise a 
tutti i profeti e infine a Muhammad, che a sua volta le 
passò al cugino e genero ‘Alf: attraverso quest’ultimo, 
infine, passarono al resto degli imam. In questo modo 
gli imam divennero gli unici uomini capaci di fornire 
una guida divina al mondo dopo che Muhammad ebbe 
sigillato la nubzwa. Benché essi fossero le uniche auto- 
rità spirituali e temporali dopo Muhammad, una serie 
di decisioni sbagliate da parte della maggioranza mu- 
sulmana rimandò il loro effettivo esercizio del potere 
temporale fino al ritorno del loro ultimo rappresentan- 
te, il Mahdi (messia). 

Nonostante l’ovvia tentazione, tutta la Sî‘a, eccetto 
quella estremista, si rifiutò di chiamare nabi gli imam, 
insistendo su una distinzione fondamentale: a differen- 
za di Muhammad, gli imam non portavano né una nuo- 
va rivelazione, né una nuova legge. Poiché essi, comun- 
que, possedevano tutte le altre qualità del messaggero, 
così come le caratteristiche distinte, inimitabili e infalli- 
bili dell’imam, fu facile per i loro seguaci e devoti attri- 
buire loro la leadership. L'assenza di una nuova rivela- 
zione aumentò ancora di più, paradossalmente, il signi- 


ficato delle loro infallibili abilità (24‘547) nell’esegesi 
carismatica. 

La devozione popolare $î'ita finì per credere che tut- 
ti i messaggeri di Dio fossero partecipi delle sofferenze 
della famiglia santa (‘Ali e sua moglie Fatima, la figlia di 
Muhammad, con i loro figli Hasan e Husayn), poiché 
ne furono preavvisati e furono essi stessi sottoposti a 
persecuzione. La poesia devozionale $i‘ita esaltò in mo- 
do originale i racconti dei profeti paragonandoli alle 
esperienze della famiglia santa e agli imam; nello stesso 
tempo innalzò gli imam al di sopra di tutte queste figu- 
re, con l'eccezione di Muhammad. Così inz4rza si «inte- 
grò» a nubiwa in modo talmente assoluto che la secon- 
da finì per essere considerata, agli occhi di molti 3î'iti, 
soltanto la precorritrice della prima. 

Tanto per i sunniti che per gli $i'iti l’effetto del sug- 
gello della nubiwa si riflesse anche in altri ruoli. Lo $ayh 
sufi venne identificato con l’eredità spirituale, se non 
genealogica, del nadî, poiché era capace di ricevere l’i- 
spirazione divina e raggiungere l'intimità con Dio. Così 
facendo, tali figure rivendicavano l’immediatezza dell’e- 
sperienza del nabî e a volte ne emulavano anche l’atti- 
vità politica e sociale, come fece Sayyid Idrîs (1890- 
1983), il nazionalista libico capo della Sanùusiya. 

Forse ancora più importanti sono le miriadi di figure 
apocalittiche, millenaristiche e riformiste, sia $i‘ite che 
sunnite, che hanno adottato appellativi come mugaddid 
(«rinnovatore centennale»), mad («colui che è guida- 
to da Dio», il messia), o mugabid/gihadi («i capi di un 
gihad»). Questi personaggi sono spesso emersi in circo- 
stanze considerate simili a quelle di Muhammad, per 
esempio in un territorio in cui l’Islam non era ancora 
ben radicato, oppure non era ancora entrato. Pochi tra 
loro, come Almohad mabdi Ibn Tùmart (circa 1082- 
1130), hanno esplicitamente affermato di portare una 
nuova rivelazione, mentre la maggioranza ha cercato di 
emulare la leadership attiva e riformatrice di Muham- 
mad, evitando comunque di esplicitare pericolose pre- 
tese di possedere le sue stesse straordinarie caratteristi- 
che. Reintroducendo la spontaneità spirituale e il rifor- 
mismo sociale di Muhammad, ed emulando alcuni 
aspetti della sua sunna e della sua sira, costoro hanno 
evocato la nubiiwa senza pretendere di possederla. 

Il confronto con non musulmani. La concezione 
islamica della nubzwa ebbe significativi impatti anche 
al di fuori della comunità musulmana. Nel periodo del- 
la sua elaborazione, i musulmani cominciavano a inte- 
ragire con le popolazioni soggette al loro Impero: 
Ebrei, cristiani, zoroastriani. Nel corso delle polemiche 
che seguirono, ciascun gruppo religioso fu costretto ad 
adattare la propria concezione della storia del profeti- 
smo, per mantenere la propria autonomia e identità. I 
biografi zoroastriani di epoca postislamica interpreta- 
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rono Zarathustra come il tipo islamico del paygarbar, il 
messaggero inviato a portare un libro a una particolare 
comunità. Alcuni arrivarono a esaltarlo al di sopra di 
qualsiasi altro messaggero, proprio come i musulmani 
facevano con Muhammad. Le reazioni dei cristiani fu- 
rono diametralmente opposte: essi definirono il profeta 
genuino con doti che ritennero assenti in Muhammad: 
privo di motivazioni terrene, non materialista, non mili- 
tante, e capace di compiere miracoli. Questa immagine 
del profeta, piuttosto infelice rispetto al punto di vista 
dell'Antico Testamento, sostenne infine le polemiche 
del Cristianesimo medievale. I musulmani risposero al- 
la polemica cristiana chiarendo la dottrina dell’:$4z 4/ 
Qur'în (il «miracolo del Corano»): l’inimitabilità del 
Corano, combinata con la mancanza di istruzione di Mu- 
hammad, costituivano il miracoloso dono di Dio. 

La riflessione musulmana su Muhammad trovò altri 
argomenti per dimostrare la sua capacità di operare mi- 
racoli. Secondo la letteratura popolare, per esempio, la 
montagna cominciò a muoversi verso di lui, mentre la 
sua biografia si riempiva di una grande quantità di pro- 
digi assenti dai testi canonici. Questa forma di glorifica- 
zione è presente, ad esempio, in uno dei poemi di mag- 
giore popolarità, composto per celebrare il genetliaco 
di Muhammad, o mawlid, la Burda, o Ode del Mantello 
di al-Bisiri (morto nel 1296), composta in Egitto du- 
rante le Crociate, quando poteva servire per scopi pole- 
mici e insieme devozionali. Per la pratica popolare, il 
sepolcro di Muhammad divenne un luogo in cui cerca- 
re la sua intercessione terrena. 

I moderni pensatori musulmani hanno continuato ad 
ampliare il concetto di nubi, rifacendosi soprattutto 
a particolari dimensioni della sunna di Muhammad: 
poiché la sunna è documentata dagli badit, questi han- 
no acquistato sempre maggiore importanza. Nel pen- 
siero dei modernisti, per esempio, la missione del Mes- 
saggero viene spesso paragonata a quella del moderno 
riformatore sociale; di lui, inoltre, viene spesso magnifi- 
cata la capacità di divenire un esempio e uno sprone 
morale in tempi di decadimento. Secondo questa inter- 
pretazione, gli insegnamenti di Muhammad dimostra- 
no la supremazia della dimensione sociale tra tutte le 
dimensioni dell’umanità e spronano ad avvalersi della 
consultazione e della collaborazione, insomma alla fles- 
sibilità. La sua capacità di rapportare la verità eterna al- 
le proprie circostanze personali costituirebbe un mo- 
dello e una giustificazione per applicare i princìpi isla- 
mici adattandoli alle circostanze. 

Nonostante questi aggiornamenti, un aspetto della 
nubiwa rimane intoccabile: il fatto che la nubza sia 
giunta al suo compimento con Muhammad. Quando, 
nel secolo XVII, un gruppo di ex Si‘iti ammise la possi- 
bilità di una nuova rivelazione e di nuovi messaggeri, le 
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affermazioni esplicite del loro messaggero, Baha’ Allah 
(1817-1892), portarono inevitabilmente alla fondazione 
di una nuova tradizione religiosa separata, proprio co- 
me era avvenuto con i mormoni seguaci in America di 
Joseph Smith (1805-1844), quasi contemporaneo di 
Baha’ Allah. Si può concludere che la nub41w04 rimane 
ancora oggi un problema estremamente critico, così co- 
me lo era all’inizio dell'Islam. 


[Vedi anche IMAMATO; WALAYA; e le biografie 
delle figure profetiche citate]. 
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Prophet?, in «Muslim World», 59 (1969), pp. 1-28, che propone 
una interpretazione nuova e meno intransigente. 

W.A. Graham, Divine Word and Prophetic Word in Early 
Islam, The Hague 1977 (specialmente la parte 1, Revelation in 
Early Islam), descrive come due messaggi sacri separati, la Scrit- 
tura e l'esempio profetico, si siano successivamente cristallizzati 
provenendo da un’unica esperienza profetica (con ricca biblio- 
grafia europea su Muhammad). Sulla tradizione $î°ita, cfr., in 
particolare, M.M. Ayoub, Redemptive Suffering in Islam. A Study 
of the Devotional Aspects of ‘Ashurà’ in Twelver Shi'ism, The Ha- 
gue 1978, con ampia documentazione sull’utilizzazione delle sto- 
rie dei profeti nella costruzione delle figure dei martiri. A.A. 
Sachedina, Islamic Messianism. The Idea of Mahdi in Twelwer 
Sh'ism, Albany 1981, fornisce una chiara ricostruzione storica 
del pensiero $î'ita sul rapporto fra ir2477 e nabi. 

Parecchi studi su temi specifici aiutano a chiarire il concetto 
di nubiiwa. Un insolito tentativo di spiegare la comparsa e il di- 
sconoscimento di concorrenti di Muhammad con pretese di apo- 
stolato divino si trova in D.F Eickelman, Musaylima. An Ap- 
proach to the Social Anthropology of Seventh Century Arabia, in 
«Journal of the Social and Economic History of the Orient», 10 
(1967), pp. 17-52. L'impatto delle prime polemiche tra musul- 
mani e cristiani sull'evoluzione dei concetti di rivelazione e di 
missione profetica per le due comunità religiose, argomento che 
non ha finora ricevuto l’attenzione che meritava, è stato trattato 
con acume da S.H. Griffith, Comparative Religion in the Apolo- 
getics of the First Christian Arabian Theologians, in «Proceedings 
of the PMR Conference», 4 (1979), pp. 63-87; e The Prophet 
Muhammad. His Scripture and His Message According to the 
Christian Apologies in Arabic and Syriac from the First Abbasid 
Century, in La vie du prophète Mahomet. Colloque de Strasbourg, 
1980, Paris 1983, pp. 99-146. 

Un'altra insolita prospettiva presenta S.S. Hartman, Secrets 
for Muslims in Parsi Scriptures, in Girdhari L. Tikku (cur.), Isla 


and its Cultural Divergence, Urbana/Ill. 1971, pp. 67-75, che 
analizza gli effetti della nubi04 sull’elaborazione del pensiero di 
Zarathustra nello Zoroastrismo di epoca successiva all’Islam. Per 
una analisi dell’influsso della biografia di Muhammad sull’opera 
dei riformatori musulmani dell’Africa Occidentale nel XIX seco- 
lo e dell’effetto della vita stessa dei riformatori sulla loro presen- 
tazione della carriera di Muhammad, cfr. Marilyn R. Waldman, 
The Popular Appeal of the Prophetic Paradigm in West Africa, in 
«Contributions to Asian Studies», 17 (1982), pp. 110-14. Un re- 
cente studio egiziano sulla vita del Profeta è analizzato da A. 
Wessels, A Modern Arabic Biography of Muhammad. A Critical 
Study of Mubammad Husayn Haykal': Hayat Mubammad, Lei- 
den 1972. 

Numerose fonti originali, di genere e di tempi diversi, sono 
stati tradotti in inglese: The Life of Mubammad. A Translation of 
[Ibn] Ishag's Sirat Rasil Allah, 1955, rist. Lahore 1967, è la nota 
biografia dell’vim secolo che cercava di confermare la legittimità 
del Profeta rispetto alle figure profetiche giudaico-cristiane. Un 
esempio del x secolo della posizione filosofica intermedia sul 
problema della relazione tra verità filosofica e verità rivelata e tra 
il filosofo perfetto e il messaggero di Dio si trova in M. Mahdi 
(trad.), A/farabi’s Philosophy of Plato and Aristotle, New York 
1962, parte I, The Attainment of Happiness. The Tales of the 
Prophets of al-Kisà‘i, Boston 1978, che analizza l'importante ge- 
nere delle gisas a/-anbiyà’ in cui vengono ripresi, in un contesto 
islamico, racconti extracanonici ebraici e cristiani. The Mantle 
Poem of al-Busiri, in A. Jeffery (cur.), A Reader on Islam, The 
Hague 1962, pp. 605-20, presenta un’altra forma di letteratura 
popolare, la poesia devozionale che commemora il giorno natali- 
zio del Profeta ed esalta la dimensione miracolosa della sua vita. 
Infine J.M.S. Baljon (trad.), A Mystical Interpretation of Prophe- 
tic Tales by an Indian Muslim, Shah Wali Allah's Ta‘wil al-Aba- 
dith, Leiden 1973, fornisce una traduzione non del tutto soddi- 
sfacente, ma risulta interessante perché rappresenta un esempio 
di interpretazione esoterica sufi di uno fra i maggiori teologi e 
mistici indiani del xv secolo. In italiano si può leggere al-Taba- 
ri, La vita del profeta Maometto, Milano 1990. 
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NUR MUHAMMAD («luce di Muhammad») o nér 
Mubammadi («luce muhammadiana»). Termine centra- 
le nella tarda speculazione sufi e $i‘ita. Sebbene il Cora- 
no affermi ripetutamente che Muhammad è soltanto un 
essere umano, un messaggero a cui è stata affidata la 
guida del popolo (cfr. le sure 6,50; 25,8; 25,22), corren- 
ti islamiche più tarde lo trasformarono via via in una 
creatura spirituale e luminosa. Il Muhammad storica- 
mente esistito fu così oggetto di una metamorfosi che 
ne fece una luce trascendente, come quella del sole, at- 
torno alla quale ruota ogni cosa creata. Questa visione 
ha caratterizzato la mistica islamica più tarda sia a livel- 
lo di gruppi elitari che a livello popolare. 

Le basi per una speculazione di questo tipo, comun- 
que, si trovano proprio nel Corano, dove Muhammad è 


definito «lampada che illumina» (siràò munîr, 33,45) e 
dove si dice «Una luce e un Libro chiaro vi sono giunti 
da Allah» (5,15). Hassan ibn Tabit, il poeta di Medina 
che compose un panegirico per Muhammad, riflette 
queste idee nei suoi versi, ed è il primo di una lunga se- 
rie di scrittori che paragona il volto del Profeta alla lu- 
na piena che splende nella notte, una similitudine che 
gioca sui vocaboli b4dr («luna piena») e Badr, il nome 
del luogo che vide la prima battaglia vincente dei mu- 
sulmani, nel 624. 

Tali espressioni poetiche, peraltro, erano ancora pri- 
ve di un fondamento teologico. Toccò al teologo Mu- 
gatil (morto nel 767?) interpretare i celebri «versetti 
della luce» del Corano (24,35) come un riferimento al 
Profeta: 


Allah è la luce dei cieli e della terra. La Sua luce è come quel- 
la di una nicchia in cui si trova una lampada, la lampada è in 
un cristallo, il cristallo è come un astro brillante; il suo com- 
bustibile viene da un albero benedetto, un olivo né orientale 
né occidentale, il cui olio sembra illuminare senza neppure es- 
sere toccato dal fuoco. Luce su luce. Allah guida verso la Sua 
luce chi vuole Lui e propone agli uomini metafore. Allah è on- 
nisciente. 


Si tratta della lampada, wm:isb4b, che Mugatil inter- 
preta come un simbolo adeguato di Muhammad: attra- 
verso lui la luce divina risplende sul mondo, e attraver- 
so lui l’umanità è condotta verso l’origine di questa lu- 
ce. La formula «né orientale né occidentale» potrebbe 
essere letta come un riferimento alla natura onnicom- 
prensiva di Muhammad, che non è ristretta a un popo- 
lo specifico o a una razza precisa e che trascende i con- 
fini di tempo e di spazio. 

Ancora oggi uno dei più comuni epiteti per il Profe- 
ta è quello di nr a/-budà («la luce della retta guida»), e 
numerose allusioni alla sua natura luminosa si ritrovano 
anche nei titoli delle raccolte di adi, come Masarig al- 
anwér (I punti sorgenti delle luci), Masabib al-sunna 
(Le lampade della sunna) o M:ikat al-masabib (La nic- 
chia per le lampade). Analogamente, una delle più ce- 
lebri preghiere di tradizione secolare attribuite a Mu- 
hammad è proprio la preghiera della luce: 


O Dio, dai luce al mio cuore, luce alla mia anima, luce alla mia 
lingua, luce ai miei occhi e luce alle mie orecchie; dai luce alla 
mia destra, luce alla mia sinistra, luce dietro di me e luce da- 
vanti a me, luce sopra di me e luce sotto di me. Dai luce ai 
miei nervi, e luce alla mia carne, luce al mio sangue, luce ai 
miei capelli e luce alla mia pelle. Dammi luce, accresci la mia 
luce, rendimi luce. 


Alcune teorie sulla natura luminosa di Muhammad 
iniziarono a svilupparsi, sulla base dell’esegesi di 
Mugatil, nella seconda metà del Ix secolo. Il sufi irache- 
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no Sahl al-Tustari (morto nell’896) fu il primo ad espri- 
mere l’intera Hes/sgeschichte con la terminologia della 
luce di Muhammad che suggeriscono i «versetti della 
luce». L'inaccessibile mistero divino della luce si artico- 
la nella manifestazione pre-eterna della «parvenza della 
sua luce». L'origine del nr Mubammad nella pre-eter- 
nità è descritta come «una massa luminescente di ado- 
razione primordiale al cospetto di Dio, che assume la 
forma di una colonna trasparente di luce divina e dà 
corpo a Muhammad in qualità di prima creazione in as- 
soluto di Dio» (Bòwering, 1980). Quando questa luce 
raggiunse «l'apparenza della maestà», si prostrò davan- 
ti a Dio ed Egli ne cavò una potente colonna, traslucida 
tanto all’esterno come all’interno. Sahl interpretò la su- 
ra 53,13 («E invero lo vide in un’altra discesa») come 
appartenente agli inizi del tempo, quando questa lumi- 
nosa colonna stava in adorazione al cospetto di Dio 
«con la disposizione alla fede, e gli fu svelato il mistero 
del mistero “al Loto del Limite”». Poi, quando iniziò la 
vera creazione, Diò creò Adamo dalla luce di Muham- 
mad, e quindi tutte le cose che esistono. La luce è dun- 
que vista come la materia primordiale da cui tutto si è 
formato; essa è la suprema fonte dell’esistenza e attra- 
verso Muhammad, la forma storica di questa luce, gli 
esseri diventano illuminati e partecipano, perciò, della 
luce divina così come si è fatta corpo nel Profeta reale. 

Le altissime speculazioni di Sahl furono elaborate in 
forma più poetica dal suo discepolo al-Hallag (morto 
nel 922), che dedicò il primo capitolo del suo Kitab al- 
tawdsin a Muhammad, definendolo Tdsin al-stràg (Il 
Tasin della lampada, alludendo alle lettere arabe #4 e 
sin che si trovano in apertura della sura 27): 


Fu una lampada dalla luce dell’invisibile... una luna raggiante 
tra le lune, la cui dimora è nella sfera dei misteri... E le luci del- 
la profezia, esse scaturirono dalla sua luce, e apparvero dalla 
sua luce, e non c'è luce tra le luci più luminosa e più visibile e 
anteriore all'esistenza della luce di questa nobile creatura. 


In qualità di pre-esistenza anteriore, Muhammad è 
da ritenersi assolutamente eterno, menzionato «prima 
del Prima e dopo del Dopo». 

La prosa rimata di al-Hallag risale a meno di tre se- 
coli dopo la morte di Muhammad. In questo lasso di 
tempo si diffusero vari dadit che facevano riferimento 
al mistero del n4r Mubammad: «La prima cosa che Dio 
creò fu la mia luce», dice il Profeta, e la sua osservazio- 
ne, «I miei compagni sono come stelle», ben si adatta al 
suo ruolo di sole centro dell'universo o di luna piena 
del mondo. 

I sufi accolsero appassionatamente questa idea. Nel 
suo ‘Ard’is al-bayàn, scritto poco dopo l’anno 1000, Al- 
Ta'labi (morto nel 1038) menziona un pittoresco mito 
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in cui la luce ha l’aspetto di una perla raggiante. Naòm 
Daya Razi, all’inizio del xm secolo, dà una versione as- 
sai complessa della creazione, basandosi su un’immagi- 
ne molto simile, quella delle perlacee gocce di sudore 
che scaturiscono dal primordiale n4r Mubammad, cioè 
la sostanza da cui furono creati i 124.000 profeti invia- 
ti prima di Muhammad. ‘Abd al-Karim al-Gili (mor- 
to nel 1408?) prosegue la speculazione partendo da 
questa idea e paragonando il nér Mubammad — visto 
anche come l’bagiga mubammadiya, l’archetipa «realtà 
muhammadiana» — a una perla lucente, o a un crisolite 
bianco, che si imbarazza quando Dio lo guarda con 
amore e inizia a traspirare, per finire con il dissolversi 
in onde e altre sostanze acquose da cui poi emerge il 
mondo creato. 

Questa immagine è servita da fonte d’ispirazione per 
centinaia di poeti del mondo islamico. Nel XVI secolo, 
per esempio, un poeta turco, Hagani, parla di questo 
evento nella sua bi/ya (la descrizione poetica delle nobi- 
li caratteristiche e qualità del Profeta): «A Dio piacque 
molto questa luce e disse: “Mia amata amica!” e s’inna- 
morò di questa luce». Travolta dall'amore divino, la 
primordiale luce muhammadiana causò una traspira- 
zione per timidezza, e da essa il mondo si originò dan- 
do vita a livelli digradanti. La stessa idea si ritrova nella 
poesia mistica popolare bengalese del xv e del XVI se- 
colo, specie nell’opera di Sayh Chand. 

La visione della colonna di luce di Sahl sembra aver 
goduto di una certa diffusione tra i circoli mistici ben 
prima della sua sistematizzazione da parte di Ibn al- 
‘Arabi (morto nel 1240) nella prima metà del XII seco- 
lo. Pochi brani nella poesia medievale persiana prece- 
dente a Ibn al-'Arabi riflettono questa idea più elo- 
quentemente di quelli scritti da Farid al-Din ‘Attar 
(morto nel 1220). Nell’introduzione al suo poema epi- 
co Mantiq al-tayr (La conversazione degli uccelli), ‘A1- 
tar parla di come, a partire da questa luce muhamma- 
diana, siano comparsi il Trono, il Poggiapiedi, la Penna 
e la Tavoletta sacre, e di come la grandissima luce si sia 
prostrata davanti al Signore e sia rimasta per tempo in- 
terminabile prostrata, genuflessa e in piedi, prefiguran- 
do, in questo modo, i movimenti della preghiera rituale 
musulmana. Il poeta mistico turco Yunus Emre (morto 
nel 1321) attribuisce a Dio queste parole: 


Io l'ho creato dalla mia stessa luce 
e l'ho amato ieri e l’amo oggi. 
Che me ne farei del mondo senza di lui? 


Il mio Muhammad, il mio Ahmad di luce! 


Nello stesso periodo, un sufi indiano affermava che 
la luce di Muhammad s’incarnò nella persona del Pro- 
feta «come la luce della luna si origina dal sole». Per il 


fedele, partecipare della luce di Muhammad è la meta 
più alta della vita, poiché chi è circondato da questa lu- 
ce non creata non sarà mai toccato dal fuoco creato del- 
l’Inferno. 

Che l’idea della luce di Muhammad fosse diffusa ben 
prima di Ibn al-'Arabi risulta evidente fin dal titolo del 
libretto di al-Gazali (morto nel 1111), M:5kat al-anwir 
(La nicchia delle luci), che contiene una profetologia in 
cui Muhammad appare in qualità di r24f4° («colui al 
quale si ubbidisce»). Questo epiteto ricorre abbastanza 
di frequente nella poesia delle epoche successive, ma 
senza che Muhammad assuma il misterioso ruolo di 
una sorta di demiurgo, un essere a mezza via tra l’Uno 
indifferenziato e il mondo fenomenico, come descritto 
da al-Gazali. A suo dire, questa primordiale «luce delle 
luci» illumina l’oscurità e, soprattutto, fa sì che ogni co- 
sa si manifesti emergendo dalla condizione di «non-es- 
SEre». 

Queste interpretazioni del ndr Mubammad, come 
molte altre espressioni del primo Sufismo, furono ela- 
borate e sistematizzate da Ibn al-'Arabi, che nella sua 
professione di fede, probabilmente spuria, dice: «la pri- 
ma luce si mostra dal velo del Non Visto e dalla cono- 
scenza all’esistenza concreta, ed è la luce del nostro 
profeta Muhammad». Poi paragona al sole quest’ulti- 
mo, il sirdg munir, e conclude che le intelligenze celesti, 
gli spiriti, le intuizioni e le essenze si nutrono della na- 
tura luminosa di (Muhammad) Mustafa l’Eletto, «che è 
il sole dell’esistenza». In termini filosofici, tramite Mu- 
hammad, prima autodeterminazione dell’Assoluto, la 
Divinità comincia a manifestarsi gradualmente al mon- 
do, e la luce primordiale, che ha permeato i profeti fin 
dall’inizio dei tempi, raggiunge l’apice del suo sviluppo 
con l'Uomo Perfetto, il profeta storicamente esistito 
Muhammad. 

Come tale, Muhammad viene lodato in forme sem- 
pre nuove. Non è certo un caso che nella letteratura che 
tratta della sua miracolosa nascita si faccia sempre rife- 
rimento alla luce che si sprigionò dalla fronte di suo pa- 
dre e fu portata in grembo da Amina; dopo la nascita 
del Profeta, questa luce illuminò il mondo fino ai ca- 
stelli di Bostra in Siria. Muhammad è il 5a772°-i rmeabfil, la 
«candela dell’assemblea» che risplende nella notte di 
questo mondo, come detto dai poeti persiani del Me- 
dicevo, ed è anche «la luce del suo nome», con la quale 
i musulmani dovrebbero rischiarare l'oscurità del no- 
stro tempo, come dice Muhammad Iqbal (morto nel 
1938), il poeta modernista indo-pakistano nel suo poe- 
ma in urdu Risposta al lamento [dell'uomo] (1912). I 
mistici e i poeti furono ben contenti di poter interpreta- 
re l’inizio della sura 93 («Alla luce del mattino») come 
riferimento al volto radioso di Muhammad, che rappre- 
senta, al tempo stesso, lo splendore della fede, un’im- 


magine probabilmente coniata da Sanà'i di Gazna 
(morto nel 1131?) e amorevolmente ripetuta nel corso 
dei secoli in ogni parte del mondo musulmano. 

Senza timore di incorrere in esagerazioni, si può dire 
che nei panegirici composti per Muhammad, la lumi- 
nosità è uno dei suoi attributi più frequentemente cita- 
ti. Si può trovare, per esempio, menzione del Profeta 
come «la luce di tutte le luci» e della convinzione che 
egli non proiettasse alcuna ombra o che la sua luce fos- 
se visibile anche nella notte più scura. Sulla base di 
queste immagini, i calligrafi arabi ritenevano perfetta- 
mente logico che nessuno dei nomi originali del Profe- 
ta (Muhammad, Ahmad, Hamid e Mahmud), e nem- 
meno il suo epiteto, ras#/ A/lzh («messaggero di Dio»), 
si dovesse scrivere con i segni diacritici. Esistono perfi- 
no dei tentativi di scrivere panegirici in suo onore eli- 
minando ogni diacritico come strategia per sottolineare 
la sua luminosa purezza. 

L'origine e le fasi iniziali dello sviluppo della teoria 
della luce di Muhammad non sono facili da delineare. 
Una possibile fonte di questa concezione mistica della 
luce potrebbe essere la speculazione gnostica di età el- 
lenistica. Anche alcune teorie $i‘ite sulla luce degli 
imam potrebbero aver contribuito allo sviluppo di que- 
ste idee. Ibn al-'Arabi associava tale visione della luce 
con la tradizione (badit qgudsî) in cui Dio dice: «Io ero 
un tesoro nascosto e volevo essere conosciuto, e allora 
ho creato il mondo». Seguendo il solco tracciato da Ibn 
al-‘Arabi, Gami (morto nel 1492) si rivolgeva al Profeta 
con queste parole: 


Da «Io ero un tesoro» si è chiarita la tua vera natura: Tu sei lo 
specchio della luce incondizionata e assoluta. 


Secondo Ibn al-‘Arabi e i suoi seguaci, il rr Mubam- 
mad si manifesta in tutti i profeti, ciascuno dei quali è 
investito di una certa particella di questa luce, e pure 
nei mistici che hanno cercato di giungere all'unione 
con la bagiga mubammadiya. Costoro hanno sostenuto, 
talvolta, di trovarsi nelle altezze celestiali in compagnia 
della luce di Muhammad molto tempo prima che fosse 
creato Adamo. Il Muhammad storico è quindi dotato 
della «natura totalizzante» che comprende tutti i nomi 
divini e che sta alla base del principio secondo cui la lu- 
ce divina può riflettere la sua gloria per farsi conoscere 
ed essere amata. Il suo rapporto con l’inattingibile es- 
senza della luce è comparabile a quello della luce solare 
con l’astro che la emette. 

Partendo da queste idee, scrittori più tardi hanno pa- 
ragonato Muhammad alla luce aurorale che si manife- 
sta nel passaggio dalla notte al giorno, un labile confine 
tra la concreta esistenza umana e la realtà divina. Il n4r 
Muhammad diventa, così, un concetto centrale di varie 
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espressioni del mondo islamico, e anche se l’interesse 
principale della profetologia si è spostato dal Muham- 
mad mitico al Muhammad uomo storicamente vissuto, 
la «luce della guida» viene ancora ammirata e lodata nei 
versi di numerosi poeti dalle tendenze mistiche. 
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OCCASIONALISMO. [Questa voce tratta segnata- 
mente dell’occasionalismo islamico. Per quello cristia- 
no, si veda SCOLASTICA e la biografia di CARTESIO, 
vol. 7]. 

L'aggettivo occasionale, applicato a cause o eventi, è 
impiegato dai teologi medievali europei come Tommaso 
d'Aquino per indicare «la causa indiretta che determina 
una disposizione a un certo effetto» (Surzzza theologiae 
1,114,3; 2,1,88,3; 2,1,98,1-2; 2,1,113,7 e passi). Nella fi- 
losofia moderna tale termine e i suoi derivati sono impie- 
gati da filosofi cartesiani quali Malebranche (morto nel 
1715), Geulincx (morto nel 1669) e Cordemoy (morto 
nel 1685) per riferirsi alla relazione tra le modificazioni 
della mente e quelle del corpo e ad altri eventi naturali in 
generale. Malebranche in particolare nega qualunque 
nesso necessario fra tali classi di modificazioni e attribui- 
sce tutti gli accadimenti naturali, le azioni umane e gli al- 
tri eventi al diretto intervento di Dio; le cause manifeste 
o naturali, pertanto, non sono che «occasioni» divine 
(Colloqui sulla metafisica 7,11.13). 

A partire dall’vi secolo è chiaramente distinguibile 
nella storia della teologia islamica (k4/477) una tendenza 
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«occasionalista». I primi scrittori che trattarono que- 
stioni teologiche, come al-A$°ari e i suoi seguaci, erano 
sopraffatti dalla concezione coranica di Dio «diverso 
da qualunque altra cosa» (sura 42,11) e i cui decreti so- 
no irreversibili e imperscrutabili. Di conseguenza, essi 
cercarono di formulare una teoria cosmologica che giu- 
stificasse l'attribuzione di ogni attività o sviluppo nel 
mondo a questo Dio, che chiamano «Signore dei mon- 
di» e «Signore dei cieli e della terra». 

Dall’vm secolo i teologi musulmani (mutakallimin) 
si resero conto che la fisica aristotelica, che presuppone 
una correlazione necessaria tra eventi o entità naturali, 
è incompatibile con la concezione della signoria o so- 
vranità di Dio nel mondo. Al suo posto proposero una 
teologicamente più accettabile metafisica di atomi e ac- 
cidenti, in cui ciascuna entità o evento nasce e muore su 
comando di Dio. Secondo tale metafisica, derivata pro- 
babilmente dalla contaminazione di fonti greche (De- 
mocrito) e indiane, sulla terra tutto è costituito da so- 
stanza e accidente. La maggior parte dei mutakallimin 
definisce la sostanza (gawhar) come il substrato degli 
accidenti, sebbene alcuni sostengano che sia una carat- 
teristica precipua del corpo. In ogni caso, sostanza e ac- 
cidente sono sempre congiunti. Alcuni accidenti sono 
più importanti di altri e comprendono «modi» o pro- 
prietà originali, ossia unità, moto, quiete, mescolanza e 
luogo. Un corpo non può mai essere privato di tali acci- 
denti, sebbene possa perdere altri accidenti «seconda- 
ri», come il peso e la forma. Sembra che la maggior par- 
te dei mutakallimiin successivi abbia affermato che nes- 
suna sostanza può essere privata del colore, di modo 
che essi definiscono la sostanza come «qualsiasi cosa 
dotata di colore». 

La caratteristica peculiare della sostanza è l’indivisi- 
bilità; quasi tutti i mutakallimin, pertanto, la identifica- 
no con l’atomo ($2°) e insistono sulla sua relazione con 
gli accidenti primari e secondari. Vi sono trenta acci- 
denti positivi, o loro opposti, che appartengono a cia- 
scuna sostanza. Quando Dio desidera creare un'entità, 
«ordinando» che essa venga all’essere (come è scritto 
nel Corano), dapprima forma gli atomi e poi gli acci- 
denti che ne determinano la natura o il carattere fisico o 


biologico. Ma, poiché un accidente non può durare per 
due istanti, come ha asserito un eminente teologo 
a$'‘arita del x secolo, al-Baqillani, tale entità non conti- 
nuerà a esistere se Dio non ricrea costantemente gli ato- 
mi e gli accidenti di cui è composta. Tale teoria della 
«ri-creazione continua» (Macdonald, 1927) funge da 
fondamento per la cosmologia e per la teologia morale 
islamiche, segnatamente nella loro forma aS‘arita. Essa 
presuppone, oltre alla dualità di atomo e accidente, che 
anche il tempo e l’anima siano costituiti da atomi. Se 
Dio decidesse di porre fine all'esistenza di una parti- 
colare entità, secondo tale teoria egli dovrebbe smette- 
re di ri-creare l’«accidente della durata» (concezione 
muî'tazilita) o semplicemente il flusso di atomi e acci- 
denti che la determinano (concezione a$‘arita) ed essa 
cesserebbe del tutto di esistere. 

Nei secoli successivi codesta teoria ha avuto molti 
critici, il più importante dei quali fu probabilmente il 
grande commentatore di Aristotele Ibn Rusd (Averroè) 
di Cordova (morto nel 1198). In generale si potrebbe 
asserire che i teologi simpatizzarono per la visione oc- 
casionalista dell’universo o per alcuni suoi aspetti, lad- 
dove i filosofi di solito si mostrarono ostili o critici. 
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PELLEGRINAGGIO ISLAMICO. Il pellegrinag- 
gio annuale dei musulmani a Mecca, nell’Arabia cen- 
tro-occidentale, si chiama bagé. È un dovere religioso, 
il quinto dei Cinque Pilastri dell'Islam, che tutti i mu- 
sulmani adulti hanno l'obbligo di compiere almeno una 
volta nella vita, purché, al momento di compierlo, siano 
sani di mente e di corpo e finanziariamente in grado di 
affrontarlo. Nel 1982 circa 3 milioni di musulmani han- 
no fatto questo viaggio, su una popolazione islamica 
mondiale di circa 750 milioni. La natura e la dimensio- 
ne di questo raduno annuale di musulmani provenienti 
da diversi ambienti etnici, linguistici e politici, grazie al 
comune stato d’animo di sacralità che non fa distingue- 
re il principe dal povero, fa dello hagg una importante 
espressione dell’unità sociale e religiosa della cultura 
islamica. 

Lo hagg nel contesto del pensiero mediorientale. Il 
dovere di compiere lo bagg poggia sull’autorità del Co- 
rano e sull’azione del profeta Muhammad (surna), se- 
condo l’interpretazione delle scuole giuridiche orto- 
dosse; gli $i°‘iti si rifanno, inoltre, agli insegnamenti dei 
primi imam, i discendenti dalla famiglia del Profeta at- 
traverso la linea di ‘Ali. I manasik al-hagg, i manuali che 
spiegano i rituali e le preghiere obbligatorie per ciascu- 
na delle stazioni dello pagg, si ricollegano a queste fonti 
autorevoli. Più del simbolismo presente in altri doveri 
religiosi dell'Islam, il simbolismo dello bagg contiene 
elementi delle cosmologie dell'antica cultura araba e di 
quella ebraico-cristiana, che risuonano nei momenti e 
nei luoghi prescritti per l'esecuzione rituale. 

Per i musulmani il santuario di Mecca rinvia a nume- 
rose nozioni: che la creazione, per esempio, cominciò a 
Mecca; che a Mecca il padre dei profeti, Ibrahim (A- 


bramo), costruì la prima casa per il culto (Ka‘ba, Bayt 
Allah); che le pratiche pagane degli Arabi alla Ka'‘ba fu- 
rono spazzate vie dalla rivelazione finale di Dio attra- 
verso Muhammad, il suo Apostolo per gli Arabi e per 
tutta l'umanità. La Ka'ba, infatti, determina la direzio- 
ne rituale, la gi2/a, il punto focale verso cui devono es- 
sere orientati tutti i luoghi della preghiera (74514, 
«moschea») e le preghiere canoniche (sa/4t), la direzio- 
ne verso cui vengono rivolti i defunti nel loro sepolcro, 
il riferimento per altri gesti rituali. La Ka'ba è conside- 
rata l’ombelico del mondo ed è il luogo in cui si crede 
che le preghiere dei fedeli siano più efficaci. [Vedi an- 
che KA BA]. Per i musulmani Mecca è stata, fin dai 
primordi della creazione, il luogo dell’azione divina e 
dell’azione angelica, così come di quella profetica e di 
quella propiziatoria. 

I manuali dello pagg cominciano solitamente con la 
seguente epigrafe coranica: «In verità il primo Tempio 
che sia stato fondato per gli uomini è, certo, quello che 
è in Bakka [Mecca], benedetto, e Guida per tutto il 
Creato; vi si trovano Segni evidenti, come la stazione di 
Abramo, e chi v’entra è in sicurtà: E gli uomini debbo- 
no a Dio il pellegrinaggio al Tempio, quelli di loro che 
abbian la possibilità di fare quel viaggio» (3,96s.). L’im- 
portanza del profeta Abramo per le origini sacre dei 
luoghi dello pagg è ampiamente documentata nella let- 
teratura islamica. Abramo simboleggia il monoteismo 
puro che le comunità dei tempi antichi in seguito cor- 
ruppero o dimenticarono. Da un punto di vista musul- 
mano, il periodo della storia araba che si colloca tra il 
profeta Abramo e il profeta Muhammad fu caratteriz- 
zato dall’ignoranza religiosa, la Gahiliya, un periodo in 
cui fu abbandonato il monoteismo e i luoghi di fermata 
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dei pellegrini furono messi al servizio delle divinità pa- 
gane della natura. Eppure, lo bagg dei tempi preislami- 
ci fornì importanti precedenti, indicando luoghi e gesti 
rituali che continuarono a essere praticati in epoca isla- 
mica. 

Verso il vI secolo d.C. le tribù beduine dell'Arabia 
centrale stavano vivendo importanti cambiamenti poli- 
tici e sociali, visibili soprattutto nella sempre crescente 
importanza dei mercati fissi e dei caravanserragli di 
Mecca. La tribù di Muhammad, i Quray$, dominavano 
il mercato carovaniero con l’uso della forza e con ac- 
cordi economici con le altre tribù. I centri commerciali 
erano anche luoghi di pellegrinaggio, dove gli Arabi si 
recavano ogni anno durante i mesi sacri, considerati 
tempo di moratoria per le vendette tribali. Benché il 
pellegrinaggio continuasse a rimanere un'impresa peri- 
colosa, a causa del banditismo e delle rivalità tribali, i 
mesi e i territori speciali erano diventati un santuario 
per molte delle attività sacre e profane della cultura tri- 
bale araba. I tempiei luoghi propizi del pellegrinaggio, 
insieme alle fiere e ai mercati annuali che si tenevano in 
luoghi limitrofi lungo il percorso dei pellegrini, ebbero 
un ruolo significativo nello stabilizzare la comunità seg- 
mentata del tribalismo arabo. 

Lo stesso termine bagg, così come il suo parallelo 
ebraico hag, sembra riflettere l'antica nozione semitica 
di «andare attorno» o «stare» alla presenza di una divi- 
nità su una montagna sacra o in un santuario, oppure il 
viaggio verso di essi (cfr. Es 23,14; e anche Es 23,17 e 
24,22; Gdc 21,19 e 1 Re 8,2). Le stazioni del pellegri- 
naggio ad Arafat, Muzdalifa e Mina, sulla via a oriente 
di Mecca, sembra siano state dedicate a divinità solari e 
montane prima della nascita dell’Islam: «stare» ad Ara- 
fat, «affrettarsi» a Muzdalifa e lanciare sassi contro i pi- 
lastri a Mina (azioni il cui significato islamico verrà di- 
scusso in seguito) erano tutti antichi riti arabi. 

L'Islam non ha cancellato i rituali dello pagg preisla- 
mico, ma li ha imbevuti di simboli e di significati nuovi. 
Secondo i suoi termini concettuali, l'Islam ha affermato 
(o riaffermato) il monoteismo contro il politeismo della 
Gahiliya. Il Corano ha insegnato che i mesi sacri del 
pellegrinaggio devono essere calcolati secondo un ca- 
lendario lunare che non può essere adeguato dopo un 
certo numero di anni (come si faceva, invece, in tempi 
pagani), e la proibizione coranica dell’intercalazione ha 
portato alla creazione di un anno lunare di dodici mesi 
di circa 354 giorni, distinguendo così lo hagg e le altre 
festività musulmane dalle celebrazioni stagionali fisse, 
tipiche delle religioni pagane astrali e agricole (legate al 
ciclo della fertilità). In base al calendario musulmano, 
lo bagg e altre cerimonie si avvicendano nel corso del- 
l’anno e possono dunque cadere in qualunque stagione. 

Secondo la tradizione islamica, le origini dei luoghi e 


dei rituali dello bag$ erano state insegnate dal profeta 
Muhammad alla nascente comunità islamica durante il 
pellegrinaggio da lui compiuto poco prima della morte 
(632 d.C.). Il sermone da lui pronunciato sul Monte 
della Misericordia, ad Arafat, e la rimozione di tutti gli 
idoli pagani dalla Ka'ba di Mecca vengono ricordati 
ogni anno durante le cerimonie dello bagg. Attribuen- 
do ad Abramo l’origine delle cerimonie dello pagg si 
identifica un livello più profondo e complementare di 
simboli, da utilizzare come fondamento per la nuova 
concezione islamica dello pagg come rituale monotei- 
stico. Il comando a Ibrahim di sacrificare Ismalil 
(Ismaele, non Isacco, come nella tradizione biblica), i 
tre tentativi di Satana di dissuadere Ibrahim dall’ese- 
guire l’ordine di Dio e la sostituzione con un montone 
per il sacrificio di sangue vengono celebrati a Mina du- 
rante la festa del Sacrificio Maggiore e durante il ritua- 
le delle sassate contro i tre pilastri (vedi più avanti). Si 
crede inoltre che Mecca sia il santuario nel deserto in 
cui fu bandita Hagar (Agar) con il figlioletto Isma'il, 
scortata da Ibrahim. E la Ka'ba si troverebbe sul sito 
del tempio antichissimo in cui Adamo si sarebbe fer- 
mato a pregare dopo la cacciata dal Paradiso. Distrutta 
dal diluvio, la Ka‘ba fu poi ricostruita da Ibrahim e 
Ismail, mentre la Pietra Nera, tolta dalla sua Ka'‘ba ori- 
ginaria, venne nascosta in una nicchia del Monte Qu- 
bays (a oriente di Mecca), quindi portata dall’angelo 
Gibril (Gabriele) a Ibrahim per la ricostruzione della 
Ka'ba attuale, dove fu collocata nell’angolo orientale. 
Le collinette sacre di al-Safa e al-Marwa, situate vicino 
alla Ka'ba, simboleggiano i punti tra i quali si dice che 
Hagar corresse alla disperata ricerca di acqua, e la fon- 
te, infine, che sgorga vicino alla Ka'ba è il simbolo mu- 
sulmano del soccorso provvidenziale di Dio rivolto ad 
Hagar e a Ismalil. 

Lo storico spostamento avvenuto a Mecca da una co- 
smologia politeista a una monoteista — di cui lo pagg è 
l’espressione rituale suprema — è particolarmente signi- 
ficativo per lo studio comparato delle religioni e delle 
civiltà. Il geografo e urbanista Paul Wheatley (The Pr- 
vot of the Four Corners, 1971) afferma che nell’antichità 
le testimonianze archeologiche e testuali sulla crescita 
delle città segnalano l’importanza dei santuari e dei cul- 
ti che si trovavano al centro dei complessi urbani. Egli 
pensa che città come Mecca, proprio facendo conver- 
gere la sacralità nei simboli cultuali dell'ordine cosmico 
e morale, furono in grado di organizzare le comunità 
tribali precedenti in sistemi politici e sociali più ampi 
ed economicamente più efficienti. Le grandi tradiziom 
basate sulla città si svilupparono e furono perpetuate 
dai dotti, che canonizzarono i requisiti tecnici e i signi- 
ficati delle azioni rituali nei santuari. Queste tradizioni 
servirono così a preservare la cultura nel tempo e nello 


spazio geografico e fecero sì che il centro cosmico 
(omphalos, axis mundi) continuasse a essere custodito e 
celebrato all’interno della città sacra. Nell’Islam del VI 
secolo lo spostamento dalle divinità locali e dalla mora- 
lità tribale a un ordine cosmico e morale monoteistico 
coincise con un periodo di egemonia araba sulle più 
ampie civiltà limitrofe. Con l’islamizzazione dello pagg 
arabo, quindi, realizzata durante questo processo, il 
pellegrinaggio a Mecca finì per simboleggiare, per i po- 
poli musulmani e per le terre dell'Asia, per il Medio 
Oriente e per l’Africa settentrionale, le origini sacre e il 
centro di una comune eredità confessionale. 

I requisiti e i preparativi per lo hagg. Le autorità 
musulmane generalmente concordano sui seguenti re- 
quisiti per la validità dello pagg: è necessario 1) essere 
musulmano professante; 2) avere raggiunto l’età della 
pubertà; 3) essere di mente sana e razionale; 4) essere li- 
bero (non schiavo); 5) avere la forza fisica e la salute ne- 
cessarie per affrontare le difficoltà del viaggio. La legge 
islamica prevede anche che il pellegrino sia in possesso 
di fondi, onestamente guadagnati, sufficienti per le spe- 
se dello pagg, ma anche per il mantenimento dei fami- 
liari che rimangono a casa. 

Dalle statistiche disponibili sulla partecipazione allo 
hagg relative alla popolazione musulmana totale è evi- 
dente che soltanto una piccola percentuale di musul- 
mani compie il pellegrinaggio annuale e che molti non 
lo intraprendono affatto. Oltre alle prescrizioni sopra 
riportate, non è previsto che un pellegrino rischi la 
propria vita o la propria integrità fisica e i propri beni, 
nel caso in cui lungo il percorso del pellegrinaggio sia- 
no in corso guerre e ostilità. Per evidenti ragioni, vive- 
re a una grande distanza da Mecca significa rendere 
difficile l'adempimento del dovere dello dagg per mol- 
ti musulmani, benché, in tempi moderni, in alcuni Pae- 
si musulmani, come la Malesia, siano stati organizzati 
programmi per aiutare i fedeli a risparmiare e a prepa- 
rare il viaggio. I bambini, per cui non vige l'obbligo 
dello hagg, possono comunque accompagnare i loro 
genitori. Le scuole giuridiche concordano in.genere 
sul principio che le donne devono essere accompagna- 
te dal marito o da un loro parente maschio che non sia 
per loro un possibile marito (nell’Islam sono comuni i 
matrimoni fra primi cugini). Sebbene le leggi e le con- 
siderazioni di ordine pratico siano concordi nello sco- 
raggiare le donne dall’intraprendere lo bagg senza una 
auspicabile scorta maschile, la legge non permette ai 
maschi di impedire alle donne musulmane di compiere 
lo bagg, purché vengano prese le opportune precauzio- 
ni. Il Profeta sembra abbia approvato quei musulmani 
che avevano realizzato il pellegrinaggio per conto di 
parenti defunti che avevano avuto l’intenzione di farlo, 
ma non ne erano stati in grado. Chi sia debole o molto 
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ammalato può mandare qualcun altro a Mecca per 
conto proprio. 

Benché lo bagg sia un dovere verso Dio, quindi, la 
decisione se e quando intraprendere «il viaggio verso la 
Casa» spetta a ogni singolo musulmano. Le autorità af- 
fermano che lo bagg è valido in qualunque momento 
della vita di un adulto. Lo bag, dunque, non è un rito 
di passaggio, nel senso di una celebrazione rituale per 
la nascita, la circoncisione, il matrimonio o la morte, ce- 
lebrata in momenti particolari del ciclo della vita uma- 
na: questo aspetto del dovere dello pagg permette a 
molti musulmani, anche molto devoti, di rimandarne la 
decisione, in molti casi indefinitamente. L'Islam ricono- 
sce le condizioni che richiedono il rinvio del viaggio e 
accusa di apostasia o eresia soltanto coloro che affer- 
mano che lo hagg non è un dovere verso Dio. 

L'allontanamento del pellegrino dal suo ambiente so- 
ciale e culturale e dalla sua famiglia costituisce un mo- 
mento di fervente ansietà e di gioiosa celebrazione per 
tutti coloro che sono coinvolti. La vigilia della partenza, 
è tradizione che la famiglia e gli amici si riuniscano per 
pregare, leggere il Corano, consumare cibo, recitare 
poesie e cantare canzoni sullo pagg. (Anche il ritorno a 
casa del pellegrino, quando sono stati completati i riti 
dello bagg, verrà celebrato dalla famiglia e dagli amici; 
in alcune parti del mondo islamico la casa di un pelle- 
grino viene adornata, al suo ritorno, con simboli dello 
hagg che in genere si rifanno a forme della locale arte 
popolare). Molti pellegrini seguono la pratica di uscire 
di casa con il piede destro, simbolo di buon augurio e 
di fortuna. Allo stesso modo, è di buon auspicio entra- 
re in una moschea, compresa la Moschea Sacra di Mec- 
ca, con il piede destro e uscirne con il sinistro: il simbo- 
lismo della destra/sinistra è associato con numerosi ge- 
sti rituali sia nell’Islam sia in altre tradizioni religiose. 
Come in molti altri momenti dello pagg, così anche nel 
momento della partenza vera e propria si deve recitare 
un particolare versetto del Corano e i pellegrini in par- 
tenza ripetono le parole che Noè pronunciò rivolgen- 
dosi a coloro che fuggivano dal diluvio: «Salite! In no- 
me di Dio sia il viaggio e l’ormeggio! Che certo il mio 
Signore è indulgente e clemente» (11,41). Il simboli- 
smo della separazione, della salvezza e del viaggio sicu- 
ro si ritrova, del resto, nei rituali di pellegrinaggio di 
molte tradizioni religiose. Coloro che completano lo 
hagg saranno chiamati b4g$ oppure baggi (badia o hafg- 
giya, se sono donne). Questo titolo onorifico indica il 
riconoscimento ufficiale di un miglioramento della po- 
sizione sociale, nel senso che viene riconosciuto, da 
parte dei propri pari, che è stato compiuto un dovere 
sacro e questo, nell’Islam, è un atto di valore universa- 
le, se non addirittura di conquista universale. 

La maggior parte dei pellegrini ha bisogno di assi- 
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stenza per predisporre il viaggio e per l'alloggio e di 
una guida appropriata per l’esecuzione dei riti e delle 
preghiere nel recinto all’interno di Mecca. Durante il 
Medioevo, le carovane di pellegrini si riunivano e viag- 
giavano insieme dall’Egitto, dall’Arabia meridionale, 
dalla Siria e dall'Iraq. Le loro comuni esperienze di 
viaggio non hanno prodotto i Racconti di Canterbury, 
anche se uno scrittore musulmano ha osservato che nei 
gruppi di pellegrini che si recano ogni anno a Mecca vi 
sarebbe abbondanza di materiale per trarne racconti 
dello stesso tipo. Durante il Medioevo, con i i fondi of- 
ferti da chi era meglio provvisto di fede e di ricchezza 
venivano allestiti ospizi e ostelli lungo il percorso dei 
pellegrini. In tempi più recenti, le organizzazioni dei 
Paesi musulmani offrono viaggi charter in aereo, in na- 
ve o via terra, e facile alloggio a Mecca. 

Di notevole importanza in ogni secolo sono state le 
guide dello bagg (note come mutawwif). Il compito di 
queste guide e dei loro agenti prevede che esse accom- 
pagnino i gruppi dei pellegrini affinché eseguano cor- 
rettamente i rituali e le preghiere a ogni stazione del 
pellegrinaggio, e che provvedano ai loro bisogni per 
quanto riguarda cibo e alloggio. Una della maggiori 
preoccupazioni del pellegrino è quella di avere una gui- 
da fidata, come è dimostrato dai manuali per lo pagg e 
dalla grande cura nel prepararlo. Fin dalla nascita del- 
l'Islam, nel vi secolo d.C., i musulmani arabi, special- 
mente i Meccani, hanno costituito una florida «indu- 
stria dello hagg», al servizio dei pellegrini di tutto il 
mondo. Nei tempi recenti, il governo dell'Arabia Sau- 
dita, riconoscendo che inevitabilmente il pellegrinaggio 
si presta allo sfruttamento di coloro che sono lontani da 
casa e in uno stato di intenso fervore religioso, ha cer- 
cato di disciplinare e regolamentare le offerte di servizi 
religiosi, materiali e sanitari ai milioni di visitatori che 
varcano ogni anno i confini nazionali per adempiere il 
sacro dovere. 

I racconti di viaggio dei pellegrini rivelano altre di- 
mensioni dello bagg, come occasione di avventura, di 
affari, di cultura e perfino di matrimonio. È considera- 
ta legittima l’intenzione di intraprendere affari con altri 
pellegrini, specialmente allo scopo di pagare le spese di 
viaggio. Tuttavia i manuali per lo bagg suggeriscono 
cautela nei confronti di venditori di merci e servizi 
spesso disonesti, anche e soprattutto all’interno dei re- 
cinti sacri. Anche il matrimonio fra i pellegrini è lecito, 
dal momento che lo bagg offre l'occasione di amicizie e 
rapporti personali, ma il matrimonio e i rapporti ses- 
suali sono proibiti durante il periodo della sacra osser- 
vanza nei recinti di Mecca. Nel passato, quando era no- 
tevolmente più difficile viaggiare, molti pellegrini se- 
guivano un itinerario libero e non prefissato e lungo il 
percorso si fermavano nelle città e nei paesi: coloro che 


avevano il desiderio di apprendere avevano l’opportu- 
nità di assistere alle lezioni di insegnanti famosi nelle 
scuole delle moschee. La letteratura biografica islamica 
mostra che per molti individui lo pagg è stato un mo- 
mento o una fase importante della loro vita, che ha avu- 
to grandi e durature conseguenze di significato perso- 
nale e, a volte, sociale. 

Ihram, condizione della consacrazione. Il periodo 
dello pagg va dall'inizio del decimo mese del calendario 
musulmano, Sawwal, fino al decimo giorno del dodice- 
simo mese, Du al-Higga. Anche se i veri e propri riti 
dello hagg cominciano soltanto l’otto di Du al-Higga, 
l’intero periodo di due mesi e mezzo, noto come 4/-m27- 
git al-zamaniya, è dedicato al viaggio e alla preparazio- 
ne rituale per le cerimonie dello bagg. I riti di prepara- 
zione e consacrazione sono espressi dal termine ibr4rm. 
I pellegrini raggiungono lo stato di ibr47 prima di ol- 
trepassare i limiti territoriali, 4/-mîg4t al-makaniya, si- 
tuati parecchie miglia fuori di Mecca, lungo le antiche 
vie carovaniere che collegavano con la Siria, Medina, 
l'Iraq e lo Yemen. All’interno del territorio delimitato 
da questi luoghi stanno i confini sacri di Mecca. Per la 
grande maggioranza dei musulmani che oggi giungono, 
per via mare o per via aerea, al porto di Gedda nell'A- 
rabia occidentale, i riti dell’;5r4z cominciano a bordo, 
prima dell’arrivo, oppure a Gedda stessa. I musulmani 
possono entrare a Mecca e nelle sue vicinanze in qual- 
siasi momento senza avere raggiunto lo stato di ihr, 
ma se hanno intenzione di eseguire i riti dello pagg 0 
della ‘4214 (vedi più avanti), l’ibrz diventa allora ne- 
cessario. 

Molti sono gli aspetti necessari al raggiungimento 
dello stato di :9r47: prima di entrare nel territorio sa- 
cro. 
1. L'ibràm richiede uno stato di purità rituale, che i 
pellegrini possono raggiungere eseguendo abluzioni 
speciali, più intense di quelle canoniche per le preghie- 
re quotidiane. Lo speciale stato di :br47: vuole anche 
che i pellegrini si taglino le unghie e si radano i peli pu- 
bici e ascellari; gli uomini devono anche tagliarsi la bar- 
ba e i baffi. Il successivo taglio delle unghie e dei peli 
farà parte del rito di sconsacrazione, taballul, che è pre- 
visto alla conclusione dei riti dello fagg o della ‘urmzra. 
Un pellegrino nello stato di 19r47 ha la proibizione di 
fare uso di profumi e di portare su di sé simboli della 
propria ricchezza, quali seta e gioielli. 

2. L'ibràm viene inaugurato e conservato mediante 
preghiere di diversi tipi. 

a) La niya è la preghiera con cui il pellegrino dichiara 
la propria intenzione di eseguire i riti che seguono. In 
qualsiasi momento dell’anno, ad eccezione dei tre giorni 
dello hagg stesso, i visitatori musulmani possono entrare 
nei confini sacri di Mecca con l’intenzione di eseguire ri- 


ti nella Moschea Sacra che custodisce la Ka‘ba. Questa 
visita viene chiamata ‘urzr4, o «pellegrinaggio minore». I 
pellegrini che fanno lo agg, o «pellegrinaggio maggio- 
re», dichiareranno la loro rîy4 di visitare anche Arafat, 
Muzdalifa e Mina tra l'ottavo e il decimo giorno di Du 
al-Hi$ga. Le loro preghiere devono dichiarare se inten- 
dono o meno interrompere lo stato di :9r4 nell’inter- 
vallo fra l'esecuzione della ‘urmzra e lo bagg. b) Un'altra 
forma di preghiera è la sa/4t, che comprende le proster- 
nazioni formali in direzione (gib/a) della Ka‘ba a Mecca. 
Quando sono in stato di ibrdrz, i pellegrini eseguono 
una salàt che prevede due sole prosternazioni prima di 
entrare nel terreno sacro. Durante lo pagg, compreso il 
viaggio di andata e ritorno da Mecca, le cinque esecu- 
zioni giornaliere della s4/7! seguono il seguente schema: 
una volta all’alba; le preghiere del mezzogiorno e del 
pomeriggio sono compiute insieme a mezzogiorno; le 
preghiere del tramonto e della sera sono pronunciate in- 
sieme al crepuscolo. c) La terza forma di preghiera è 
detta du ‘7° «supplica». Il du ‘4’ è una espressione di co- 
municazione con Dio meno formalizzata e più persona- 
le. La supplica viene solitamente pronunciata dopo la 
salt, in particolare dopo la sa/àt di ibràm, e quindi spes- 
so in ciascuna delle stazioni del pellegrinaggio. I testi 
delle suppliche contenuti nei manuali dello pagg rinvia- 
no ai significati che questi luoghi sacri e questi riti han- 
no per i musulmani. d) Il quarto tipo di preghiera, la ta/- 
biya, appartiene soltanto all’ibràzm. La talbiya è pronun- 
ciata a voce alta mentre i pellegrini oltrepassano le deli- 
mitazioni del territorio sacro e spesso anche durante i 
giorni della consacrazione. Le brevi formule rituali co- 
minciano con una frase che significa all'incirca: «Ecco- 
mi, o Signore! Qual è il tuo comando?». 

3. Oltre alle abluzioni e alle preghiere, l'ibràm preve- 
de che ogni pellegrino abbandoni gli abiti usuali per in- 
dossare uno speciale abbigliamento, che è semplice, 
simbolo visivo della fratellanza universale dell'Islam 
che viene celebrata dai riti dello pagg e della ‘urmzra. 
L'abbigliamento maschile consiste in due teli di stoffa 
bianca senza cuciture: l’uno fissato intorno alla vita, 
lungo fino alle ginocchia, l’altro passato sulla spalla si- 
nistra e fissato attorno al busto, in modo da lasciare la 
spalla e la mano destra libere per i gesti rituali. Gli uo- 
mini non possono portare alcun tipo di copricapo e ai 
piedi possono calzare soltanto sandali che lascino i tal- 
loni scoperti. Le donne indossano abiti semplici, che 
coprono dal collo alle caviglie e nascondono anche le 
braccia. Per loro è obbligatorio un copricapo, ma non è 
permesso coprire il volto durante il periodo della con- 
sacrazione. I manuali dello bagg non sono molto per- 
missivi sulla comodità dell’abbigliamento :brdr, spe- 
cialmente durante l’estate e l'inverno. 

L’ibram, quindi, è lo stato di consacrazione che ogni 
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pellegrino deve raggiungere prima di entrare nel terre- 
no sacro. Esso rappresenta il concetto di fratellanza 
egualitaria, o communitas, che molte tradizioni religiose 
realizzano ritualmente durante i pellegrinaggi e altri ri- 
ti. Lo bararz, 0 «territorio sacro», è un luogo in cui chi 
entra si aspetta di percepire la vicinanza di Dio, e 
l’ibràm è un momento, una condizione speciale di fra- 
tellanza per tutti i pellegrini. Entro i confini spaziali e 
temporali dell’;9r47, è proibito strappare piante, ucci- 
dere animali o fomentare disordini sociali. Marito e 
moglie hanno la proibizione di avere rapporti sessuali e 
alle donne si consiglia di comportarsi modestamente 
per non attrarre l’attenzione degli uomini. Vengono ri- 
dotte drasticamente le identità socioculturali consuete, 
poiché ora i pellegrini si stanno avvicinando all’ombeli- 
co della creazione, la casa primordiale in cui Adamo e 
Abramo venerarono Dio, un terreno consacrato dove 
Muhammad proclamò all’umanità la rivelazione con- 
clusiva di Dio. 

‘Umra, il pellegrinaggio minore. Tutti i racconti che 
descrivono l'approccio conclusivo a Mecca indicano 
che si tratta di un’esperienza piena di emozioni inten- 
se, legate alla realizzazione del sogno di tutta una vita. 
Le questioni di carattere pratico, come procurarsi l’al- 
loggio e l’assistenza di una guida per i pellegrini, sono 
di primaria importanza, ma il dovere vivamente atteso 
e di maggior valore è la visita alla Ka‘ba per i riti della 
‘umra. 

Fin dai tempi più antichi, la Ka‘ba e i suoi dintorni 
sono stati simbolo di rifugio dalla violenza e dalla per- 
secuzione, uno spazio sacro in cui i pellegrini potevano 
trovare asilo presso la divinità. Ora la Ka‘ba è racchiusa 
nel cortile a cielo aperto della Moschea Sacra di Mecca, 
al-Masgid al-Haram. Al loro arrivo i pellegrini si avvici- 
nano alla moschea attraverso strade che pullulano del 
traffico di altri pellegrini, di venditori ambulanti, di 
mercanti, i cui negozi e bancarelle riempiono lo spazio 
urbano che circonda l’antico santuario. 

Ventiquattro porte introducono al cortile della mo- 
schea (vedi figura 1). I quattro angoli delle mura ester- 
ne della Moschea Sacra, come i quattro angoli della 
Ka'ba al centro del cortile, sono orientati all’incirca nel- 
la direzione dei quattro punti cardinali. La Ka'‘ba è cir- 
condata da un pavimento di pietra a forma d’anello, 
detto 74f4f, il luogo della circumambulazione. Nell’an- 
golo orientale della Ka‘ba si trova la Pietra Nera, incas- 
sata in una cornice d’argento; un’altra pietra propizia- 
toria è incassata nell'angolo meridionale. Le quattro 
pareti della Ka'ba sono ricoperte da un enorme velario 
nero, detto kiswa, decorato con strisce di scrittura ara- 
ba ricamata in oro. La Porta della Pace, vicino all’ango- 
lo settentrionale della Moschea Sacra, è l’entrata tradi- 
zionale per l'esecuzione della ‘uma. Ancora una volta 
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l'emozione sale alla prima vista dell'immagine ossessiva 
della Ka'ba. 

Una volta entrati attraverso la Porta della Pace, i pel- 
legrini si dispongono a oriente della Ka‘ba, rivolti verso 
l'angolo della Pietra Nera. Il rito del fawdf, la circu- 
mambulazione, comincia da questo punto con una sup- 
plica seguita da un bacio, dallo sfioramento, o sempli- 
cemente dal gesto di toccare la Pietra Nera. Il pellegri- 
no si volge verso destra e comincia i sette giri, muoven- 
dosi in senso antiorario attorno alla Ka'‘ba. Ogni giro ha 
un significato speciale, accompagnato da preghiere rac- 
comandate, che il pellegrino può recitare o leggere da 
un manuale dello bagg, oppure ripetendo le parole del- 
la guida che conduce il gruppo. Quando si passa da- 
vanti alla pietra nell'angolo meridionale e alla Pietra 
Nera nell’angolo orientale, è tradizione toccare o fare il 
gesto di toccare l’una e l’altra pietra con il braccio de- 


FIGURA 1. Percorso del pellegrinaggio alla Moschea Sacra, Mecca. 
1) Ka'ba. 2) Angolo della Pietra Nera. 3) Magam Ibrahim. 
4) Fontana di Zamzam. 5) Al-Higr. 





stro alzato e con una supplica verbale. I pellegrini di 
sesso maschile vengono invitati a compiere i primi tre 
giri a passo rapido e gli altri quattro più lentamente. 

Dopo il tawdf, i pellegrini visitano i santuari adiacen- 
ti alla Ka'ba. Un'area lungo il muro nordorientale della 
Ka‘ba, fra la sua unica porta e la Pietra Nera, è il mu/ta- 
zim, il «luogo dell’insistenza». Con le braccia alzate, 
possibilmente appoggiati contro il muro del multazirz, i 
pellegrini offrono una supplica. Altro luogo di visita è il 
Magam Ibrahim, che simboleggia il luogo in cui si dice 
che Abramo abbia pregato rivolto verso la Ka'ba. Dal- 
l'interno o nei pressi del santuario coperto di Ibrahim i 
pellegrini recitano una preghiera con due prosternazio- 
ni. Vicino al Magam Ibrahim, a oriente della Ka'‘ba, si 
trova il pozzo di Zamzam. Ogni pellegrino beve un sor- 
so della sua acqua, che si dice abbia sapore salmastro. 
Sul lato nordoccidentale della Ka‘ba, un basso muro se- 
micircolare racchiude uno spazio, noto col nome di al- 
Hi$r, che si crede sia il sito delle tombe di Hagar e 
Ismaîil. Si dice anche che sia il luogo accanto alla Ka'ba 
dove Muhammad avrebbe dormito la notte del suo 
viaggio miracoloso da Mecca a Gerusalemme. 

Dopo le circumambulazioni e le visite, i pellegrini la- 
sciano la Moschea Sacra (uscendo con il piede sinistro) 
attraverso la Porta della Purezza, sul lato sudorientale. 
Ad alcuni metri di distanza si trova la collinetta di al- 
Safa, da cui comincia il sa, il rito della corsa, che si 
compie percorrendo sette volte la distanza fra al- Safa e 
la collinetta di al-Marwa, a circa 410 metri a nord-est 
della Moschea Sacra. Il sa‘) commemora la disperata ri- 
cerca dell’acqua di Hagar nel deserto meccano, e com- 
pleta i riti della ‘7274. I visitatori di Mecca che inten- 
dono eseguire soltanto la ‘urzra e i pellegrini che vi 
giungono troppo presto per lo bagg a questo punto si 
sconsacrano con il rito del taglio dei capelli e abbando- 
nando l’abito dell’ibr47. (Vedi più avanti). 

Hagg, il pellegrinaggio maggiore. Lo bagg vero e 
proprio comincia l'ottavo giorno di Du al-Higga, il 
giorno della partenza per Arafat, una località situata a 
circa ventuno chilometri a oriente di Mecca. (Per il per- 
corso e i siti del pellegrinaggio vedi la figura 2). Molti 
pellegrini trascorrono la prima notte a Mina, come si 
dice che abbia fatto lo stesso profeta Muhammad, men- 
tre altri si spingono fino ad Arafat. La meta finale di 
tutti i pellegrini è Gabal al-Rahma, il Monte della Mise- 
ricordia, situato nella pianura orientale di Arafat, che 
deve essere raggiunto a mezzogiorno del nove di Dù al- 
Hipga. 

Arafat. Le autorità musulmane concordano che «non 
c'è bagg senza Arafat», cioè senza il rito di wugdf, «sta- 
re» sul Monte della Misericordia. Secondo una leggen- 
da, Adamo ed Eva si incontrarono per la prima volta e 
si «conobbero» (‘araf) ad Arafat, dopo la lunga sepa- 


razione seguita all'espulsione dal Paradiso. La tradizio- 
ne vuole che anche Ibrahim sia venuto ad Arafat per 
eseguire il wuq#f. Il profeta Muhammad, infine, si ri- 
volse a una folla di seguaci che eseguivano il wug4f du- 
rante il suo pellegrinaggio d’addio, e gli vengono attri- 
buite le seguenti parole, pronunciate in tale occasione: 
«O popolo, udite quello che ho da dirvi, poiché non so 
se sarò ancora qui con voi dopo questo giorno... In ve- 
rità, tutti i musulmani sono fratelli... e il vostro Signore 
è uno». La tradizione associa a questa occasione anche 
la rivelazione dell’ultimo versetto coranico recitato da 
Muhammad: «Oggi v’ho resa perfetta la vostra religio- 
ne, e ho compiuto su voi i Miei favori, e M'è piaciuto 
darvi per religione l'Islam» (5,3). Il Giorno dello Stare 
sull’ Arafat i pellegrini fanno un’abluzione e recitano le 
preghiere canoniche nella moschea situata vicino all’en- 
trata occidentale della pianura. Quando il sole passa il 


l 
=g-fuori dai confini a 


dello barar << Ka'ba 2 
Tr Fontana di ZamzamY&sm.. 000 


9 Sito di Abramo 


6,7 


Moschea Sacra 


PELLEGRINAGGIO ISLAMICO 517 


meridiano di mezzogiorno, il Monte della Misericordia 
brulica di pellegrini. I temi della fratellanza e del penti- 
mento dominano nei sermoni e nelle suppliche del po- 
meriggio. 

Murzdalifa. Al tramonto la scena della preghiera cam- 
bia improvvisamente, quando i pellegrini si agitano per 
levare il campo e cominciare ad «affrettarsi» verso 
Muzdalifa. Questo rito è detto i/@da4 («corsa») o nafra 
(«fuggi fuggi») e nei diari dei pellegrini viene descritto 
come un momento di assoluta confusione. Ciò nono- 
stante, come la fase precedente in cui stanno rispettosa- 
mente in piedi, anche la corsa a Muzdalifa è un rito di 
significato antico: non è semplicemente un comporta- 
mento di massa indisciplinato. A Muzdalifa, pochi chi- 
lometri sulla strada del ritorno a Mecca, i pellegrini si 
fermano sia per osservare il tramonto, sia per recitare la 
preghiera della sera, la sa/àt. La sunna del Profeta ha 


1. Consacrarsi nell’ibr47, pronunciare la ta/biya, 
entrare nello bara 

2. Andare a Minà 

3. Stare in piedi davanti ad Arafat 

4. Andare a Muzdalifa 

5. Gettare pietre ai Pilastri, eseguire il sacrificio, 
chiudere l’ibrd;m 

6. Eseguire il faw4f, baciare la Pietra Nera 

7. Eseguire il s4‘y 

8. Ritornare a Mina 

9. Partenza 
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FIGURA 2. Mappa schematica dei luoghi e delle azioni rituali dello had. 
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inaugurato la tradizione di passare la notte a Muzdalifa, 
anche se è permesso, dopo la sosta a Muzdalifa, spin- 
gersi più vicino a Mina. Il Corano dice: «Quando avre- 
te fatto la ifida da ‘Arafat, menzionate il nome di Dio 
presso il monumento sacro (alrmat'ar al-barim)», ossia a 
Muzdalifa (2,198). Oggi una moschea a Muzdalifa indi- 
ca il luogo in cui i pellegrini si raccolgono per eseguire 
una salat speciale. Durante la sosta a Muzdalifa, inoltre, 
i pellegrini raccolgono alcune pietruzze per la lapida- 
zione rituale del giorno dopo, a Mina. 

Mina, Il dieci di Du al-Higga è l’ultimo giorno uffi- 
ciale del periodo dello pagg. La maggior parte dei ritua- 
li di questa giornata hanno luogo a Mina e comprendo- 
no: 1) il getto di sette pietruzze contro il pilastro di 
Aqaba; 2) la festa del grande sacrificio (‘Id al-Adhà); 
3) il rito della sconsacrazione dalla condizione di :brà7x; 
e 4) la visita a Mecca per il fawdf, detto a/-ifada. 

La storia di Ibrahim che doveva sacrificare Isma'il 
fornisce il significato simbolico al rito della lapidazione 
e al sacrificio di sangue. Si dice che, tornando da Ara- 
fat, Ibrahim ricevette da Dio il comando di sacrificare 
ciò che gli era più caro, il figlio Isma4il. Sulla via per Mi- 
na, Satana gli sussurrò tre volte (oppure a lui, a Ismail 
e a Hagar), tentandolo (o tentandoli) a non obbedire al 
terribile comando. La risposta, secondo la leggenda, fu 
un lancio di pietre per respingere il Tentatore. Al cen- 
tro di Mina si trovano tre pilastri di mattoni e malta, 
simboli della tentazione di Satana, e il pilastro detto 
Aqaba è il sito dove i pellegrini si riuniscono la mattina 
del dieci di Du al-Higga, di buon’ora, per gettare sette 
sassi. Dopo la lapidazione, i pellegrini che possono per- 
metterselo offrono il sacrificio cruento di un agnello 
oppure di una capra (a volte di un cammello), per com- 
memorare la sostituzione divina con un montone per il 
sacrificio di Abramo. I manuali dello pagg raccomanda- 
no suppliche che esprimano la volontà del pellegrino di 
sacrificare a Dio ciò che gli è più caro. La carne viene 
consumata dalla famiglia e dagli amici e ciò che avanza 
viene dato ai poveri. La festa del grande sacrificio viene 
celebrata nello stesso giorno dai musulmani di tutto il 
mondo, con riunioni di famiglia e di amici. 

Tawaf al-ifàda e tahallul. Dopo il sacrificio e la festa, 
comincia il processo del tab4//ul, la sconsacrazione, con 
il taglio dei capelli. Molti uomini seguono la tradizione 
di rasarsi completamente il capo, mentre per le donne, 
e per gli uomini se lo desiderano, il taglio di tre capelli 
è sufficiente per soddisfare la richiesta rituale. Segue, 
quindi, una visita a Mecca per un altro rito di circu- 
mambulazione, noto come fawédf a/-ifida. I pellegrini 
che non hanno ancora completato i riti della “zr4 pos- 
sono farlo in questo momento. 

La Ka'ba stessa viene purificata e rinnovata ritual- 
mente durante i tre giorni dello pagg. Poco prima dell’i- 


nizio dello pagg, la kiswa nera — rovinata e strappata da 
un anno di esposizione alle intemperie — viene sostitui- 
ta da una bianca, che richiama l’indumento ibra in- 
dossato dai pellegrini. Quando i pellegrini sono partiti 
per Arafat, le autorità meccane aprono la porta della 
Ka‘ba allo scopo di lavarne l’interno, atto che simbo- 
leggia l'eliminazione degli idoli dalla casa sacra ad ope- 
ra del Profeta. I pellegrini, che il dieci di Du al-Higga 
ritornano per il 1awdf al-ifàida, sono accolti dalla vista di 
una nuova splendente kiswa nera. Nei primi tempi del- 
l'Islam la nuova kiswa e altri doni per il santuario di 
Mecca e di Medina venivano inviati ogni anno dai calif- 
fi, doni che venivano portati da una carovana di cam- 
melli in un contenitore decorato chiamato w7abrzal. Dal 
x secolo fino al 1927 è stata una carovana dall’Egitto 
a portare ogni anno la nuova kiswa. Dal 1927 la kiswa 
viene fabbricata da una ditta di Mecca. 

Quando il fawéf al-ifida è stato completato, la cessa- 
zione della condizione di consacrazione diventa defini- 
tiva nel momento in cui viene abbandonato l’abbiglia- 
mento da pellegrino, che viene sostituito dagli abiti 
normali. Ora tutte le proibizioni dell’ibr41 sono revo- 
cate e la maggior parte dei pellegrini ritorna a Mina per 
trascorrere qualche ora in trattenimenti di carattere so- 
ciale, dall’undici al tredici di Dù al-Higga. In ognuno di 
questi giorni è suna gettare sette pietruzze a ciascuno 
dei tre pilastri di Mina. Questo enorme numero di pel- 
legrini, alloggiati in un grande numero di tende pianta- 
te lungo la stretta vallata di Mina, si tranquillizza in 
un'atmosfera rilassata di scambi amichevoli di saluti re- 
ligiosi e di incontri con musulmani provenienti da ogni 
parte del mondo. Al tramonto del giorno tredici la pia- 
nura di Mina deve essere sgombrata. Molti vorranno 
passare qualche altra giornata a Mecca, ma tutti faran- 
no un'ultima visita alla Ka‘ba per un'ultima circumam- 
bulazione, fawédf al-qudim, che è permessa senza alcuna 
condizione e senza l’abito dell’ibràm. Lo hagg è così 
completato e ogni pellegrino lascia i territori sacri con il 
titolo onorifico di pagg. 

La Ziyara, o visita ai luoghi santi. La Moschea Sacra 
di Mecca, la Moschea del Profeta a Medina e la mo- 
schea di al-Agsa, a Gerusalemme, sono i templi più sa- 
cri della fede islamica e le relative città sono le più san- 
te per i musulmani. Ogni anno, quindi, solitamente pri- 
ma o subito dopo lo hagg, giungono in Arabia molti vi- 
sitatori musulmani per compiere un altro pellegrinag- 
gio, alla Moschea del Profeta e al suo sepolcro in Medi- 
na. Queste visite non hanno il peso di un dovere reli- 
gioso per la legge islamica e non sono parte costitutiva 
dello bag$, tuttavia la zîy4ra, o visita ai luoghi santi, è un 
aspetto essenziale della religiosità musulmana tradizio- 
nale. Ci sono molti monumenti, sia a Mecca sia a Medi- 
na, che indicano il sito della casa, del sepolcro e di vari 


avvenimenti connessi con il Profeta, con la sua famiglia 
e con i suoi compagni più vicini. Le guide per la ziy4r4 
conducono i pellegrini a questi siti, dove vengono reci- 
tate preghiere e proposte meditazioni. 

La visita più importante è quella alla Moschea del 
Profeta a Medina. Sotto la guida di uno $ayh, i visitatori 
entrano nella moschea attraverso un passaggio detto 
Porta della Pace, mormorando una preghiera. All’inter- 
no della moschea, così come appare oggi, si trova una 
cancellata di ottone, che indica i limiti dell’allora più 
piccola dimora e moschea del Profeta. All’interno di 
questa cancellata d’ottone i pellegrini eseguono una s4- 
lat che prevede due prosternazioni seguite da suppliche. 
Nei pressi si trova il mausoleo del Profeta, con la sua cu- 
pola verde, dove i pellegrini pronunciano suppliche e 
lodi per il Profeta. Il mausoleo del Profeta racchiude il 
sepolcro dei primi due califfi dell'Islam, Abù Bakr e 
‘Umar, per i quali si possono recitare delle preghiere. 

L'interpretazione dello hagg. Il significato del pelle- 
grinaggio a Mecca, in generale e nei suoi numerosi det- 
tagli, è stato argomento di molti studi da parte dei mu- 
sulmani, attraverso i secoli, e da parte dei non musul- 
mani, nei tempi moderni. Benché lo bagg sia un dovere 
accuratamente definito dalla legge islamica, la grande 
difformità dei partecipanti, con gradi e tipi diversi di 
religiosità, viene adattata con notevole facilità alle strut- 
ture delle interpretazioni tradizionali. Le varie scuole 
giuridiche, per esempio, differiscono sul grado di rigi- 
dità rituale da richiedere durante il tempo in cui il pel- 
legrino deve eseguire il rito di «stare» ad Arafat. I pel- 
legrini più devoti cercano di emulare ciò che il Profeta 
raccomandava e praticava a ciascuna stazione all’inter- 
no dei territori sacri, mentre altri si limitano a soddisfa- 
re le richiesta minime delle interpretazioni più indul- 
genti delle scuole giuridiche. In pratica, per ogni rito, 
come ad esempio per il sacrificio cruento di Mina, l’im- 
possibilità fisica o economica di rispettare alla lettera le 
condizioni previste può essere compensata con più 
semplici riti di sostituzione, come preghiere o digiuni. 

Il continuo processo di interpretazione dei signifi- 
cati e delle imposizioni dello bagg, all’interno dello 
schema generale delle simbologie islamiche, è testimo- 
niato dagli scritti dei musulmani contemporanei. Uno 
dei problemi maggiormente discussi è la quantità di 
pellegrini che possono raccogliersi, volta a volta, ri- 
spetto allo spazio fisico disponibile per l’esecuzione 
dei riti. La massa di oltre due milioni di pellegrini che 
gettano sassi contro i pilastri di Mina, per esempio, ha 
indotto le autorità saudite preposte allo pa$$ a escogi- 
tare varie modalità per organizzare e regolamentare lo 
spazio comune entro il quale eseguire il rituale. La 
macellazione di centinaia di migliaia di animali a Mi- 
nà, in un spazio e in un tempo limitati, produce un no- 
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tevole problema sanitario, in particolare quando lo 
hag$ ha luogo nei mesi torridi dell’estate. Alcuni pro- 
pongono soluzioni alternative, modalità rituali con cui 
i pellegrini potrebbero egualmente soddisfare il signi- 
ficato che sta alla radice del sacrificio, ossia la rinuncia 
a ciò che è più caro. Altri, sulla base di affermazioni 
contenute nella sunza o proposte dalle scuole giuridi- 
che, hanno suggerito un ampliamento del tempo pre- 
visto per il compimento di riti come la lapidazione e il 
sacrificio cruento. 

Il problema dell’interpretazione e del significato deve 
essere visto in rapporto con i cambiamenti politici e tec- 
nologici avvenuti anche nel mondo islamico. La nascita 
del nazionalismo, per esempio, ha aggiunto una nuova 
dimensione alla ricerca di unità rituale nei territori sacri. 
I trasporti di massa hanno reso possibile il viaggio a 
Mecca a un numero enorme di pellegrini. Alle tradizio- 
nali esperienze di avventura e di ospitalità lungo i per- 
corsi dello pagg, un numero sempre maggiore di pelle- 
grini contemporanei preferisce le comodità di un viag- 
gio più veloce e più sicuro. La possibilità di seguire da 
casa tutto lo bagg attraverso la televisione, inoltre, per- 
mette all'intera comunità musulmana di realizzare un’e- 
sperienza audiovisiva dei riti del pellegrinaggio. Lo pagg 
sta, dunque, diventando sempre di più un avvenimento 
mediatico per il mondo islamico di oggi. 
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RICHARD C. MARTIN 


POESIA ISLAMICA. Fin dalla sua fondazione, nei 
primi decenni del vI secolo d.C., l'Islam divenne la reli- 
gione dominante in diverse aree culturali e linguistiche, 
e in tutte fiorì una produzione poetico-religiosa. Ne 
tratteremo qui limitatamente alla produzione nelle lin- 
gue classiche della letteratura islamica, l’arabo e il per- 
siano, e in alcuni dialetti di regioni che oggi fanno parte 
della Turchia, dell’ Afganistan, del Pakistan e dell’India. 

Arabo. L'Islam delle origini non fu del tutto benevo- 
lo con la poesia: un versetto coranico ben noto (26,226) 
critica aspramente i poeti. La poesia preislamica si de- 
dicava per lo più all’elogio del vino, dei piaceri dei sen- 
si e di cose mondane d’altro genere, che la nuova reli- 
gione proibiva. Ma inevitabilmente cominciò a emerge- 
re una poesia religiosa, che raggiunse la prima impor- 
tante fioritura intorno al IX secolo, quando il Sufismo — 
corrente mistica dell'Islam — spostò l’accento da un a- 
scetismo estremo a un rapporto di amore personale tra 
il fedele e Dio. La forza emotiva liberata da questa inti- 
ma e profonda relazione trovava nella poesia la sua na- 
turale espressione. Fra i più notevoli poeti del periodo 
si annovera la mistica irachena Rabi'‘a al-'Adawîya 
(morta nell’801), l’egiziano Di al-Nuùn (morto nell’859), 
Sumniin l’Amante (morto dopo il 900), Sibli (morto nel 
945), e il famoso «martire dell’amore» al-Hallag (morto 
nel 922), tutti di Bagdad. Il loro tema principale è l’e- 
sperienza dell’amore in tutti i suoi aspetti e fasi: l’ango- 
scia della separazione, la gioia del ricongiungimento, la 
lotta continua per la dignità e la fedeltà, il desiderio ar- 
dente della morte. [Vedi RABI'A AL-'ADAWIYA e AL- 
HALLAG]. 

Dopo la vita drammatica e l’opera di al-Hallag, la 
qualità della poesia sufi decadde fino al xI secolo, 
quando vide una nuova fioritura letteraria. I maggiori 
scrittori mistici di questo periodo furono Ibn al-'Arabi 
(morto nel 1240) e Ibn al-Farid (morto nel 1235). En- 
trambi furono autori di poesie liriche, ma il primo è 
molto più famoso per i suoi trattati in prosa, e l’altro 
per il suo T4'7ya, un’opera di 750 versi, assai elaborata 
retoricamente, sul viaggio del mistico verso Dio. Già 
prima di questo periodo il centro dell’attività poetica 
sufi si era spostato in Iran. [Vedi IBN AL-‘ARABI e IBN 
AL-FARIDI. 


Persiano. Indagare la poesia persiana significa entra- 
re in un mondo di convenzioni letterarie e di complica- 
zioni stilistiche non facilmente comprensibili per uno 
straniero. Centinaia di immagini e di motivi di reperto- 
rio — vino e taverna, luna e giardino, idoli e moschee, al- 
lodole, calici, giovani attraenti, dame velate, chiome ar- 
ruffate, eroi dell’epica amorosa con le loro lotte gran- 
diose — sono intrecciati insieme in combinazioni infini- 
te e infinite sfumature. Forse la cosa più complicata da 
afferrare è la sottile interazione fra spiritualità e sensua- 
lità. L'amante sarà ubriaco di vino, acceso di passione 
per un bel giovinetto, o ebbro di Dio? Spesso non c’è 
una risposta chiara. 

La forma lirica persiana più importante è il gaza/: co- 
struito in distici liberamente legati da un’unica rima, si 
presta bene ai modi complessi e allusivi preferiti dai 
poeti persiani. La prima breve forma usata dai mistici 
persiani, risalente all'XI secolo, è il rud4%7, 0 quartina. 
Andrebbero ricordate anche due forme più lunghe: la 
gasîda, derivata dall’arabo, lungo poema laudativo a ri- 
ma unica, introdotto da una poesia amatoria, da cui 
probabilmente si sviluppò il gaza/; e il matnavi, che 
mette insieme narrazione, descrizione, riflessione ed 
espressione emotiva in quartine rimate, con una quan- 
tità di versi che varia da alcune centinaia fino alle deci- 
ne di migliaia. 

Benché l’Iran abbia prodotto molti e vigorosi poeti 
religiosi, tutti sembrano ruotare intorno al maggiore 
di essi, Mawlana Galal al-Din Rimi (1207-1273), che 
assunse lo pseudonimo di «Sole di Tabriz» e diede ori- 
gine all’ordine dei danzatori estatici, i Mevlevi (noti in 
Occidente come Dervisci rotanti). Prima di lui due 
poeti importanti furono Sana'î (morto intorno al 
1131) e ‘Attar (morto forse nel 1221), entrambi me- 
glio conosciuti per i loro matravi che per le opere più 
brevi. Anche Ahmad al-Gazali (morto nel 1126) e 
Rizbihan Bagli (morto nel 1209) ebbero notevole in- 
flusso sullo sviluppo della poesia mistica persiana. 
[Vedi RUMI, GALAL AL-DIN e ‘ATTAR, FARID 
AL-DIN]. 

Rumi aveva trentasette anni, insegnava teologia mi- 
stica ed era padre di due figli adolescenti quando la sua 
vita venne improvvisamente sconvolta dall’incontro 
con un derviscio errante di nome Sams al-Din di Ta- 
briz. Fra i due mistici si creò un legame profondo, tan- 
to da far dimenticare a Rumi il mondo, la famiglia e i 
discepoli. Dopo un anno e mezzo, di fronte alla collera 
e alla gelosia dei compagni di Rimi, Sams scomparve. 
Fu allora che Rumi si diede alla poesia e si fece dervi- 
scio rotante, sfogando così lo strazio per la perdita del- 
l’amico diletto. In un primo momento, tuttavia, i due 
tornarono a riunirsi con l’aiuto del figlio maggiore di 
Rumi, ma furono poi divisi definitivamente per opera 


del figlio minore, il quale, sembra, complottò per l’as- 
sassinio di Sams. 

Dal 1245 fino alla morte, circa trent'anni più tardi, 
Rumi compose un abbondante, ricco e profondo corpo 
poetico. La sua raccolta di liriche comprende circa 


trentacinquemila distici e il suo monumentale Matnavi 


è stato chiamato «Corano in persiano». «I soggetti di 
Rimi coprono quasi ogni aspetto della vita, ma il cen- 
tro dei suoi pensieri è l'Amore» (Schimmel, 1982, p. 
101). Molto egli scrive dell'amore umano e molto del- 
l’amore come forza travolgente per se stesso, dell’amo- 
re come Dio, talvolta anche (per quanto l’espressione 
dovesse suonare sconvolgente) dell'amato umano ap- 
pena distinguibile da Dio. Le sue rappresentazioni infi- 
nitamente varie «paiono comprendere tutti i simboli 
dei mistici d'Oriente e d'Occidente» (Schimmel, 1982, 
p. 101). 

Fra i numerosi poeti religiosi che scrissero in persia- 
no, dopo Rumi, notevoli sono ‘Iragi (morto nel 1289), 
Magribi (morto nel 1406), Hafiz. (morto nel 1390) e 
Gami (morto nel 1492). Gli ultimi due sfoggiano con 
grande abilità un’elaborazione musicale e retorica e un 
linguaggio figurato ridondante e sensuale, tanto che la 
componente «mistica» dei loro versi risulta particolar- 
mente ambigua. Si aggiunga che la poesia persiana fu 
prodotta per gran parte nell'India musulmana, anche 
più che nella stessa Persia. La tradizione indopersiana 
risalente all'XI secolo produsse come primo raffinato 
poeta Amir Husraw (morto nel 1325), più che altro 
poeta di corte, ma anche discepolo di un maestro sùlfi. 
Ancora nel xTx secolo il grande poeta Galib, più impor- 
tante per le sue opere in urdu, compose anche un am- 
pio divén in persiano. [Vedi HAFIZ SIRAZI e HUS- 
RAW, AMIRI. 

Turco. La produzione mistica turca può farsi risalire 
al XII secolo e ha il suo grande poeta in Yunus Emre 
(morto nel 1321). Pur usando talvolta i metri classici 
persiani, Yunus diede la preferenza alle forme popolari 
turche: i suoi versi forti e famosi godono ancora di vasta 
popolarità. Dalla campagna anatolica, dove viveva, 
cantò tutte le fasi della ricerca di Dio con vivida fanta- 
sia descrittiva. Alcune delle sue poesie più espressive, 
forse destinate alla recitazione dei dervisci che si riuni- 
vano a cantare e a danzare in onore di Dio, fluiscono di 
continuo attraverso un ritornello in cui ricorre il nome 
di Allah. [Vedi YUNUS EMRE]. 

Kaygusuz Abdal, poeta del secolo XV, compose versi 
eccentrici, divertenti, a volte senza senso, legati alle tra- 
dizioni popolari turche e paragonabili a uno stile di 
poesia mistica rintracciabile in altre parti del mondo e 
caratterizzato dal paradosso, dalla comicità e da inten- 
zionale follia. Sia Kaygusuz che Yunus appartenevano 
all’ordine sufi bektaSita, che ebbe un ruolo importante 
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nella vita religiosa turca dal xnI agli inizi del XTV secolo. 
Terzo poeta importante di quest'ordine fu Pir Sultan 
Abdal (morto nel 1560). Altri poeti di rilievo apparte- 
nevano a ordini diversi, come ‘Imaduddin Nesimi 
(morto nel 1417), Esrefoglu Rumi (xv secolo) e Niyàsi 
Misri (morto nel 1697). Nonostante l’abolizione degli 
ordini sufi, ordinata nella Turchia di Kemal Atatiirk 
(1925), l'impulso mistico continuò a esprimersi nella 
poesia: un esempio recente è quello di Ismail Emre 
(morto nel 1973), detto «il nuovo Yunus Emre». 

Lingue dell'Asia meridionale. La religiosità islamica 
ha trovato vigorosa espressione anche nelle lingue lo- 
cali dell'Asia meridionale, dall’Afganistan all’estremità 
meridionale dell'India. Testimonianze provenienti da 
poeti e maestri dei periodi formativi di queste lettera- 
ture regionali rivelano, da un lato, una tenace difesa 
dell'uso di una lingua non classica, e, dall’altro, orgo- 
glio e amore profondi per la madrelingua. Quest’ulti- 
ma aveva il vantaggio della freschezza, dell’intimità, 
dell'immaginario familiare e soprattutto della com- 
prensione da parte della gente comune, cui erano igno- 
ti sia l'arabo che il persiano. Le convenzioni letterarie 
persiane ebbero naturalmente la loro influenza, ma 
non più del folclore locale, della narrativa e degli stili 
di canto popolari. Il simbolismo induista mescolato 
con quello islamico, come nel movimento bbakti, rag- 
giunse il culmine nell’India settentrionale fra il XIV e il 
xvIi secolo. Mentre emergeva questa religiosità devo- 
zionale popolare, i poeti induisti e musulmani condivi- 
devano la tendenza ad avversare l’intellettualismo, il ri- 
tualismo meccanico e ogni sorta di elitarismo (caste, 
clero, burocrazia). 

La dominazione politica e culturale musulmana sul- 
l'India, dalle prime incursioni dell’vim secolo fino alla 
morte dell’ultimo imperatore fantoccio, oltre mille anni 
più tardi, si concentrò nei due terzi settentrionali del 
subcontinente. Pashto, sindi, panjabi, hindi, urdu, ben- 
gali sono alcune delle tante lingue con cui i musulmani 
cantarono le lodi e l’amore per Dio e il suo Profeta. 
Molta di questa poesia ci è pervenuta anonima o con at- 
tribuzioni dubbie. Un elenco dei poeti potrebbe inizia- 
re con i tre discepoli del santo sufi Nizam al-Din Aw- 
liya’, cioè Amir Husraw (morto nel 1325), Hasan Dih- 
lawi (morto nel 1328) e Abi ‘Ali Qalandar Panipati 
(morto nel 1323), tutti di Dehli. Verso la fine del XII se- 
colo, quando Dehli divenne sede dell’Impero musul- 
mano, la forma locale di hindi era in via di trasforma- 
zione, con l’apporto di un grande numero di termini 
arabi e persiani, risultandone un linguaggio che alla fi- 
ne avrebbe avuto una grafia persiana e il nome di urdu. 
Questa lingua incominciò a distinguersi letterariamente 
in una forma meridionale, nota come dahni urdu, nei 
secoli XV e XVI, e facendosi sempre più raffinata, fino a 
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quando non divenne il mezzo espressivo della poesia 
mistica di Sirag Awrangabadi (morto nel 1765), dell’or- 
dine sufi Dahni. 

Fu infatti nel xv secolo che l’urdu raggiunse una 
propria autentica espressione. Poeti importanti furono 
Bedil (morto nel 1721), Sirhindi (morto nel 1624) e 
Wali (morto nel 1695), tutti appartenenti all’ordine sùfi 
nagSbandita. Ma la figura dominante fra i poeti religio- 
si in urdu è Hwaga Mir Dard (morto nel 1785), autore 
fecondo in prosa e in versi, la cui peraltro esigua raccol- 
ta di liriche urdu è, secondo la Schimmel, «di insupera- 
bile bellezza». 

Altri grandi poeti urdu dei secoli XVII e XIX non pos- 
sono definirsi fondamentalmente «mistici», anche se di 
fatto non si possono considerare avulsi dalla tradizione 
mistica. Il tema dominante della poesia urdu (soprat- 
tutto della sua forma preminente, il 6424/) è l’amore, la 
cui espressione è impregnata dei simboli e delle con- 
venzioni ereditate dalla tradizione persiana. In poeti 
come Mir (morto nel 1810) e Galib (morto nel 1869), 
l’amore di un oggetto umano, l’amore come principio 
trascendente e l’amore come legame con Dio, e sua ve- 
ra natura, continuano ambiguamente a giustapporsi e a 
sovrapporsi l’un l’altro. 

Di altre tradizioni locali si può fare soltanto breve- 
mente cenno. I maggiori poeti in sindi e panjabi, Sah 
‘Abdul Latif e Bullhé Sah, morirono entrambi lo stesso 
anno, nel 1752; ed entrambi, pur essendo autori di liri- 
che su vari temi, sono particolarmente amati per le in- 
terpretazioni mistico-poetiche di racconti popolari. Co- 
me poeti di rilievo vanno citati ancora Qadi Qadan 
(morto nel 1551) e Sachal Sarmast (morto nel 1826), in 
sindi; Mado Lal Husayn (morto nel 1593) e Sultan 
Bahù (morto nel 1691), in panjabi. La voce più innova- 
trice, fra i poeti mistici in pashto, è quella di ‘Abdur- 
rahman (morto nel 1709). Durante i secoli XV e XVI, un 
certo numero di poeti sufi in dialetto indiano avadi 
produssero lunghi poemi narrativi allegorici, special- 
mente interessanti per la mescolanza di miti induisti e 
musulmani. Il più notevole è il Padwzavati di Malik 
Muhammad Ga'isi (morto dopo il 1570). Una produ- 
zione di bella e vigorosa poesia islamica fiorì anche nel 
Bengala orientale (odierno Bangladesh). Ciascuna di 
queste letterature regionali ha tratti propri ben distinti, 
influenzati dalle peculiarità e dalle tradizioni locali. 

Poesia in lode del Profeta. Lungo la storia dell'Islam 
e in tutte le lingue del mondo islamico i poeti ebbero 
espressioni ardenti di lode e di amore per Muhammad. 
Poiché l’amore del Profeta è stato definito la forza più 
potente che unisce l'Islam, nessun altro tema potrebbe 
fornire una conclusione più appropriata a questo pano- 
rama della poesia religiosa islamica. 

La tradizione iniziò all’epoca in cui il Profeta era an- 


cora in vita, quando i contemporanei Ka'b ibn Zuhayr e 
Hassan ibn Tabit lo glorificarono in versi. Nei secoli se- 
guenti innumerevoli poeti scelsero di cantare gli eventi 
della sua vita, la potenza del suo nome, la speranza nel- 
la sua intercessione il Giorno del Giudizio, la sua iden- 
tificazione con il simbolismo della luce, la bellezza e le 
nobili qualità, la nascita e l’ascensione al cielo, il potere 
taumaturgico di donare salute e salvezza. 

Tra i più famosi autori di poesia ra ‘t7ya in arabo è al- 
Busiri (Xm secolo). La tradizione persiana inizia con 
Sana’i (XII secolo) e comprende, fra gli altri, Rumi, ‘At- 
tar, Gami e Sa‘di. Altri esempi abbondano nei dialetti 
indiani, in turco e swahili. Tutte le forme e gli stili poe- 
tici, dal più semplice al più raffinato, sono chiamati a 
esaltare Muhammad, l’amico, l'esempio supremo, il 
«fulgore di ambedue i mondi». Muhammad Igbal, poe- 
ta urdu del xx secolo, dà un’idea della potenza e dell’u- 
niversalità del tema quando dichiara: «L'amore del Pro- 
feta scorre come il sangue nelle vene della comunità». 
[Vedi IOBAL, MUHAMMAD e SA/DI, AL-. Vedi an- 
che SUFISMO; GINAN; NUBUWA; SAMA']. 
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LINDA HESS e ANNEMARIE SCHIMMEL 


POLEMICA MUSULMANO-EBRAICA. Fino al 
xvi secolo la maggioranza degli Ebrei viveva in paesi 
governati da musulmani, dove condivideva con i cri- 
stiani lo status di minoranza «protetta», tollerata di ma- 
lavoglia e talora, in talune zone, soggetta a discrimina- 
zioni, ostilità, violenze e attacchi. 

La letteratura araba, depositaria delle tradizioni teo- 
logiche islamiche, veicola e rispecchia la situazione nel 


corso dei secoli. Se la maggior parte di tali tradizioni è 
di origine musulmana, Ebrei e cristiani hanno talvolta 
apportato il proprio contributo con opere in lingua ara- 
ba, oltre che con quelle scritte, rispettivamente, in 
ebraico e in siriaco. 

Nella vasta letteratura in arabo che si sviluppò nei 
primi secoli dell'Islam figuravano opere sulla religione, 
sul settarismo, sui trattamenti riservati alle minoranze e 
così via. Gli storici e i viaggiatori che hanno cercato di 
tratteggiare lo sviluppo delle fedi, la nascita dell'Islam e 
la sua marcia vittoriosa attraverso Paesi e continenti 
hanno anche preso in esame i non musulmani e le loro 
credenze. Il dibattito accademico concernente i non 
musulmani tendeva inevitabilmente a mostrare gli erro- 
ri dei miscredenti. Fu in tal modo che nacquero le pole- 
miche e, una volta iniziata la disputa, queste diedero 
origine a scritti apologetici. 

Polemiche musulmane. La Scrittura musulmana af- 
fermava che l'Islam era la continuazione di religioni 
precedenti, ed era noto l’atteggiamento del Profeta ver- 
so i loro depositari — Ebrei e cristiani. Secondo il Cora- 
no, gli Ebrei (definiti Yahid o Banù Isra’Il, «Figli d'I- 
sraele») erano un popolo antico, che discendeva da 
Abramo e che in seguito Mosè aveva condotto fuori 
dall’Egitto. Nonostante fossero prediletti dal Signore, 
che inviava loro profeti affinché fossero istruiti e guida- 
ti, furono irretiti dal peccato e dalla disobbedienza, ve- 
nerarono il vitello d’oro, uccisero i profeti, respinsero 
Gesù e vennero infine puniti con la distruzione, l’esilio 
e la diaspora. Il Corano riportava, inoltre, che il Profe- 
ta non solo aveva combattuto gli Arabi pagani, ma si 
era anche scontrato con gli Ebrei che vivevano in Ara- 
bia, soprattutto con quelli medinesi, e che tale contra- 
sto si era tramutato in un conflitto militare quando co- 
storo avevano respinto il Profeta e la rivelazione. 

Tali notizie sono ampliate e abbellite nelle raccolte di 
tradizioni (badit) che si diffusero nell’Islam delle origi- 
ni e vennero ulteriormente arricchite con l’attività ese- 
getica, poiché le allusioni coraniche alle storie bibliche 
diedero vita a commentari sulla tradizione ebraica. I 
commentatori musulmani spiegavano che, per quanto 
gli Ebrei fossero stati edotti sulla venuta di Muham- 
mad, avevano ignorato tali allusioni o avevano cercato 
di interpretarle o di occultarle. Avevano anche compo- 
sto racconti fra le Isrd’iliyat (narrazioni ambientate nel 
periodo dei Banù Isra’il) che fuorviavano i veri creden- 
ti. Anche gli Ebrei convertiti all'Islam fornivano infor- 
mazioni, seppure tendenziose, sulla tradizone ebraica e 
sul passato ebraico. Ka‘b al-Ahbar ne è una figura rap- 
presentativa: ebreo dello Yemen, abbracciò l'Islam cir- 
ca sei anni dopo la morte del Profeta e venne conside- 
rato un esperto delle Scritture precedenti. É presumibi- 
le che la disposizione antiebraica dei cristiani del Vici- 
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no Oriente penetrasse nelle cerchie islamiche in seguito 
alla loro conversione all'Islam. 

Le prime polemiche, che possono essere fatte risalire 
alle controversie dell’vIn-1x secolo presso la corte abba- 
side di Bagdad, sono di norma rivolte sia contro gli E- 
brei sia contro i cristiani. Una letteratura polemica spe- 
cificamente antiebraica emerge solo per gradi, comin- 
ciando con capitoli dedicati agli Ebrei e all’Ebraismo e 
con opere di Ebrei convertiti all'Islam. Sebbene tali 
scritti siano menzionati dagli storici arabi, gli esemplari 
più antichi pervenutici risalgono solo all’XI secolo. 

Ibn Hazm. La prima opera ragguardevole conserva- 
tasi di polemica islamica contro gli Ebrei e l’Ebraismo 
proviene dalla penna di Ibn Hazm (morto nel 1064), 
eminente rappresentante della cultura islamica e della 
letteratura araba in Spagna. È l’unico scrittore di vaglia 
del mondo arabo a trattare tale argomento, sul quale ri- 
torna più volte. 

Ibn Hazm riteneva che le proprie aspirazioni politi- 
che nel regno di Granada fossero frustrate dalla cospi- 
cua presenza di Ebrei, e in particolare dal loro leader, 
Ibn Nagrela (noto nella comunità ebraica come She- 
mu’el ha-Nagid, 993-1056), amministratore di succes- 
so, diplomatico e comandante militare. Sia Ibn Hazm, 
sia Nagid scrissero di teologia e furono entrambi poeti, 
l’uno in lingua araba, l’altro in ebraico. Il loro incontro 
avvenne all’età di vent'anni, ma non portò al rispetto e 
alla stima reciproci. 

Ibn Hazm dedica una sezione di circa 130 pagine 
della sua opera più importante, una rassegna teologica 
intitolata Kitdb al-fisal wa-al-nibal (Libro dei gruppi e 
delle sette), alla critica delle credenze e dei testi ebraici. 
I passi della Scrittura ebraica, citati per mostrarne le 
mancanze, sono seguiti dalle rispettive controparti co- 
raniche, riportate affinché, dal confronto, ne emerga la 
superiorità. Ibn Hazm dimostra una buona conoscenza 
del Genesi, ma è alquanto impreparato sulle altre Scrit- 
ture ebraiche e non sa distinguere i dati biblici dalle 
leggende posteriori. Forse egli ha impiegato una lista di 
passi («testimonianze») raccolti allo scopo da altri; cita 
anche alcune voci della tradizione talmudica e mostra 
altresì un certo interesse per l’etimologia delle parole 
ebraiche, ma qui è vittima della disinformazione: ad 
esempio, spiega che il nome Israele derivava da Asar’el 
(«egli trattenne Dio», Gn 32,25-31, dove Giacobbe 
combatte contro esseri divini e vince), confondendo in 
tal modo le radici ebraiche ’sr e srb. 

Per Ibn Hazm, le Scritture ebraiche sono piene di 
contraddizioni, assurdità, antropomorfismi e questioni 
opinabili o irrilevanti. Egli afferma dunque che i musul- 
mani non dovrebbero avere alcun rispetto per le Scrit- 
ture ebraiche e cristiane e dovrebbero rifiutare tali ve- 
stigia imperfette e distorte della vera Scrittura. Il rispet- 


524 POLEMICA MUSULMANO-EBRAICA 


to è dovuto unicamente alla inimitabile verità e bellezza 
del Corano. 

Ibn Hazm è particolarmente zelante nel sottolineare 
le discrepanze del testo biblico, soprattutto laddove so- 
no riportate delle cifre: ad esempio, quelle concernenti 
la durata della cattività in Egitto o la popolazione israe- 
lita durante il periodo trascorso nel deserto. Vi sono al- 
tre contraddizioni che egli sostiene di aver riscontrato 
nel testo: in Esodo 7,20-22 si dice che tutta l’acqua del- 
l’Egitto fu tramutata in sangue, eppure in seguito i ma- 
ghi egiziani ripeterono il prodigio: dunque, si domanda 
Ibn Hazm, da dove fu presa l’altra acqua? Analoga- 
mente, citando Esodo 12,38, egli si chiede da dove pro- 
venissero gli armenti che gli Ebrei avevano nel deserto; 
inoltre, se erano in possesso di bestiame, non si spiega 
perché lamentassero di avere poca carne. Tra gli antro- 
pomorfismi riporta passi quali: «Il Signore è prode in 
guerra» (Es 15,3); «Essi videro il Dio d'Israele: sotto i 
suoi piedi vi era come un pavimento in lastre di zaffiro» 
(Es 24,10) e le varie affermazioni del Signore in Esodo 
33: «Parlava con Mosè faccia a faccia... Soggiunse: “Ma 
tu non potrai vedere il mio volto”... Poi toglierò la ma- 
no e vedrai le mie spalle, ma il mio volto non lo si può 
vedere» (Es 33,11.20.22-23). 

A differenza del Corano, afferma Ibn Hazm, le Scrit- 
ture ebraiche non menzionano punizioni e ricompense 
nell’aldilà; tuttavia, il Corano stesso rimanda alla rivela- 
zione biblica, in particolar modo a quella mosaica. Ibn 
Hazm si interroga su tale circostanza e asserisce che eb- 
be luogo una reale rivelazione della parola divina a Mo- 
sè, ma che non si è conservata. I numerosi conîflitti civi- 
li, le guerre, le invasioni e le sconfitte dell’antico Israele 
non distrussero solo i regni ebraici, ma anche i loro ar- 
chivi e, con essi, le Scritture, che furono bruciate. Non 
vi era una tradizione culturale continua, ma un’unica 
copia delle Scritture in possesso dei sacerdoti, che ne 
conoscevano solo capitoli o sezioni. A Babilonia, Esdra 
riassemblò le Scritture ebraiche unendo aggiunte perso- 
nali ai ricordi della rivelazione che avevano gli altri sa- 
cerdoti. 

Qui Esdra viene presentato come un maestro dell’in- 
ganno, privo di logica e di scrupoli (nonché di cono- 
scenze matematiche). Ibn Hazm sottolinea, tuttavia, 
che fu Esdra a forgiare la nuova religione durante la 
cattività babilonese, sostituendo al distrutto Tempio di 
Salomone il servizio sinagogale. Egli afferma che sin dai 
tempi di Mosè il solo capitolo delle Scritture ebraiche 
che veniva insegnato al popolo era Deuteronomio 32 
(Ha’azinu, Il cantico di Mosè) e anche in questo passo, 
che egli cita integralmente, vi sono numerosi versetti 
(ad esempio 20-22: «Dio è il loro padre») che non pos- 
sono essere di origine divina. Chiunque conosca gli 
Ebrei, continua Ibn Hazm, sa che sono una plebaglia 


lurida e senza cervello, ripugnante, vile, perfida, pusil- 
lanime, spregevole e mendace. I musulmani, pertanto, 
dovrebbero cercare una guida per i figli d'Israele non 
nelle Scritture che provengono da Esdra, bensì nel Co- 
rano, dove sono riportate notizie su profeti (quali Hud 
e Salih) sconosciuti agli Ebrei. 

Ibn Hazm sostiene che gli Ebrei rifiutano che venga- 
no abrogate le loro Scritture e qualunque ipotesi di una 
religione post-mosaica, sia di Gesù, sia di Muhammad. 
Essi ritengono che l’onnisciente decreto divino sia im- 
mutabile e che non sia ammissibile alcun cambiamento 
o capriccio del volere di Dio. Senza un improvviso mu- 
tamento (54244’) nella volontà divina, dunque, non sa- 
rebbe possibile una nuova religione e, affermano, ciò 
contraddirebbe l’onniscienza di Dio. Ibn Hazm replica 
che si tratta di una concezione errata: i precetti sono 
comandamenti il cui fine è di far compiere alcuni atti 
per un periodo limitato di tempo, trascorso il quale 
possono anche mutarsi nel loro contrario. Le circostan- 
ze, nello spazio e nel tempo, sono note a Dio ed egli di- 
spensa a suo piacere la vita, la morte, la resurrezione, il 
potere, il decadimento, la reintegrazione, la virtù, il ma- 
le, la credenza e il tralignamento. Per gli Ebrei è possi- 
bile lavorare di venerdì, è proibito di sabato ma diviene 
nuovamente lecito di domenica. 

Gli Ebrei riconoscono che la legge di Giacobbe dif- 
ferisce da quella di Mosè. Giacobbe sposò Lia e Rache- 
le, due sorelle, mentre la legge mosaica (Lv 18,18) proi- 
bisce tali matrimoni. Il popolo di Gabaon evitò l’an- 
nientamento e divenne tagliatore di legna e portatore 
d’acqua per il santuario, dopo aver fraudolentemente 
estorto un trattato a Giosuè (Gs 9). L'ira di Dio stava 
per distruggere gli Israeliti, ma grazie alla fervente sup- 
plica di Mosè, il Signore ci ripensò (Es 32,10-14). Abra- 
mo offrì agli angeli latte cagliato e latte fresco e carne 
(Gn 18), sebbene questi non siano alimenti kasber (co- 
me in Dt 14,3-21 e altrove). 

Ibn Hazm rileva subito le discontinuità presenti nel- 
la discendenza dei personaggi biblici e ne sottolinea 
con soddisfazione il grado di imbastardimento. L'ince- 
sto e la fornicazione intorbidano il lignaggio di patriar- 
chi, profeti e re: Abramo sposò Sara, sua sorella; Lot 
sedotto dalle proprie figlie; Ruben ebbe una relazione 
con Bila, la concubina di suo padre; da Giuda e sua 
nuora Tamar discese la stirpe di Davide, Salomone e 
dell’atteso messia. 

I pochi esempi di tradizione postbiblica che Ibn 
Hazm conosceva, forse tramite i Caraiti, lo facevano 
inorridire al pari di «racconti di donnicciole»: ad esem- 
pio, le misure del corpo di Dio presenti nell’antico trat- 
tato Shi ‘ur gomab; l’afflizione del Signore per la distru- 
zione del Tempio; la definizione dell'angelo Metatron 
quale «dio minore». Egli riporta anche che, secondo gli 


Ebrei, Paolo fu inviato ai discepoli di Gesù per ingan- 
narli circa la credenza nella divinità di Cristo. Ibn 
Hazm ne conclude che gli Ebrei sono bugiardi e imbro- 
glioni. Tale caratteristica risale a Giacobbe che ruba a 
Esaù la primogenitura (Gn 25,29-34) e a Isacco la be- 
nedizione (Gn 27); per quanti Ebrei avesse conosciuto, 
aggiunge Ibn Hazm, ne aveva trovati solo due che era- 
no devoti alla verità. 

Sebbene egli sostenga che le Scritture ebraiche siano 
fasulle e insista sulla necessità di respingerle completa- 
mente affidandosi, invece, al Corano, non può astener- 
si dal citare alcuni passi che sembrano adattarsi alle 
concezioni musulmane. Egli accetta, pertanto, Deutero- 
nomio 33,2 («Il Signore è venuto dal Sinai, è spuntato 
per loro dal Seir; è apparso dal monte Paran») quale 
«annuncio» dell’avvento di Gesù (attraverso Seir, in 
Edom, più tardi identificata con Christendom, mentre 
Paran fu ritenuto un riferimento a Mecca). Del pari tro- 
va in Deuteronomio 18,18 («io susciterò loro un profeta 
in mezzo ai loro fratelli») una predizione del ministero 
di Muhammad, poiché gli Arabi, progenie di Isma'il 
(Ismaele), sono i fratelli tra i quali doveva sorgere un 
profeta. 

Ibn Hazm scrisse anche un trattato in risposta a un 
pamphlet contro il Corano, attribuito a Ibn Nagrela (o a 
suo figlio). Benché non fosse riuscito a procurarsene 
una copia e ne conoscesse il contenuto unicamente dal- 
la confutazione di un autore musulmano, nondimeno 
attaccò il leader ebraico e il resto degli infedeli, divenu- 
ti così arroganti. In tale trattato, si scaglia anche contro 
i sovrani musulmani, che si divertono nei loro sontuosi 
palazzi e dimenticano il dovere di governare sugli infe- 
deli. 

Quale sia stata l'influenza degli scritti polemici di 
Ibn Hazm non è chiaro. Gli scrittori successivi non lo 
menzionano ed è possibile che la sua adesione alla 
scuola di teologia zahirita — una minoranza separata 
nell’ambito dell’Islam sunnita — possa aver limitato la 
diffusione delle sue dottrine. Almeno un breve trattato 
ebraico, tuttavia, il Ma’armzar “al Yishma'"e'l (Trattato su 
Ismaele) di Shelomoh ben Avraham Adret (xII secolo), 
riporta e confuta alcuni passi della dottrina di Ibn 
Hazm sulla falsificazione. In ogni modo, nell'opera di 
Ibn Hazm tutti gli aspetti della polemica musulmano- 
ebraica hanno ricevuto per la prima volta un’esposizio- 
ne sistematica: l'abrogazione (xasb), il travisamento o 
la falsificazione della Scrittura (tabrif), l’antropomorfi- 
smo (tagsiz), l'annuncio dell'Islam e del suo Profeta 
(alam). 

Samau’al al-Magribîi. L'opera più importante e in- 
fluente della polemica musulmana contro l’Ebraismo è 
l’Ifbam al-Yabid (Sul ridurre gli Ebrei al silenzio), scrit- 
ta nel 1163 a Maraga (Iran settentrionale). Il suo auto- 
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re, Samau’al al-Magribiî (circa 1125-1175), un ebreo 
convertito all'Islam, la scrisse per rendere nota la pro- 
pria conversione. (Non deve essere confusa, dunque, 
con il trattato arabo di Samuel Marrocanus, un conver- 
tito al Cristianesimo, che fu tradotto in latino e poi in 
molte altre lingue occidentali.) 

Il padre di Samau’al era un poeta minore ebreo che 
probabilmente era fuggito dal Marocco durante un’on- 
data di persecuzioni, si era stabilito a Bagdad e aveva 
sposato una donna di nobili origini. Samau’al, che aveva 
studiato con l’eminente filosofo Abù al-Barakat (anch’e- 
gli un ebreo convertito all'Islam), ebbe fama di matema- 
tico e medico. Sembra che la sua preparazione per ciò 
che concerne l’Ebraismo fosse limitata. Nell’autobio- 
grafia, aggiunta al suo trattato nel 1167, dichiara di aver 
maturato la conversione in seguito a un ragionamento di 
tipo matematico. Sebbene descriva anche la visione dei 
profeti Samuele e Muhammad, ribadisce che nella sua 
mente prevalevano argomenti fondati sulla pura logica. 
E evidente una nota di autoammirazione: 


Allora, dopo che avevo esercitato la mente in studi matemati- 
ci, soprattutto la geometria e le sue dimostrazioni, mi sono in- 
terrogato sulle differenze tra fedi e dottrine religiose... Ho 
compreso che ciò dipende dall’arbitro supremo e che il suo 
dominio dovrebbe essere stabilito nel... nostro mondo... 
Comprendiamo che la ragione non ci obbliga ad accettare 
una tradizione ancestrale senza valutarne la validità... Il mero 
riferimento ai padri e agli antenati non costituisce una prova... 
Mi rendo conto che gli Ebrei non avevano altra prova... su... 
Mosè che la testimonianza della tradizione, disponibile per 
Gesù e Muhammad come per lo stesso Mosè... dunque sono 
tutti e tre veri profeti... 

Non ho visto Mosè... e non sono stato testimone dei suoi mi- 
racoli, né di quelli di altri profeti... Una persona saggia non 
può credere in uno e non in un altro... Piuttosto, è logico o 
credere in tutti o rifiutarli tutti... 

Poiché nel respingerli tutti, la ragione non impone né l’uno, 
né l’altro. E infatti tutti predicarono una morale elevata, pero- 
rarono le virtù, combatterono i vizi e disciplinarono il mondo 
a favore dell’umanità. 


Secondo Samau?al, i risultati degli Ebrei nel progres- 
so scientifico non possono essere paragonati a quelli 
dei Greci o di altri popoli; del pari, la letteratura mu- 
sulmana è decisamente superiore. 

La questione nodale dell’abrogazione è dimostrata 
sia logicamente, sia storicamente. I legislatori ebrei, af- 
ferma, hanno opinioni discordanti che, dunque, non 
possono essere di origine divina. Anzi, nella legge stes- 
sa vi sono numerosissime contraddizioni: in Esodo, ad 
esempio, tutti i primogeniti sono consacrati al culto 
(13,2); in Numeri, solo i Leviti (8,18). Poiché la purifi- 
cazione con le ceneri della vacca rossa (Nm 19,11.16- 
17) non è più praticata, egli sostiene che gli Ebrei si 
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debbano considerare impuri. Le preghiere per l’esilio, 
la diaspora e la speranza della restaurazione sono evi- 
dentemente di origine recente: quindi, in virtù del pre- 
cetto di non aggiungere e non detrarre nulla alla parola 
divina (Dt 13,1), non avrebbero proprio dovuto essere 
introdotte. 

Una serie di argomentazioni è riportata per dimo- 
strare che le Scritture annunciavano la venuta di Gesù e 
di Muhammad: Deuteronomio 18,15 annuncia il sorge- 
re di un profeta tra i loro fratelli; in Geresi 17,20 Dio 
promette di rendere fecondo Ismaele (qui le lettere del- 
la parola ebraica per «grandemente», bi-m°od me'od, 
equivalgono, numericamente, a 92, che è il valore nu- 
merico del nome Mubammad);, Genesi 21,21 parla di 
tre rivelazioni, l’ultima nella casa di Ismaele, cioè degli 
Arabi. 

La critica della Scrittura prosegue. Secondo Sa- 
mau'’al, questa era perita da tempo a causa delle vicissi- 
tudini della storia ebraica. Re Saul (1 Sam 22,16-20) 
massacrò la discendenza di Aronne. Trascorsero secoli 
prima che Esdra, appartenente al sacerdozio aronniti- 
de, ricostruisse la Scrittura e, poiché i sacerdoti invidia- 
vano l'autorità regale, egli aggiunse due narrazioni che 
gettavano discredito sulla discendenza di Davide. Una, 
quella delle figlie di Lot (Gn 19), stabilisce le origini di 
Mosb e l'illegittimità di Rut, antenata della casa di Da- 
vide, o meglio, dell’atteso messia. L'altra (Gn 38) sostie- 
ne che Boaz, marito di Rut, era nato dall’unione di Giu- 
da e Tamar. 

Tra le altre critiche, Samau’al accusa anche la legge 
di essere troppo oppressiva, un fardello (is), come di- 
mostrano le norme alimentari che separano gli Ebrei 
dai gentili. Gli Ebrei chiamano Muhammad stolto, paz- 
zo furioso (mesugga”, cfr. Os 9,7) e anche «indegno» (in 
ebraico, pasu/, che rima con rdsul, in arabo «messagge- 
ro», uno dei nomi del Profeta quale messaggero di 
Dio); del pari definiscono il Corano «disonore» (94- 
lon). 

Senza dubbio vi è una analogia tra le argomentazioni 
di Ibn Hazm nell’xI secolo e quelle di Samau’al nel x. 
È probabile che entrambi si rifacessero a materiale più 
antico concernente i passi scritturali e la teoria che 
Esdra fosse l’autore del Pentateuco (l’ipotesi circa il 
ruolo di Esdra nella storia della Scrittura risale a testi 
tardo ellenistici; cfr. E. Stein, A/ttestamentliche Bibel- 
kritik in der spéthellenistischen Literatur, Lv6v 1935). 

Nel corso dei secoli il trattato di Samau’al ha eserci- 
tato notevole influenza sugli autori musulmani. Le sue 
argomentazioni riappaiono nel A/-agwiba al-fibira (Le 
risposte perfette), scritto dall’egiziano al-Qarafi (morto 
nel 1285) e nelle opere di Ibn Qayyim al-Gawziya 
(morto nel 1350). Il pamphlet originale di Samau’al 
conteneva passi scritti in caratteri ebraici (seguiti dalla 


traslitterazione e dalla traduzione in arabo), che venne- 
ro omessi dai copisti successivi. Il trattato è stato pub- 
blicato in Egitto nel 1939 e di nuovo negli anni '60. 

Al-Ragilî. Diversa la situazione in cui vide la luce l’o- 
pera di Abù Zakariya’ Yahya al-Ragili, il Ta'yid al-milla 
(Sostegno della fede), scritta a Huesca nel 1360 e indi- 
rizzata contro Ebrei e cristiani. Vissuto nel regno spa- 
gnolo d'Aragona dopo la riconquista cristiana, al-Ragi- 
li esprimeva amarezza per la degradazione dell'Islam, 
poiché i musulmani da dominatori erano divenuti una 
minoranza tollerata, e soprattutto per il trattamento 
che i funzionari e gli esattori ebrei riservavano ai conta- 
dini musulmani per conto dei sovrani aragonesi. Dopo 
aver letto i testi biblici in traduzione, ne «estrasse passi 
e testimonianze con cui confutare gli Ebrei». Dio li ave- 
va puniti con la diaspora (a/-galzb al-da'im) e l’umilia- 
zione. Egli menziona dispute e argomentazioni (a/-r24- 
nazaràt wa-al-ibtigig), e la speranza che Dio «possa 
trarci dal paese del politeismo e condurci nelle terre dei 
musulmani». 

Le Scritture ebraiche, secondo quanto afferma al- 
Raqili, dimostrano che gli Ebrei erano una progenie ri- 
belle, infedele, ingrata e maledetta, che aveva trasgredi- 
to tutti e dieci i comandamenti. Nella ricostruzione sto- 
rica di al-Ragili, Agar, madre di Ismaele, era la moglie e 
non la concubina di Abramo. Non era una semplice 
schiava, ma la figlia di un principe egiziano e, in ogni 
modo, anche uno schiavo poteva essere un profeta, co- 
me Giuseppe, che era al servizio di Potifar. Dio ordinò 
ad Abramo di sacrificare il figlio e poi glielo impedì; 
ciò, conclude al-Ragilî, costituisce un caso evidente di 
abrogazione. Nonostante le Scritture ebraiche non sia- 
no affidabili, tuttavia, egli cita Isaia 21,7 («gente che ca- 
valca asini, gente che cavalca cammelli») quale annun- 
cio delle missioni profetiche, rispettivamente, di Gesù e 
di Muhammad. 

L'opera di al-Raqili rientra nell’ambito di una dispu- 
ta minore tra due comunità soggette alla dominazione 
cristiana. All’interno di tale categoria di opere meno 
sofisticate, che interessavano maggiormente il comune 
lettore musulmano, rientrano anche due trattati del 
xIv secolo ad opera di Ebrei convertiti all’Islam. Il pri- 
mo è di Sa‘id ibn Hasan di Alessandria che, nel 1320, 
mentre viveva nella Grande Moschea di Damasco, de- 
scrisse la propria conversione. Gravemente ammalato 
e in procinto di morire, udì improvvisamente una voce 
che lo spronava a leggere una sura del Corano: dopo 
averla letta, guarì miracolosamente. Divenne allora un 
fervido credente, attaccando gli infedeli ebrei e cristia- 
ni; nei suoi trattati, che riportano testi biblici, non di- 
mostra alcuna perplessità verso le alterazioni e le as- 
surdità. 

Analogo il caso di ‘Abd al-Haqgq al-Islami di Ceuta, 


che scrisse verso la fine del secolo. Oltre ad affidarsi al- 
la gimatriyya, la dottrina del valore numerico dei nomi 
e delle parole, accusava gli Ebrei di culto del fuoco, 
considerava il trasgressore Acab (1 Re 16-18) un re giu- 
sto, anzi, un fedele musulmano, e presentava l’espres- 
sione ebraica «il gentile è simile a un cane» come un te- 
sto autentico. 

Apologetica ebraica. Gli scritti ebraici, in arabo e in 
ebraico, tentarono di apprestare una difesa contro gli 
attacchi islamici. Si trattò di risposte apologetiche alle 
argomentazioni musulmane e, in un certo senso, costi- 
tuirono un tentativo di reinterpretare la causa ebraica 
alla luce della nuova atmosfera intellettuale nata sotto 
l'Islam. 

Maimonide. Sebbene Mosè Maimonide (Mosheh 
ben Maimon, morto nel 1204) diffidasse dall’entrare in 
conflitto con i musulmani, poiché rifiutavano la Bibbia 
ebraica come testo rivelato e, pertanto, non condivide- 
vano un patrimonio comune, la sua Epistola allo Yemen 
è praticamente un trattato polemico, il cui scopo era di 
preparare il pubblico della sinagoga a controbattere le 
argomentazioni musulmane: «Alcuni cuori si sono 
smarriti... la fede si è indebolita», dice ai suoi lettori. 
«Nostra è la vera e autentica religione divina rivelata 
per mezzo di Mosè... Negli assalti contro di noi alcuni 
impiegano la forza bruta; altri, la controversia. Il Cri- 
stianesimo e l’Islam le usano entrambe». 

I polemisti musulmani, prosegue, pretendono di aver 
trovato il nome e il paese di Muhammad nelle Scritture 
ebraiche (Gn 17,20; Dt 33,2; 18,15). Gli Ebrei conver- 
titi all’Islam (forse Samau’al) nel citare tali versetti non 
possono crederci realmente: il loro vero scopo è di gua- 
dagnare il favore dei gentili. I musulmani, poiché non 
sono in grado di indicare neanche un versetto, accusa- 
no gli Ebrei di aver alterato o occultato il testo. Le 
Scritture, infatti, precisa Maimonide, sono state tradot- 
te in greco, aramaico e latino molti secoli prima della 
nascita di Muhammad. 


A causa dei... nostri peccati Dio ci ha gettato in mezzo a que- 
sto popolo, gli Arabi, che ci hanno perseguitato duramente e 
hanno varato contro di noi una legislazione perniciosa e di- 
scriminatoria... Nessuna nazione ci ha mai molestato, umilia- 
to, degradato e odiato tanto quanto loro... Non importa quan- 
to soffriamo e cerchiamo di rimanere in pace con loro, essi 
sollevano contese e sedizioni, come Davide aveva predetto 
(Sal 120,7): «Io sono per la pace, ma quando ne parlo, essi vo- 
gliono la guerra». 


Infine, conclude con un monito sul pericolo insito 
nel leggere la sua epistola, ma spera che «Il Signore si 
rivela a chi lo teme» (Sal 24,14). 

Ibn Kammfina. Un discorso a parte merita il Tangib 
al-abbat fi al-milal al-talat (Saggio critico sulle tre fedi), 
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scritto a Bagdad nel 1280 da Sa'‘d ibn Mansùr ibn Kam- 
muna. Mentre il califfato si trovava sotto il dominio 
mongolo, l’Islam non poteva più essere considerato la 
religione del sovrano, ma rimaneva predominante tra la 
gente comune. Quando il contenuto del libro di Ibn 
Kammuna fu reso noto all’uditorio del venerdì durante 
un sermone nella moschea, si scatenò un furioso assalto 
popolare e l’autore dovette essere trasportato fuori 
città nascosto in una cassa. 

L'opera esordisce con una breve disamina della reli- 
gione in generale; seguono alcuni capitoli sulle tre fedi 
monoteiste. Due terzi del libro sono dedicati all'Islam 
e si basano su testi musulmani. Si tratta di un’opera 
scritta con uno spirito insolitamente spassionato; non- 
dimeno, se l’Islam e il suo Profeta ricevono un tratta- 
mento equanime, l'impressione complessiva è sfavore- 
vole. 

Il capitolo sull’Ebraismo contiene una breve analisi 
dei dati biblici e delle credenze ebraiche, seguita da set- 
te obiezioni tratte da Samau’al al-Magribi, confutate 
con argomentazioni che rispecchiano le teorie di Yehu- 
dah ha-Lewi e Maimonide. 

Ibn Kammiuna mette in rilevo come le tre comunità 
possano convivere per secoli senza conoscersi recipro- 
camente: 


Il rapporto tra musulmani ed Ebrei non implica, da parte dei 
primi, un’indagine su che cosa pensino i secondi, soprattutto 
perché agli Ebrei è proibito diffondere il proprio credo, e i lo- 
ro libri [canonici] sono scritti in una lingua che i musulmani 
non comprendono. Il rapporto di una minoranza con la mag- 
gioranza coinvolge le due parti in modo diverso. In presenza 
di una minoranza linguistica, ad esempio, questa imparerà la 
lingua della maggioranza, ma non avverrà il contrario o, nella 
migliore delle ipotesi, ciò accadrà solo molto più tardi. Per di 
più, nonostante la maggior parte degli Ebrei abbia numerosi 
contatti con i musulmani, ancora ignora le dottrine basilari 
dell'Islam note alle masse musulmane, per non parlare di 
quelle dell’élite. È persino più evidente che una situazione 
analoga debba verificarsi da parte dei musulmani o che, 
tutt’al più, entrambe le parti siano uguali [nell’ignoranza reci- 
proca]. 


Inoltre, i musulmani sono divisi in varie fazioni av- 
verse. Ibn Kammuna elenca i dissensi interni ai cristiani 
e Osserva: 


Non trovo molte di queste ritorsioni nelle dispute da parte dei 
cristiani; le elenco a nome loro, e quale integrazione alla disa- 
mina delle loro credenze. 


Ciò suscitò l'ammirazione di un avversario cristiano. 
Nell’esaminare le fazioni musulmane e le rispettive 
posizioni, annota: 
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In tale questione vi è ampio spazio per la speculazione; ossia, 
molte persone faranno, per scopi e motivi mondani, cose per 
le quali, come per certo sanno, il fondatore della rispettiva re- 
ligione ha minacciato pene terribili nell'aldilà. Tale credenza 
non impedisce al singolo di operare il male proibito. È il caso 
degli adulteri, degli ubriaconi e dei calunniatori. Nella ricerca 
della vittoria sugli avversari, la natura umana porterà a compi- 
lare documenti favorevoli alla propria religione. Ignorando la 
proibizione di mentire, talvolta qualcuno compilerà un tale 
documento nella credenza [falsa] che riceverà una ricompen- 
sa. Tale opere sono composte anche da individui che hanno 
abbracciato una fede per opportunismo — senza una convin- 
zione interiore, ma piuttosto per ottenere successo, al pari di 
molti che oggigiorno si convertono all’Islam per prevalere su- 
gli avversari, senza essere intimamente credenti. Se la tua as- 
serzione fosse veridica, nessun musulmano avrebbe inventato 
una tradizione falsa; tuttavia, ciò è accaduto. 


Riportando le argomentazioni a sostegno della mis- 
sione profetica di Muhammad, sostiene che non siano 
dimostrate e osserva: 


Ciò perché, di questi tempi, non vediamo nessuno convertirsi 
all'Islam se non per timore o desiderio di potere, o per evitare 
imposte vessatorie o per sfuggire alle umiliazioni, o perché in 
prigione o per amore di una donna musulmana o per qualche 
ragione simile. Né vediamo qualche non-musulmano rispetta- 
to, ricco e devoto, versato in entrambe le fedi (la propria e 
quella islamica) abbracciare solo l'Islam senza esservi spinto 
da uno dei motivi summenzionati e da qualcuno analogo. 


Del pari, respinge la teoria secondo la quale la vitto- 
ria e il potere sono segni del favore divino: 


Poiché il dominio degli adoratori di idoli e del fuoco è durato 
migliaia di anni in moltissimi paesi del mondo, è impossibile 
suffragare una rivendicazione basandosi sul gran numero di 
seguaci. 

Ho visto che non avevano risposta a tali argomentazioni, a 
parte la pretesa che la fede islamica sia superiore alle altre e 
che raggiunga la massima perfezione, sia quantitativamente, 
sia qualitativamente, mai raggiunta da nessun’altra fede cono- 
sciuta. Ma chi, per risentimento, sostiene ciò, non sarà mai in 
grado di provarlo. 


Declino del genere. Dopo il 1400, le polemiche mu- 
sulmane si ridussero ad ampie reiterazioni delle argo- 
mentazioni precedenti, presentate in pamphlet insigni- 
ficanti. Unica eccezione degna di nota è una disputa 
condotta nel 1796 da uno studioso persiano, Sayyid 
Muhammad Mahdi Tabataba'i;, noto attraverso un rac- 
conto arabo, sembra che tale episodio sia stato caratte- 
rizzato da una mitezza e da una magnanimità insolite. 

Nell’Impero ottomano, forse da parte cristiana, di 
tanto in tanto gli Ebrei erano accusati di usare sangue 


(cristiano) per la preparazione del pane azzimo pasqua- 
le. Questa «dichiarazione diffamatoria» è stata formu- 
lata a Damasco nel 1840 e da allora in poi è riapparsa 
ripetutamente. 

Nel xTx secolo, umori e argomentazioni antiebraici 
iniziarono a penetrare nel mondo islamico da fonti oc- 
cidentali, dapprima soprattutto grazie all’antisemitismo 
francese. Nel xXx secolo, il conflitto palestinese e la na- 
scita del Sionismo erano destinati a riaccendere la con- 
troversia medievale quale appendice religiosa dello 
scontro. La letteratura concernente l’aspetto religioso, 
tuttavia, si è dimostrata estremamente povera di conte- 
nuti e si è limitata a ripetere le argomentazioni dell’X1 e 
del x secolo: i passi del Corano e le tradizioni, nume- 
rosi epiteti che definiscono gli Ebrei demoni viziosi ne- 
mici dei musulmani, dei cristiani e, anzi, di tutta l’uma- 
nità, avversari che congiurano sempre contro tutto ciò 
che è buono e umano, affinché l’Ebraismo e Israele rie- 
scano a dominare il mondo. 

Nel complesso, le polemiche contro gli Ebrei rappre- 
sentano una parte inconsistente della produzione isla- 
mica, di scarso interesse anche per i musulmani stessi. 
Da parte loro gli Ebrei preferiscono mantenere un bas- 
so profilo e non replicare. Nelle preghiere medievali, 
tuttavia, e anche nelle opere esegetiche e teologiche, si 
possono trovare molte allusioni alle argomentazioni 
musulmane. 
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MOSHE PERLMANN 


PRATICHE RITUALI DOMESTICHE ISLAMI. 
CHE. A causa della separazione tra i sessi e della con- 
vinzione che il ruolo primario di una donna sia quello 
di moglie, madre e amministratrice della casa, nella tra- 
dizione islamica l’ambiente domestico è dominio fem- 
minile. Ne consegue che numerose pratiche religiose 
sono svolte e favorite dalle donne; si tratta di pratiche 
generalmente meno formali e che spesso rientrano nel- 
l'ambito del folclore. Nessuna delle cinque usanze reli- 
giose musulmane obbligatorie — la professione di fede, 
la preghiera quotidiana, il digiuno, il pellegrinaggio e la 
carità — è legata alla casa. Anzi, le istituzioni e i rituali 
religiosi pubblici sono di norma appannaggio maschile. 
Alle donne è consentito frequentare la moschea e i ra- 
duni religiosi pubblici, ma è raro che la loro presenza 
sia essenziale e sovente viene scoraggiata. Spesso ri- 
mangono spettatrici o sono relegate in aree separate da 
cui è difficile seguire i particolari della funzione princi- 
pale, come ad esempio il sermone. Le donne, pertanto, 
tendono a svolgere le attività religiose in casa, dove 
possono esercitare un qualche controllo ed esprimere 
la propria religiosità con una certa libertà. 

L'ambiente domestico. Anche in casa il comporta- 
mento femminile rispecchia la reputazione della fami- 
glia di appartenenza all’interno della comunità musul- 
mana. Ci si aspetta che una donna sia modesta e sobria 
nel modo di vestire e di comportarsi, che svolga bene le 
faccende domestiche e sia sollecita nell’adempiere i 
propri doveri religiosi. Le donne hanno il compito di 
proteggere la salute e il benessere famigliari per mezzo 
di voti e atti volti ad allontanare il maligno; entrambe le 
pratiche vengono considerate compatibili con l’Islam. 
Le donne devono anche occuparsi dell'educazione dei 
bambini e della loro formazione religiosa. 

Quali amministratrici della casa è loro cura creare e 
mantenere un ambiente che induca tutti i membri del- 
la famiglia a comportarsi da veri musulmani. Le atti- 
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vità domestiche, pertanto, assumono una rilevanza re- 
ligiosa. La purità rituale (f454r4) è un presupposto 
fondamentale per lo svolgimento degli atti cultuali. Il 
sangue, alcuni fluidi corporei, il vino, i maiali e i cani 
sono considerati ritualmente impuri (nafis). Una per- 
sona, un luogo o un oggetto che venga in contatto con 
una di queste cose deve essere adeguatamente lavato 
per essere ritualmente puro (f4bîr). La condizione di 
purità si ottiene con il bagno rituale (wud#', g45/) per 
la pulizia personale e immergendo gli oggetti in acqua 
corrente o abbondante. Le donne stesse sono spesso 
ritenute ritualmente impure, ad esempio quando sono 
mestruate, dopo il parto o durante l’allattamento, e 
devono impegnarsi per tenere se stesse, i propri fami- 
gliari e la propria casa adeguatamente puliti. Gli abiti 
che sono indossati per la preghiera e altre pratiche re- 
ligiose devono essere ritualmente puri. Anche i reci- 
pienti in cui sono cucinati e serviti cibi e bevande do- 
vrebbero essere scrupolosamente puliti. Alcune donne 
dedicano una grande quantità di tempo e di energia a 
tali attività: la pulizia si avvicina alla devozione e so- 
vente ne costituisce un prerequisito. In due badi? (rac- 
conti tradizionali) si narra che il Profeta avesse sottoli- 
neato l’importanza della purità rituale affermando: 
«La purificazione rappresenta la metà della fede» e 
«La chiave del Paradiso è il culto [salt]: la chiave del 
culto, la purificazione» (M.M. Ali, A Manual of Ha- 
dith, Lahore 1944, pp. 41-42). 

Anche la preparazione e la consumazione del cibo 
hanno implicazioni religiose. Il pane, alimento archeti- 
pico, è considerato un simbolo della generosità divina 
e deve essere trattato con rispetto. Le casalinghe han- 
no cura di non conservarlo con gli altri avanzi; lo si 
darà piuttosto ai mendicanti o agli animali, o lo si tra- 
sformerà in pangrattato per cucinare altre pietanze. 
Poiché si dice che il profeta Muhammad preferisse o 
raccomandasse taluni alimenti, la loro preparazione ha 
una valenza religiosa. In Iran, si dice che il Profeta ab- 
bia raccomandato di mangiare per primi i datteri dopo 
il digiuno del Ramadan. Altri piatti sono preparati in 
seguito a voti fatti a particolari santi o, per i musulma- 
ni $r'iti, agli imam; la loro distribuzione è considerata 
un encomiabile atto religioso. Interi pasti sono cucina- 
ti per motivi religiosi e serviti in casa; tra questi vi sono 
i pasti serali durante il mese di digiuno del Ramadan, 
cui si possono invitare i poveri, o i pasti rituali legati al- 
la formulazione di un voto, come le sufra iraniane. Ci si 
aspetta che le donne sappiano quando e come cucina- 
re i piatti che hanno una rilevanza religiosa: alcune ira- 
niane, ad esempio, conoscono pietanze consone a cia- 
scuna notte del mese del Ramadan. È la tradizione lo- 
cale, nota alle donne di una particolare città o regione, 
a stabilire l'esatta successione dei pasti. Infine, è im- 
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portante evitare di cucinare alimenti proibiti. Quali 
principali custodi dell’identità musulmana dei propri fa- 
miliari, le donne musulmane cinesi percorrono grandi 
CRA per evitare di cucinare maiale o prodotti suini, 
che invece la maggioranza dei Cinesi, non musulmana, 
consuma. 

L'ospitalità è considerata un contrassegno del buon 
musulmano e l’onere di occuparsi degli ospiti ricade 
principalmente sulle spalle delle donne della famiglia 
ospitante. Anche in questo caso tale responsabilità as- 
sume un'importanza particolare in quelle zone in cui i 
musulmani costituiscono una minoranza ed è difficile 
trovare alloggi e alimenti idonei. 

Rituali e cerimonie. Usanze domestiche specifica- 
mente religiose cui è riservato del tempo e che prevedo- 
no particolari preparazioni sono la lettura del Corano 
durante il Ramadan e i sermoni che le donne possono 
officiare. In Iran e in Iraq, le donne musulmane $i'ite 
assistono a sermoni accompagnati da lamentazioni per 
gli imam martirizzati, in particolare durante l''A$ùra’ 
(giorno 10 di Muharram), che commemora il martirio, 
avvenuto nel va secolo d.C., dell’imam Husayn e di al- 
tri uomini della sua famiglia e l’imprigionamento e i 
maltrattamenti subiti dalle donne in quell’occasione. I 
rituali possono essere patrocinati dalle donne; in caso 
di partecipazioni famigliari e in presenza di uomini, al- 
le donne sono riservate aree separate. [Vedi ‘4$ ORA' e 
ANNO RELIGIOSO ISLAMICO]. 

In occasione di guarigioni o per voti esauditi si pos- 
sono svolgere rituali in qualunque periodo dell’anno; si 
preferiscono perciò giorni benauguranti, come il com- 
pleanno del Profeta. In Iran, in tali circostanze spesso si 
organizzano cene rituali (sufra); il sermone commemo- 
rativo del martirio dell’imam o del santo che ha esaudi- 
to il voto è seguito da una cena in cui sono serviti ali- 
menti collegati ai personaggi in questione. Gli amici e 
la famiglia collaborano alla preparazione del pasto, ce- 
lebrano l’esaudimento del voto e portano via il cibo be- 
nedetto avanzato per gli uomini e per i bambini. 

Molte cerimonie che celebrano un rito di passaggio 
si svolgono in casa e l’organizzazione viene affidata alle 
donne; tra le cerimonie che festeggiano momenti im- 
portanti della vita di un musulmano vi sono l’imposi- 
zione del nome, la circoncisione, il contratto matrimo- 
niale e la lettura del Corano presso la salma, prima che 
venga portata via per essere lavata e seppellita. [Vedi 
RITI DI PASSAGGIO MUSULMANI]. 

In Etiopia, Egitto, Sudan e nella penisola arabica le 
donne partecipano alle cerimonie 247; tale termine indi- 
ca sia la credenza nella possessione da parte di spiriti 
(ginn; sing. ginnî), sia le pratiche destinate ad alleviare 
le malattie che questi provocano. Le cerimonie, che 
prevedono danze e trance, hanno luogo sovente a casa 


delle ammalate. Le donne che vi prendono parte non 
percepiscono alcuna contraddizione tra l’Islam e la cre- 
denza nello z4r e nella sua efficacia. I ginn sono men- 
zionati nel Corano e sono popolarmente identificati 
con spiriti che possiedono e tormentano le persone. 
[Vedi RELIGIONE POPOLARE ISLAMICA). 

Fino a che punto una donna voglia e possa parteci- 
pare ad attività religiose collettive dipende dallo status 
socioeconomico, dall’educazione, dall’atteggiamento 
degli uomini e delle donne più anziani della famiglia e 
dal periodo della vita in cui si trova. Per le donne più 
osservanti e meno tradizionali, l’attività religiosa legitti- 
ma è determinata dall’interpretazione formale della leg- 
ge in materia di religione e comporta un’educazione re- 
ligosa formale. Le donne musulmane istruite stretta- 
mente osservanti possono considerare non islamici al- 
cuni rituali, come la sufra o lo zdr, e astenersene. Talune 
delle pratiche denigrate sono spesso ritenute vestigia di 
usanze preislamiche; le sufra iraniano-Sî'ite, ad esem- 
pio, somigliano a quelle svolte durante i rituali zoroa- 
striani. Le donne, cui è affidata la pesante responsabi- 
lità della cura dei bambini, della preparazione del cibo 
e dei lavori domestici, hanno poco tempo per parteci- 
pare a riunioni religiose. 

Le donne svolgono mansioni fondamentali per la 
famiglia e si ritengono valenti se adempiono i loro do- 
veri come musulmane, ma l’opportunità di socializza- 
re con altre donne nell'organizzare e celebrare ceri- 
monie religiose costituisce senza dubbio parte dell’at- 
trattiva dei rituali. Partecipando a funzioni religiose 
domestiche, individuali o collettive, le donne possono 
esprimere la propria religiosità secondo modalità che 
le soddisfano personalmente e che sono socialmente 
accettabili. Le donne che insegnano, lavorano o si oc- 
cupano di politica, oltre alla responsabilità di rappre- 
sentare la propria famiglia e la propria fede, devono 
anche tenere, a scuola e sul luogo di lavoro, un com- 
portamento prudente. [Vedi anche CULTO E PRATI- 
CHE DI CULTO ISLAMICHE]. 
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PROFESSIONE DI FEDE ISLAMICA. L'’agida è 
nell’Islam la professione o asserzione di fede; con egua- 
le significato viene usato il plurale 2944 («articoli di 
fede»). Dal momento che nell’Islam non esiste nulla 
che corrisponda ai Concili ecumenici del Cristianesi- 
mo, le dottrine islamiche non posseggono l'ufficialità 
delle dottrine cristiane e non sono, quindi, usate nella 
liturgia. L'unica eccezione a questa regola è la 52b4da, 
una formula di professione di fede («non c’è dio all’in- 


fuori di Dio, e Muhammad è il Messaggero di Dio») 
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che è universalmente accettata da tutti i musulmani e 
viene ripetuta nel culto e nelle preghiere (sa/zt). La 
Sabada, tuttavia, non viene in genere riconosciuta come 
una ‘a9ida, anche se potrebbe considerarsi la base di 
qualunque formulazione dottrinale. I termini ‘29544 e 
‘agd'id sono riservati a testi di ampiezza maggiore, da 
formule di una dozzina di righe a voluminosi trattati 
teologici. 

Lo sviluppo delle dottrine islamiche. I sunniti, che 
costituiscono la grande maggioranza di tutti i musulma- 
ni, non tengono Concili ecumenici ma sono comunque 
giunti, attraverso il consenso informale, a un’ampia in- 
tesa sugli articoli di fede. Ciascuna scuola giuridica e 
teologica, in particolare quelle degli hanafiti e degli 
hanbaliti, ha elaborato particolari dottrine, che sono 
state accettate dalla scuola stessa e, spesso, attribuite al 
proprio fondatore, anche quando la formulazione risa- 
liva a parecchi secoli prima. Le varie suddivisioni dell’I- 
slam Si‘ita hanno egualmente prodotto le loro autono- 
me affermazioni dottrinali, così come hanno fatto an- 
che alcune sette minori. 

Il processo attraverso il quale furono elaborate le 
dottrine sunnite è simile a quello che si è realizzato nel 
Cristianesimo, ossia la discussione critica dei punti di 
vista di quei fedeli che la maggior parte dei credenti 
considerava eretici. Fra le opinioni respinte dai sunniti 
vi sono la credenza Si'ita che il profeta Muhammad 
avesse nominato ‘Ali suo successore e che ciascuno de- 
gli imam successivi fosse stato designato in modo simi- 
le dal predecessore; la credenza degli harigiti che chi 
commette un peccato grave è di conseguenza escluso 
dalla comunità; e la credenza dei mu!taziliti che le azio- 
ni umane non dipendono dal controllo di Dio. 

Le dottrine principali della professione di fede dei 
sunniti. Vengono qui enumerati i principali articoli di 
fede dei sunniti, precisando che le formulazioni propo- 
ste non seguono alcuna specifica professione. L'ordine 
è pressappoco quello adottato dagli hanafiti (vedi Wen- 
sinck, 1932); alcuni commenti sono nostri. 

1. Dio è uno e unico, nel senso che non vi è divinità al- 
tra che Dio; egli non ha alcun compagno né associato, e 
non è stato generato né genera. Questa è la prima for- 
mula della fa44d2 e compare nel Corano, anche se non 
nelle parti più antiche. A//zò è il termine arabo per in- 
dicare Dio, in uso anche presso i cristiani di lingua ara- 
ba, ma alcuni contemporanei di Muhammad riconosce- 
vano in Allah un «Dio supremo», posto accanto ad al- 
tre divinità. Proprio contro costoro, e contro tutti i po- 
liteisti in generale, questo primo articolo di fede vuole 
sottolineare l'unicità di Dio, ben presto divenuta uno 
degli aspetti distintivi dell'Islam. 

2. Egli esiste dall’eternità e sarà per tutta l'eternità, 
con tutti i suoi nomi e î suoi attributi. 


532 PROFESSIONE DI FEDE ISLAMICA 


Questi attributi possono essere essenziali o attivi (at- 
tributi relativi all’attività): fra i primi vi sono la vita, il 
potere (onnipotenza), la sapienza (onniscienza), la pa- 
rola, l’udito, la vista e la volontà; fra i secondi, la crea- 
zione, il sostentamento (con il cibo), il potere di dare la 
vita e di fare risorgere (dalla morte). Tutti questi attri- 
buti sono eterni; essi non sono Dio, eppure non sono 
niente altro che Dio. Il Corano attribuisce spesso dei 
«nomi» a Dio, come Misericordioso, Clemente, Creato- 
re, Sapiente. Le devozioni riconoscono e spesso usano 
novantanove di questi «bei nomi». I teologi ritengono 
che Dio possieda le qualità o gli attributi (sif4t) corri- 
spondenti a questi nomi, proprio come la qualità della 
misericordia corrisponde a «il Misericordioso». I sette 
attributi essenziali elencati sopra furono a lungo discus- 
si dai teologi del MI e IV secolo dell’epoca islamica (IX e 
x secolo d.C.). Alcuni, specialmente i mu'taziliti, soste- 
nevano che gli attributi non sono distinti dalla natura di 
Dio, così che, ad esempio, si può dire che egli conosce 
con la sua essenza; altri, invece, ritenevano che gli attri- 
buti abbiano carattere ipostatico (non dissimile dalle 
tre ipostasi della Trinità cristiana), cosicché Dio cono- 
sce non con la sua essenza, ma con la sua sapienza. 
Quest'ultima posizione, che teneva conto della speciale 
situazione del Corano come attributo della parola di 
Dio, finì per divenire la posizione tipica sunnita, adot- 
tata anche dagli aS‘ariti, dai maturiditi e da altri. Quan- 
to agli attributi attivi, gli aS‘ariti ritenevano che questi 
non fossero eterni, dal momento che, per esempio, Dio 
non può essere creatore fino a quando non ha creato. I 
maturiditi, invece, sostenevano che questi nomi e attri- 
buti appartengono a Dio eternamente. Più avanti nel 
tempo, quando ci fu maggiore familiarità con le idee fi- 
losofiche, vi furono discussioni anche su altri argomen- 
ti, come per esempio sull’interrogativo se l’esistenza, 
l'eternità e simili dovessero considerarsi attributi. [Vedi 
ATTRIBUTI DI DIO, vol. 1]. 

3. Dio ha creato il mondo e tutto ciò che esso contiene; 
non ha creato nulla da un modello preesistente. La crea- 
zione del mondo dal nulla è sempre presente nelle varie 
dottrine, anche se non viene sempre esplicitata. 

4. Dio è diverso da tutte le cose create: non è né corpo, 
né sostanza, né accidente (di una sostanza); non ha limi- 
ti, né posizione spaziale. Ciò nonostante, come indica il 
Corano, egli ha due mani, due occhi e un volto ed è se- 
duto sul trono. L'alterità e, in questo senso, la trascen- 
denza di Dio sono chiaramente espresse nel Corano 
(«Non v’ha simile a Lui cosa alcuna», 42,11) e in tempi 
successivi si è data grande importanza a questo punto. 
Non era semplice per i teologi conciliare l’alterità di 
Dio con l’antropomorfismo del Corano, che compren- 
de non soltanto termini come mani e volto, ma anche la 
maggior parte dei nomi e degli attributi. Coloro che in- 


sistevano sull’alterità e l’incorporeità di Dio, come i 
mu'taziliti, sostenevano che i termini antropomorfici 
vanno intesi come metafore e chiamavano i letteralisti 
mufabbiha, «coloro che fanno somigliare [Dio all’uma- 
nità]». La maggioranza dei teologi sunniti, invece, ripe- 
tevano, con Ahmad ibn Hanbal, che quei termini van- 
no accettati di-/7 kayf (in modo non modale), letteral- 
mente «senza [chiedersi] come vanno intesi», cioè né 
letteralmente, né metaforicamente. Alcuni teologi a$'a- 
riti ammisero, più tardi, l’interpretazione metaforica, 
ma soltanto entro certi limiti. 

5. Il Corano, come è stato scritto, ricordato e recitato, è 
la parola di Dio ed è increato. Sono create, invece, la no- 
stra scrittura e la nostra recitazione del Corano. Questo 
argomento fu oggetto di violente discussioni durante il 
IX secolo. Nel corso della così detta inquisizione (w1ò- 
na), iniziata dal califfo al-Ma’mun verso l’833, alcuni 
eminenti giuristi e altri funzionari furono obbligati ad 
affermare pubblicamente di credere che il Corano era 
la parola di Dio creata. Fra coloro che si rifiutarono di 
pronunciare questa professione vi fu Ahmad ibn Han- 
bal, per un certo periodo il maggiore sostenitore della 
natura increata del Corano. La questione sta in questi 
termini: se il Corano è creato, Dio avrebbe potuto 
crearlo in modo diverso, e quindi eventualmente il Ca- 
liffo, qualora fosse considerato ispirato da Dio, avrebbe 
potuto alterarne le regole. Se invece il Corano è increa- 
to, esso esprime qualche cosa dell’essere di Dio e non 
può essere alterato dall'uomo: ciò significa che la deci- 
sione finale sull’applicazione a questioni pratiche delle 
regole coraniche non risiede nelle mani del califfo, ma 
in quelle degli interpreti accreditati del Corano, ossia 
degli lama’, gli studiosi di religione. Gli $f'iti, convin- 
ti che i loro imam siano ispirati, credono ancora che il 
Corano sia creato, mentre i sunniti, dalla fine dell’in- 
quisizione, verso l’850, hanno accettato con convinzio- 
ne la dottrina della natura increata del Corano. 

6. La volontà di Dio è suprema ed egli controlla gli av- 
venimenti mondani. Né il bene, né il male avvengono 
sulla terra se non per volere di Dio, ma, sebbene egli im- 
ponga gli avvenimenti, non comanda, né approva il male. 
Le azioni sono buone 0 malvagie non in se stesse, ma per- 
ché Dio le comanda o le proibisce; egli potrebbe, se lo vo- 
lesse, cambiare ciò che è buono e cattivo. Le azioni uma- 
ne sono create da Dio e «acquisite» dall'uomo. La cre- 
denza nell’assoluta sovranità di Dio (di cui esistono 
precedenti nella Bibbia e nell’Arabia preislamica) per- 
metteva ai musulmani di affrontare la vita con fiducia, 
sapendo che nessuna disgrazia poteva loro accadere a 
meno che Dio non lo volesse. L'affermazione mu'tazili- 
ta del libero arbitrio era considerata una minaccia alla 
sovranità di Dio: perciò molti teologi sunniti cercarono 
il modo di conciliare l’onnipotenza di Dio con la libertà 


umana. I mu'taziliti e i loro avversari concordavano nel 
ritenere che, quando una persona agisce, ciò avviene 
per mezzo di un «potere» o «abilità» che Dio crea in 
lei, ma, mentre i mu'taziliti sostenevano che questo era 
un «potere» di compiere un’azione (o il suo opposto) 
ed era creato prima dell’azione, gli altri affermavano 
trattarsi soltanto del «potere» di compiere quell’azione 
specifica, potere che veniva creato al momento stesso 
dell’azione. Molti teologi sunniti, specialmente gli 
a$‘ariti, sostenevano inoltre che mentre Dio creava l’a- 
zione, l’uomo, l'elemento agente, la «acquisiva» (kas4- 
ba) soltanto, intendendo che in qualche modo «la face- 
va sua» o gli veniva «accreditata» come sua azione spe- 
cifica. I mu'taziliti argomentavano che se l’azione non 
apparteneva all’individuo, pur essendo peccaminosa, 
Dio non poteva, secondo giustizia, punirlo per quell’a- 
zione. La maggioranza dei sunniti sosteneva che essere 
credenti o miscredenti dipende dalle proprie azioni e 
non da Dio. Nello stesso tempo pensavano che Dio po- 
tesse, nella sua bontà, aiutare gli uomini a credere, ma 
anche, nella sua giustizia, traviarli o abbandonarli, nel 
senso di abbandonarne la guida; questo trattamento, 
però, era in definitiva conseguenza dei peccati com- 
messi da quegli uomini. 

7. Dio giudicherà tutti gli esseri umani nell'Ultimo 
Giorno, dopo che essi saranno risorti dalla morte. Fra le 
realtà dell’Ultimo Giorno vi sono la bilancia (mizan), il 
ponte (sirat) e la polla d'acqua o vasca (hawd). Prima 
dell’Ultimo Giorno i peccatori saranno esposti alla puni- 
zione della tomba. Il giudizio di Dio nell’Ultimo Giorno 
ha grande rilievo nel Corano ed è implicito in ogni dot- 
trina, anche quando non è esplicitamente affermato. 
Nel Corano si parla della bilancia per pesare le buone 
azioni contro le cattive azioni di ogni uomo, ma non vi 
sono chiari riferimenti alla polla d’acqua con la quale 
Muhammad spegne la sete dei credenti; non vi è nep- 
pure accenno al ponte sottile come la lama di una spa- 
da gettato sopra l'Inferno, dal quale precipitano i pec- 
catori: queste (così come la credenza nella punizione 
nella tomba, ‘ad4b al-gadr) sono concezioni escatologi- 
che popolari, entrate a far parte di alcune dottrine. 

8. Muhammad e altri profeti possono intercedere pres- 
so Dio durante l’Ultimo Giorno a favore dei peccatori ap- 
partenenti alla loro comunità. Nonostante la dottrina 
mu'tazilita secondo la quale i riferimenti coranici all’in- 
tercessione non giustificavano questa convinzione, la 
credenza venne generalmente accolta. 

9. Il paradiso e l'inferno sono già creati e non cesse- 
ranno mai di esistere. Questa affermazione nega le opi- 
nioni settarie attribuite alla Gahmiya e ad altri. 

10. Dio sarà visto dat credenti in Paradiso. Questa 
formulazione è presente nel Corano, ma è difficile da 
accettare letteralmente, poiché Dio è incorporeo. Alla 
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fine fu ritenuta vera intendendola «in modo non moda- 
le» (bi-l4-kayf). 

11. Dio ha mandato messaggeri (rusul) e profeti (an- 
biya’) alla comunità degli uomini con le sue rivelazioni. I 
profeti sono immuni (ma'sùm) dal peccato per opera di 
Dio; Muhammad è il sigillo dei profeti. Si dice a volte 
che i profeti siano numerosissimi (in qualche caso per- 
sino centoventimila), benché soltanto pochi di loro sia- 
no messaggeri (in genere trecentotredici). Secondo i 
maturiditi, i profeti sono immuni da tutti i peccati; se- 
condo gli as'‘ariti, invece, soltanto dai peccati più gravi. 
L'espressione «sigillo dei profeti» viene ora intesa sem- 
pre con il significato di «ultimo dei profeti», mentre in 
origine era intesa anche come riferita a colui che, come 
un sigillo, confermava i profeti precedenti. 

12. Il più grande, dopo Mubammad, è Abù Bakr, se- 
guito da Umar, Utman, ‘Ali. Questa affermazione, ap- 
parentemente non teologica, voleva negare la dottrina 
degli si'‘iti, i quali consideravano ‘Ali il più grande dopo 
Muhammad, e divenne l'elemento essenziale delle dot- 
trine sunnite. I sunniti giunsero a questa formulazione 
dopo molti dibattiti, specialmente riguardo al ruolo di 
‘Utman, talora criticato per la sua condotta. 

13. La fede (iman) consiste nell’assentire con il cuore, 
confessare con la lingua, ed eseguire opere; essa può au- 
mentare 0 diminuire. Così intendevano la fede, ciò che 
rende un uomo un credente, gli a$‘ariti e gli hanbaliti. 
Invece i maturiditi e altri hanafiti escludevano l’esecu- 
zione delle opere dalla loro definizione e aggiungevano 
che la fede non può né crescere, né diminuire. 

14. Un credente che commetta un peccato grave non 
cessa per questo di essere un credente. Questa afferma- 
zione è diretta contro gli barigiti, secondo i quali, inve- 
ce, chi commette peccati gravi viene escluso dalla co- 
munità dei credenti. I sunniti in generale conclusero 
che il grande peccatore viene punito nell’Inferno per 
un certo periodo, ma alla fine va anch'egli in Paradiso 
per intercessione di Muhammad. 

Le credenze sî'ite. Mentre per i sunniti la vera dottri- 
na è quella espressa nel Corano e negli badit interpreta- 
ti da ‘ulama’ accreditati, per gli èi'iti l'autorità in mate- 
ria di dottrina appartiene agli i imam ispirati da Dio. Vi 
sono tre divisioni principali in seno alla Si‘a: gli imami- 
ti (duodecimani) gli ismailiti (settimani) e gli zayditi. 
Tutti credono che il giusto imam sia ‘Ali, il capo dei 
musulmani nella successione di Muhammad, seguito 
dai figli Hasan e Husayn, e che, dopo di allora, ogni 
imam designi il proprio successore, in genere uno dei 
suoi figli. I duodecimani, diffusi nel centro dell’Iran, 
sostenevano che nell’874 il dodicesimo imam fosse an- 
dato in occultamento ($g4yb4), pur essendo ancora vivo, 
e che sarebbe ritornato come Mahdi nel momento op- 
portuno per sistemare le cose nel mondo. Gli ismailiti 
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accettano i primi sei imam dei duodecimani, ma sosten- 
gono che il settimo fosse IsmaîÎl, il figlio del sesto, e che 
a partire da lui la serie degli imam continui fino ad og- 
gi. L'attuale Aga Khan è l’imam di una delle più impor- 
tanti suddivisioni degli ismailiti. L'opinione degli zaydi- 
ti era che l’imam di diritto fosse un discendente di Ha- 
san o di Husayn, il quale aveva preteso l’imamato e lo 
aveva conquistato con la spada. Gli $i‘iti rifiutano in ge- 
nere il dodicesimo articolo sopra citato e sostengono la 
natura creata del Corano; accettano invece la maggior 
parte delle altre dottrine, benché gli zayditi, e in minor 
misura gli si‘iti duodecimani, tendano alla posizione dei 
mu'taziliti. L'autorità degli ‘u/2rz4’ duodecimani in 
Iran è ancora oggi dovuta in parte al fatto che essi rap- 
presentano l’imam nascosto. [Vedi anche POLEMICA 
MUSULMANO-EBRAICA, e le voci relative alle singo- 
le sette, ai raggruppamenti teologici e ai personaggi sto- 
rici menzionati nel presente articolo]. 
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QADI. Il gadi è il giudice responsabile dell’applicazio- 
ne della legge positiva islamica (fi9h). Tale carica ebbe 
origine durante il dominio dei primi califfi omayyadi 
(40-85 eg. / 661-705 d.C.), quando i governatori provin- 
ciali del neonato Impero islamico, incapaci di giudicare 
le numerose dispute sorte tra i musulmani che risiedeva- 
no nei loro territori, iniziarono a delegare tale funzione 
ad altri. In questo primo periodo della storia islamica 
non si era ancora formato un corpus di leggi positive e, 
pertanto, i primi 94di decidevano i processi in base alle 
uniche linee guida a loro disposizione: la legge consue- 
tudinaria araba, le leggi dei territori conquistati, i pre- 
cetti generali del Corano e il senso di equità personale. 
Durante il successivo periodo omayyade (705-750 d.C.) 
un gruppo crescente di studiosi di legge musulmani, di- 
versi dai gddi, si cimentarono nel compito di costituire il 
necessario corpus legale e, all’epoca in cui la dinastia ab- 
baside salì al potere nel 750, la loro opera si poteva dire 
essenzialmente portata a termine. Nel formulare la pro- 
pria dottrina legale tali studiosi di legge scelsero come 
punto di partenza i precedenti già stabiliti dai 9447, alcu- 
ni dei quali furono respinti perché ritenuti incompatibi- 
li con i princìpi islamici che si erano venuti affermando, 
ma la maggior parte fu acquisita, con o senza modifiche. 
In tal modo i primi gddi di fatto gettarono le fondamen- 
ta della legge positiva islamica. Una volta stabilita tale 
legge, tuttavia, il ruolo dei 9447 subì un radicale cambia- 
mento. Non più libero di seguire le linee guida di cui si 
è parlato, ci si aspettava che un g4di aderisse unicamen- 
te alla nuova legge islamica e tale adesione ne ha da allo- 
ra caratterizzato la funzione. 

Ad ogni modo, il 9447 continuò ad essere un delega- 
to di un'autorità più alta, ossia del califfo o, dopo la fi- 


ne del califfato, del sovrano di un dato territorio. Tale 
status di delegato sottendeva la mancanza di una divi- 
sione di poteri; sia il potere esecutivo, sia quello giudi- 
ziario erano concentrati nella persona del sovrano (ca- 
liffo o altri). D'altra parte, il 9447 godeva di un certo 
grado di autonomia, poiché la legge che applicava non 
era stata formulata dal sovrano, né era un’espressione 
della sua volontà. Il g4di doveva al sovrano unicamente 
il potere di applicare la legge e per fare ciò erano neces- 
sarie sanzioni che soltanto il sovrano, in qualità di capo 
dello Stato, poteva garantire. 

Le qualifiche che un gddi doveva possedere erano 
stabilite dalla legge, sebbene non vi fosse uniformità in 
proposito. Il requisito minimo sul quale tutti i giuristi 
concordavano era che un g4di possedesse le stesse qua- 
lifiche dei testimoni processuali, ovvero, essere libero, 
sano, adulto, attendibile e musulmano. Alcuni richiede- 
vano che fosse anche un giurista, ossia che fosse parti- 
colarmente esperto di legge, laddove altri considerava- 
no tale requisito solo preferenziale, implicando che una 
persona potesse di fatto svolgere i compiti connessi a 
tale carica anche senza essere molto versata nella legge. 
Quest'ultima posizione presupponeva che un qgédi che 
non fosse edotto in questioni legali consultasse colleghi 
più esperti prima di addivenire a una decisione. Anzi, si 
richiedeva che i q4di più dotti chiedessero altresì consi- 
glio, poiché anche i più esperti sono fallibili e possono 
trarre vantaggio dai pareri di altri. Coloro che venivano 
consultati, comunque, non avevano alcun peso nella 
decisione finale. Il tribunale islamico era presieduto da 
un solo giudice e la decisione ultima gravava su un sin- 
golo qadî. 

La giurisdizione di un gddi in teoria coincideva con 
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l’ambito della legge che amministrava. Si trattava fon- 
damentalmente di una legge per i musulmani, e gli affa- 
ri interni delle comunità non musulmane, o dirzzz7, che 
vivevano nello Stato islamico venivano lasciati alla giu- 
risdizione delle comunità stesse. La legge islamica disci- 
plinava i dimmi solo per ciò che concerneva le loro re- 
lazioni con i musulmani o con la Stato islamico. In pra- 
tica, tuttavia, la giurisdizione di un qddi era limitata da 
quelle che dovevano essere considerate giurisdizioni ri- 
vali, segnatamente quella del tribunale mazalim: e della 
Surta. Il primo era un tribunale (presieduto dal sovrano 
stesso o dal suo governatore) che ascoltava le proteste 
indirizzategli da qualunque parte offesa. Poiché la leg- 
ge islamica non prevedeva una sentenza d’appello, ma 
considerava quella del 9447 finale e irrevocabile, il tri- 
bunale mazdlim poteva svolgere il ruolo di una sorta di 
corte d’appello in quei casi in cui una parte lamentava 
che il g4di avesse deliberato in modo scorretto. Il giudi- 
ce mazélim non era vincolato alle norme della legge 
islamica (figb), né ad alcun corpus di leggi positive, ma 
era libero di decidere interamente in base a considera- 
zioni di equità. Il tribunale m4z4lim7 costituiva dunque 
un rimedio all’incapacità del g447 a deliberare libera- 
mente con equità. Esso suppliva anche ad alcune man- 
canze della legge islamica, ad esempio all'assenza di 
una normativa precisa che disciplinasse gli illeciti, do- 
vuta principalmente alla preoccupazione della legge 
per la rottura dei contratti; si occupava inoltre delle de- 
nunce contro i funzionari statali. La furta, invece, rap- 
presentava l’apparato statale preposto alla giustizia cri- 
minale e compensava altresì l’incompletezza e la rigi- 
dità procedurale del codice penale. Sebbene in teoria 
un gddi esercitasse una giurisdizione penale, di fatto ta- 
le ambito gli era stato sottratto e demandato completa- 
mente alla 5urt4, che elaborò proprie pene e procedure. 
Il gadi perciò si occupava principalmente di eredità, di 
status personale, di proprietà e di transazioni commer- 
ciali. Anche in tale ambito, tuttavia, la giurisdizione di 
un singolo gadi poteva subire ulteriori restrizioni in ca- 
si particolari per ordine del superiore designato. 

Il principio della delega dei poteri giudiziari non so- 
lo consentiva al sovrano di delegare tali poteri ai q4di, 
ma costoro a loro volta potevano delegarli ancora ad al- 
tri, e in teoria non vi era alcun limite in tale catena di 
deleghe. Tutte le persone della catena, a eccezione del 
sovrano e del suo governatore, portavano il titolo di 94- 
di. Benché la nomina a gddi potesse avvenire con una 
semplice dichiarazione verbale del superiore designato, 
di norma veniva perfezionata con un certificato d’inve- 
stitura per iscritto, che dispensava la persona designata 
dall’apparire in presenza del superiore. La nomina era 
essenzialmente unilaterale piuttosto che contrattuale e 
non richiedeva il consenso della persona designata per 


essere effettiva; poteva inoltre essere revocata in qua- 
lunque momento. 

Durante la dinastia abbaside venne creata la funzio- 
ne di capo gddi (qgadi al-qudab), il cui compito consiste- 
va principalmente nel consigliare il califfo per ciò che 
concerneva la nomina o la destituzione dei 9447. Tale 
carica è stata generalmente mantenuta dai successivi 
Stati islamici, che hanno garantito a chi la detiene l’au- 
torità di effettuare nomine o destituzioni a proprio no- 
me. Lo Stato mamelucco, che governò su Egitto e Siria 
dal 1250 al 1516 d.C., introdusse la pratica di nominare 
quattro capi g4dî, uno per ciascuna scuola legale sunni- 
ta (madbab). 

Nonostante la responsabilità primaria di un gddi fos- 
se di tipo giudiziario, egli assumeva anche incarichi non 
giudiziari, quali l'’amministrazione delle donazioni reli- 
giose (wagf), la legittimazione dell’intronizzazione o 
deposizione di un sovrano, la convalida di testamenti, 
l’accreditamento di testimoni, la tutela di orfani e altre 
persone bisognose di protezione e la supervisione sul- 
l'applicazione della morale pubblica (bisba). 
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QARAMITA (carmati; sing. garmati, carmata). Nome 
che indica un gruppo musulmano dissidente distacca- 
tosi dal movimento ismailita, di cui è discendente. Ini- 
zialmente il nome si riferiva ai seguaci di Hamdan al- 
Qarmat, un da 7 (missionario) ismailita del distretto ru- 
rale di Kufa, a cui era stato imposto il cognome di Qar- 
mat (ossia «dalle gambe corte» o «dagli occhi rossi»), 
ma in seguito il termine fu utilizzato in un senso più 
ampio e spregiativo per alludere a tutti gli ismailiti. 
Antecedenti. Le attività missionarie di Hamdan, con- 
vertitosi alla causa ismailita per opera del 447 Ahwazi, 
iniziarono attorno all’873 e trovarono la collaborazione 
del suo vice e cognato, ‘Abdan. Nell’899, a causa di una 
serie di cambiamenti ai vertici del movimento ismailita e 
per alcune questioni dottrinali legate a questi cambia- 
menti, Hamdan recise i suoi legami con il gruppo di co- 
mando. Poco tempo dopo sparì, e ‘Abdan venne ucciso 
dal suo dé subordinato Zikrawayh, che inizialmente 
mostrò fedeltà alla guida del movimento, ma che più 


tardi fece perdere le sue tracce, in seguito alle minacce 
di vendetta da parte dei seguaci di ‘Abdan. Nel 902, il 
figlio di Zikrawayh riuscì a conquistarsi l'appoggio delle 
tribù del deserto siriano: attaccò e saccheggiò diverse 
città della Siria, ma due anni dopo venne catturato e 
giustiziato. Falliti numerosi tentativi di organizzare delle 
rivolte, lo stesso Zikrawayh ricomparve sulla scena nel 
906 e sconfisse l’esercito abbaside, per poi venire pesan- 
temente battuto e ucciso l’anno dopo; le rivolte dei car- 
mati in Siria si erano ormai concluse. 

La divisione degli ismailiti in due fazioni influenzò 
profondamente la lealtà dei vari gruppi missionari 
(da’wa) alla direzione centrale. I da'wa in Siria, Meso- 
potamia e Persia occidentale si rifiutarono di riconosce- 
re le pretese dei fatimidi all’imamato e invece appoggia- 
rono i carmati. I dawa dello Yemen rimasero inizial- 
mente fedeli al gruppo dirigente, ma nel 913 ‘Ali ibn al- 
Fadl smise di essere fedele ai fatimidi e iniziò una guer- 
ra contro il suo compagno Mansur al-Yaman, che inve- 
ce si era mantenuto loro alleato. A causa delle lotte in- 
testine, il potere politico dei carmati si dissolse rapida- 
mente. I 447 di Rayy, che riuscirono a ottenere il soste- 
gno dei Daylami e di alcuni governanti della dinastia 
muzaffaride, mantennero vivi i loro contatti con i car- 
mati. 

I carmati del Bahrein. Abù Sa‘id al-Gannabi, il fon- 
datore dello Stato carmato in Bahrein (l’area costiera 
dell’ Arabia orientale, compresa tra Bassora e l’Oman, e 
al cui interno si trovavano le oasi di al-Qatif e Hagar/al- 
Hasa), vi fu inviato da Hamdan al-Qarmat e da ‘Abdan, 
e diede inizio alla sua attività di missionario nell’886- 
887. A seguito della morte di ‘Abdan, si schierò al fian- 
co dei ribelli contro la dirigenza centrale e architettò 
l'assassinio del d4°7 Zamami, mandato in Bahrein prima 
di lui da Mansùr al-Yaman dallo Yemen, dove si trova- 
va, e ancora fedele al gruppo dirigente; nel 913, però, 
anche Abu Sa‘id fu ucciso. Nel 923, guidati da suo fi- 
glio Abù Tahir, i carmati lanciarono attacchi devastanti 
nell’Iraq meridionale e razziarono le carovane dei pelle- 
grini. Poi, nel 928, interpretando la congiuntura di 
Giove e Saturno come un segno della conclusione del- 
l’era islamica e dell'inizio dell’era finale, Abù Tahir an- 
nunciò la venuta del Mahdi (il messia) in un futuro 
prossimo. Tra il 927 e il 929 guidò nuovi attacchi nel 
sud dell'Iraq e giunse a minacciare perfino la capitale 
degli Abbasidi, Bagdad. Nel 930, assaltò la città santa 
di Mecca durante la stagione dei pellegrinaggi, si rese 
responsabile di numerose atrocità e rubò la Pietra Nera 
custodita nella Ka'ba, a dimostrazione che l’era islami- 
ca si approssimava al suo termine. Un anno più tardi, 
consegnò il suo regno a un giovane persiano provenien- 
te da Isfahan, credendo di riconoscere in lui il Mahdi, 
ma gli eventi presero una piega del tutto inaspettata 
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quando il nuovo sovrano proclamò la maledizione di 
tutti i profeti e istituì il culto del fuoco. A fronte di que- 
sta stravagante condotta e dell’esecuzione di alcuni im- 
portanti capi carmati, Abu Tahir preparò un piano per 
uccidere il giovane persiano e riconobbe di essere stato 
ingannato, causando, in questo modo, lo scoramento 
dei suoi seguaci. A seguito di questi avvenimenti, i car- 
mati iracheni che avevano disertato l’esercito abbaside 
per unirsi ad Abù Tahir, abbandonarono il Bahrein; in 
molti abiurarono, rivelando importanti segreti, e alcuni 
capi tribali passarono all’esercito dei governanti sunni- 
ti. Abu Tahir, nonostante tutto questo, continuò a de- 
predare l'Iraq meridionale fino alla morte, nel 944. 

Negli anni seguenti, il potere fu gestito congiunta- 
mente dai suoi fratelli, che nel 951 restituirono la Pietra 
Nera in cambio di un’ingente somma versata dagli Ab- 
basidi. Il califfo fatimide al-Mu'izz li-Din Allah (953- 
975) fallì nel suo intento di ricondurre i carmati del 
Bahrein all’interno della fazione ismailita-fatimida. La 
conquista dell’Egitto da parte dei fatimidi, che si spin- 
sero fino alla Siria settentrionale, scatenò le ostilità con 
i carmati, che a loro volta avevano degli interessi in 
quella regione, e che poterono poi contare sul tempora- 
neo sostegno dei Buyidi di Bagdad e degli Hamdanidi 
siriani contro il nemico comune. I carmati minacciaro- 
no il Cairo, la capitale dei Fatimidi, ma vennero sempre 
battuti. Ripresero, allora, gli attacchi nel sud dell’Irag, 
in coincidenza con una nuova fase di tensioni con Bag- 
dad. Nel 988, subirono una pesante sconfitta da parte 
dell’esercito abbaside; la loro capitale, al-Hasa, fu mes- 
sa sotto assedio, mentre al-Qatif dovette sopportare un 
feroce saccheggio. Sconfitti e costretti ad accontentarsi 
del potere locale, rinnovarono un'alleanza di facciata 
con i Fatimidi in cambio di un tributo, ma questa rela- 
zione non era destinata a durare a lungo. Le comunità 
dei carmati al di fuori del Bahrein furono gradualmente 
assorbite dagli ismailiti oppure disintegrate. Nel 1067, 
persero l’isola di Uwal e poco più tardi anche al-Qatif. 
Infine, al termine di un lungo assedio, nel 1077-1078 
andò perduta anche al-Hasa, che finì in mano a un’e- 
mergente tribù locale sostenuta dai Selgiuchidi di Bag- 
dad: il dominio carmato, durato quasi due secoli, era 
definitivamente terminato. 

Insegnamenti. Il fondamento basilare della dottrina 
carmata era l'apparizione di Muhammad ibn Ismaîil, 
settimo r4f9 («apostolo» di Dio), il Mahdi, o al-Qa’im 
(il Redentore), che avrebbe abrogato la iari (la legge 
musulmana) e promulgato il bafin (verità interiore del- 
la religione). La dottrina porta in sé una tendenza al- 
l’antinomia. I resoconti di alcuni storici secondo cui i 
carmati non tenevano conto dell’osservanza dei rituali e 
delle leggi islamiche sono senz'altro degni di fede, ma 
altre accuse, come la licenziosità e il libertinismo, non 
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sono assolutamente vere. Abi Hatim al-Razi (morto nel 
934-935), Abu al-Hasan al-Nasafi (morto nel 943) e 
Abu Ya'qub al-Sigistani (morto dopo il 971) sono solo 
alcuni degli illustri d4%7 che hanno elaborato la dottrina 
carmata. 

I carmati stabilirono una distinzione fondamentale 
tra i due aspetti della religione, quello z40?r («essoteri- 
co, chiaro») e quello batin («esoterico, nascosto»). Il 
primo è costituito dalle caratteristiche esteriori della re- 
ligione secondo quanto è fissato dalla legge religiosa, e 
serve a spiegare il significato apparente del Corano. Lo 
zahir, pertanto, cambia con ogni profeta, secondo il 
tempo e le circostanze. Il dafin, invece, è il significato 
interiore, autentico, della legge e del Corano: esso rima- 
ne immutato. 

I carmati formularono una nuova sintesi di ragione e 
rivelazione basata sulla cosmologia neoplatonica e sulla 
dottrina Si'ita. Fornirono, così, la visione di un nuovo 
ordine universale sotto la guida dell’imam, la cui figura 
è affine a quella del re-filosofo di Platone; l’espressione 
classica di questa sintesi è esposta nella nota opera en- 
ciclopedica intitolata Rasd’/ Ibwdan al-Safà' (Lettere dei 
Fratelli della Purezza). I carmati vedevano la storia co- 
me un processo evolutivo che si dipana attraverso sette 
cicli maggiori, ognuno dei quali contiene sette cicli mi- 
nori, tutti di lunghezza variabile. Oltre a questa visione 
ciclica, la storia è concepita secondo differenti epoche, 
vale a dire i sette cicli maggiori progredivano attraverso 
tre diverse epoche: dawr al-kaif («epoca del disvela- 
mento»), dawr al-fatra («epoca del languore») e dawr 
al-satr («epoca dell’occultamento»). Nella prima epoca 
prevale il bene, e quindi non si sente il bisogno di una 
legge esterna, per cui il bf: è promulgato apertamen- 
te. Nel corso della seconda epoca il bene perde la sua 
presa sulla gente e la religione si corrompe. Al termine 
di questo periodo ha inizio la terza epoca, in cui il pro- 
feta riceve la rivelazione ed espone la legge. Il profeta, a 
quel punto, designa il suo successore, conosciuto come 
wasî («plenipotenziario»), che promulga il datin; per 
tutto questo periodo gli imam rimangono nascosti. Alla 
fine, quando la gente è ormai pronta, al-Qa’im compa- 
re e abroga la legge, diventando il primo imam della 
successiva epoca del disvelamento. Questi cicli si ripe- 
tono fino a quando tutte le anime sono emancipate dal- 
la materia e fanno ritorno all’ Anima Universale. 

Significato storico e sociale. I carmati costituirono 
un forte movimento che scosse l’Islam sunnita, minac- 
ciò il califfato abbaside e seminò il terrore nell’Iraq me- 
ridionale. Avevano una tale influenza su quella regione 
che, durante la supremazia buyide a Bagdad, dispone- 
vano della propria dogana nel porto di Bassora, a fian- 
co di quella del governo abbaside. I loro rappresentan- 
ti risiedevano a Bagdad, Kufa e Ga'farîya, ed esercita- 


vano un'influenza realmente considerevole. Gli autori 
sunniti li consideravano un gruppo di eretici guidati da 
gente di fedi religiose soppiantate dall’Islam, di cui in- 
tendevano minarne l’integrità dall’interno. L'accusa ge- 
neralizzata che si rivolgeva loro, la pratica della condi- 
visione dei beni e delle donne, era falsa; in ogni caso, lo 
spostamento delle obiezioni dei loro avversari dalle 
questioni teologiche a quelle economiche è una chiara 
spia del fatto che i carmati erano percepiti come una 
minaccia sociale. 

I carmati rappresentavano un movimento messianico 
che prometteva un futuro migliore, governato dalla giu- 
stizia e dall’equità; il carattere sociale della loro predi- 
cazione, quindi, è innegabile. Il famoso storico al-Taba- 
ri (morto nel 923) osservava che i carmati erano soprat- 
tutto contadini e agricoltori, e che trovavano sostegno 
nelle zone rurali e tra i beduini. Anche se la spina dor- 
sale dell’esercito era formata da carmati idonei alle ar- 
mi e addestrati militarmente, vari beduini si aggregava- 
no per le campagne belliche, e alcune tribù, come i Ba- 
nù Kilab e i Banù ‘'Ugayl, furono assorbite nella comu- 
nità carmata. Sperimentarono la proprietà comune dei 
beni, ma si trattò di esperimenti periferici; la loro 
preoccupazione per il benessere della comunità li portò 
a realizzare un tentativo unico nello Stato del Bahrein, 
il cui ordine e la cui giustizia suscitavano l'ammirazione 
dei viaggiatori non carmati. Ibn Hawqal, che visitò il 
Barhein nella seconda metà del x secolo, fa alcune inte- 
ressanti osservazioni sulla struttura politica del paese: 
stando al suo resoconto, lo Stato carmato era qualcosa 
di molto simile a una repubblica oligarchica. Il gover- 
natore non disponeva di un potere assoluto e delibera- 
va con l’aiuto di un consiglio costituito da importanti 
funzionari governativi e da loro aiutanti. Dopo la morte 
di Abu Tahir, la direzione fu tenuta collettivamente dai 
fratelli. 

Ibn Hawqal si sofferma anche a descrivere le diverse 
tasse e gabelle da cui lo Stato ricava i suoi introiti, non- 
ché la distribuzione delle entrate tra i membri del con- 
siglio di governo. Il reddito derivante dalla coltivazione 
del grano e della frutta veniva assegnato alla comunità 
carmata, mentre le entrate dai dazi dell’isola di Uwal 
erano destinate ad Abù Sa'°id e ai suoi discendenti. Tut- 
ti gli altri introiti derivanti da tasse, tributi, compensi 
versati dalle carovane dei pellegrini e il bottino delle 
campagne militari venivano utilizzati secondo le indica- 
zioni del consiglio di governo, dopo averne messo da 
parte un quinto, che doveva servire al Mahdi. 

Nagir-i Husraw, un ismailita persiano che visitò il 
Bahrein nell’x1 secolo, osserva che ad al-Hasa c'erano 
più di ventimila abitanti capaci di indossare le armi. 
Benché riconoscessero la condizione profetica di 
Muhammad, non osservavano il digiuno né la preghie- 


ra. Il consiglio di governo deliberava con equità e giu- 
stizia, e possedeva trentamila schiavi neri che si occupa- 
vano dei lavori agricoli. Gli abitanti non pagavano tasse 
e qualsiasi persona priva di mezzi poteva ottenere un 
prestito senza interessi; anche i nuovi artigiani che vi si 
stabilivano ottenevano prestiti per avviare la propria at- 
tività. Lo Stato si incaricava di ristrutturare le case dei 
poveri, e il grano veniva macinato gratuitamente nei 
mulini di proprietà statale. Non c'erano moschee, ma a 
un mercante straniero era permesso erigerne una per i 
visitatori musulmani. La gente non beveva vino. 

Il rv secolo della storia islamica, noto per la fioritura 
di quella civiltà, fu testimone della rapida ascesa al po- 
tere degli $riti, con i Fatimidi nell'Africa settentrionale 
e in Egitto e con i Buyidi a Bagdad. Fu in quel periodo 
che i carmati, rappresentanti di un movimento forte e 
radicalmente rivoluzionario, riuscirono a stabilire un 
loro Stato nel Bahrein, esempio di giustizia e di equità. 
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IsMmAIL K. POONAWALA 


QIYAS («analogia»). Metodo di ragionamento me- 
diante il quale si applica un precedente a una situazione 
sostanzialmente simile. Il 91745, una delle quattro fonti 
legislative principali tra i musulmani sunniti, fu l’ultima 
a ottenere un riconoscimento esplicito, e soltanto al ter- 
mine di una feroce controversia che non mancò di la- 
sciare il segno nella storia dell'Islam. L'espansione dei 
domini territoriali islamici a seguito delle grandi con- 
quiste sollevò un numero crescente di interrogativi non 
contemplati dal Corano o dalla sunna (tradizione del 
profeta Muhammad). I giuristi islamici, quindi, avverti- 
rono la necessità di poter fare ricorso alla ragione, alla 
logica e all'opinione, ma la loro libertà era comunque 
limitata: in una società assoggettata all’autorità della ri- 
velazione, l’uso dell'opinione personale (r4’y) in mate- 
ria religiosa e legale non poteva che scatenare una forte 
opposizione. Almeno in linea teorica, il Corano conte- 
neva già una rivelazione completa e, integrato dalla sux- 
na, era perfettamente in grado di risolvere qualunque 
caso si presentasse. Ammettere la validità di una fonte 
legale estranea al Corano o alla suna avrebbe significa- 
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to la rinuncia all’ideale di basare la vita individuale e 
collettiva dei musulmani esclusivamente sulla rivelazio- 
ne divina. Proprio per superare questa difficoltà venne 
elaborata la teoria del giy4s con lo scopo di delimitare e 
fissare limiti formali all’uso del r4°y. 

Le argomentazioni a sostegno del giyàs si fondano 
sulla premessa giuridica che le prescrizioni divine per- 
seguono certi obiettivi e hanno cause efficienti che pos- 
sono essere constatate e applicate a casi simili. Gli op- 
positori del 9g7y45, per contro, mettevano in discussione 
questa teoria segnalando che le prescrizioni divine non 
hanno cause se non quando queste sono specificamen- 
te indicate; inoltre, riconoscere la causa efficiente di 
una sentenza implica un dubbio, e le norme legali non 
possono fondarsi sul dubbio. A detta degli oppositori, 
la condotta più appropriata nei riguardi di una prescri- 
zione divina è accettarla con devozione e senza cercare 
di determinarne le cause. In forza di queste argomenta- 
zioni i rami zahirita e ahbarita degli Si‘iti duodecimani 
rifiutarono del tutto il 9745, e gli hanbiliti ne consenti- 
rono l’uso soltanto in casi di stretta necessità. 

Né il Corano né la surna fanno alcun riferimento di- 
retto al g5y45, anche se i giuristi si sono appoggiati ad 
entrambi per sostenere le loro argomentazioni a favore 
o contro di esso. Gli oppositori sostenevano che il 9745 
fosse estraneo al Corano, nel quale è detto «Abbiamo 
fatto scendere su di te il Libro, che spiegasse ogni cosa» 
(16,89) e «Su tutte le controversie, il giudizio appartie- 
ne ad Allah» (42,10). Essi ritenevano inoltre che l’ana- 
logia è una congettura e che «la congettura non può 
nulla contro la verità» (53,28): concludevano, pertanto, 
che il 95745 non raggiunge lo stato di prova legale e che 
un’azione basata su di esso è da considerarsi nulla e pri- 
va di valore. 

I sostenitori del 9giy4s ribattevano che nel Corano si 
legge «Queste metafore Noi le proponiamo agli uomi- 
ni, ma non le capiscono se non i sapienti» (29,43) e 
«Traetene dunque una lezione, o voi che avete occhi 
per vedere » (59,2); ritenevano, infatti, che il 95745 fosse 
essenziale per cogliere e apprezzare le somiglianze. Ri- 
cordavano anche che in due occasioni, quando Mu- 
hammad inviò Mu‘ad ibn Gabal e Abi Musa al-Af'arî 
come giudici nello Yemen, si dice che il Profeta avreb- 
be autorizzato l’esercizio del r4°y in mancanza di sugge- 
rimenti utili nel Corano e nella sunna. 

Anche se la formula tecnica del qg:iy4s fu elaborata 
soltanto nel I secolo dell’era musulmana (vm secolo 
d.C.), sembra che già i compagni del Profeta l’appro- 
vassero in linea di principio. Per esempio, le istruzioni 
date dal califfo ‘'Umar ad Abù Musa al-A$‘ari dicevano 
«Riconosci le somiglianze e soppesa i casi in rapporto 
ad esse». Poi, quando ‘Umar si consultò con i suoi com- 
pagni sulla pena da infliggere al bevitore di vino ($arsb), 
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‘Ali individuò un’analogia tra lo farid e il diffamatore 
(gédif) e suggerì lo stesso castigo (otto frustate) per en- 
trambi. ‘Ali seguì questo ragionamento: «Quando una 
persona beve si intossica; quando è intossicata farneti- 
ca; e quando farnetica, accusa falsamente». 

Durante il I e II secolo islamico, r4°y e giy4s diven- 
nero l'oggetto del contendere tra il partito della tradi- 
zione (ab! al-hadiît) e il partito dell'opinione (46/ a/- 
ray). Malik e Ibn Hanbdl, illustri giuristi di Medina e di 
Mecca, luogo d’origine dell’Islam, attribuivano partico- 
lare importanza alla tradizione, al cui dettato si unifor- 
mavano nel dirimere questioni legali. La situazione era 
assai diversa nei territori conquistati: i giuristi iracheni, 
per esempio, piuttosto lontani dai luoghi di nascita del- 
la tradizione, fecero ampio uso di r4’y e giyés. Il perso- 
naggio di spicco in questa controversia fu Abi Hanifa, 
che dichiarò pubblicamente il gîy45 una valida fonte di 
legge, ma la persona che pose fine al dibattito fu al-Sa- 
fi‘i, che si schierò con decisione a sostegno del 91765, in- 
cludendolo tra le quattro radici della legge, pur stabi- 
lendo che doveva fondarsi strettamente sulle fonti rive- 
late e sul consenso (7$r24°). 

In senso tecnico, il g5yas è l'estensione della pro- 
prietà di un caso originale (45) a uno sussidiario (far) 
in virtù di una causa efficiente (‘//) che risulta comune 
ad entrambi. Per esempio, quando un erede calunnia 
un testatore viene automaticamente escluso dalle vo- 
lontà di quest’ultimo, sulla base della tradizione secon- 
do cui «l'assassino non può ereditare» (/4 yarit al-gàtil). 
Anche se questa norma si riferisce soltanto alla succes- 
sione in mancanza di testamento, mediante l’analogia è 
possibile estenderla ad altri tipi di lascito in virtù di una 
causa efficiente comune, cioè la proibizione di dare 
corso alla realizzazione di un diritto prima del dovuto. 

La causa compresa nei termini dell’analogia dev’es- 
sere intelligibile per la mente umana e chiaramente 
identificabile. Il gîy45, dunque, non può essere applica- 
to in materia di culto (54441), come il numero delle 
preghiere quotidiane, caso in cui la ragione umana non 
è in grado di comprendere il valore in discussione (il 
precetto di pregare cinque volte al giorno, e non venti, 
non ha alcuna causa identificabile). Un’ulteriore restri- 
zione all’uso del g#y4s si deve all’esercizio della pruden- 
za nell’applicazione delle pene. Per questo motivo, nel- 
la legge hanafita, le sanzioni (budid) previste possono 
non essere estese per analogia a reati dello stesso tipo. I 
giuristi Safi‘iti e alcuni membri di altre scuole non con- 
cordano su questo punto, perché ritengono che la logi- 
ca alla base degli budzd sia rintracciabile con un buon 
grado di sicurezza nel Corano e nella sunna. Pertanto, 
una totale esclusione del ricorso all’analogia in relazio- 
ne agli budzd non è garantita, anche se l’interpretazio- 
ne hanafita, che raccomanda prudenza nell’applicazio- 


ne delle pene, gode di un più ampio sostegno tra i giu- 
risti. 

Altre tre condizioni sottendono alla validità del 
qiyas: 


1. La proprietà estesa a un altro caso deve essere stabi- 
lita dal Corano, dalla surza o dal consenso, ma non 
da un altro g:y6s. 

2.Il giyàs non deve condurre ad alterare un precetto 
(ass). Per esempio, il Corano (24,4) sancisce che 
una calunnia (94df) costituisce un impedimento per- 
manente ad accettare la testimonianza di una perso- 
na. Al-Safi‘i, invece, paragona il calunniatore a colui 
che compie altri gravi reati (k424°îr) e sostiene che, 
come il castigo e il pentimento assolvono quest’ulti- 
mo e gli permettono di fungere da testimone, così 
succede anche con il calunniatore. Gli hanafiti repli- 
cano dicendo che tale conclusione finisce con l’alte- 
rare il precetto divino sulla base di un giudizio perso- 
nale. 

3. La proprietà in questione non deve limitarsi espres- 
samente al caso originale. Per questo, mentre il Pro- 
feta ha eccezionalmente accettato la testimonianza 
del solo Huzayma come prova legale (quando la nor- 
ma richiede due testimoni), il gy#5 non può essere 
utilizzato per giustificare l'accettazione della testimo- 
nianza di un singolo individuo come prova legalmen- 


te valida. 
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M. HASHIM KAMALI 


QURRAT AL-'AYN TAHIRA (ca. 1818-1852), pre- 


dicatrice babi e prima donna martire. Sia Qurrat al- 


‘Ayn («sollievo degli occhi») che Tabira («la pura») so- 
no appellativi onorifici; il suo vero nome è caduto nel- 
l'oblio. 

Figlia di un celebre mullah $i'ita di Qazvin, fu data 
in sposa al primo cugino, figlio anch'egli di un impor- 
tante mullah. Donna di grande intelligenza, studiò an- 
cora giovane le opere di Sayh Ahmad Ahsati, che par- 
lavano dell’imminente arrivo del Bab. Dopo uno scam- 
bio di lettere con il discepolo di Ahsa‘i, Sayyd Mazim-i 
Rasti, prese la decisione di lasciare marito e figli per 
unirsi al suo circolo a Karbala; ma l’uomo morì poco 
prima che lei vi giungesse in pellegrinaggio, nel 1843. 
Durante il suo soggiorno di tre anni a Karbala, Tahira 
predicò la nuova dottrina con fervore e successo, tanto 
da essere accettata dal Bab (da lei mai incontrato) co- 
me una dei suoi diciotto discepoli, noti come Hurùf-i 
Hayy («le lettere dei viventi», ossia le lettere che for- 
mano la parola b4yy). Fu dalla descrizione che il Bab 
fece di lei come Ganab-i Tahira («sua eccellenza, la 
pura») che divenne famosa come Tahira o, per i Ba- 
hai, Tahirih. 

La sua predicazione mise in sospetto le autorità e nel 
1847 venne posta sotto sorveglianza a Bagdad. Quan- 
do, durante una visita in quella città, il medico ebreo 
dello $ah si convertì al movimento Babi, Tahira e i suoi 
compagni furono espulsi dall'Iraq. Ritornata a Qazvin, 
divorziò dal marito, che era contrario alla nuova predi- 
cazione del Bab. L'assassinio dello zio (suo ex suocero), 
anch'egli avverso al Babi, scatenò la prima persecuzio- 
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ne dei seguaci della nuova fede. Tahira si rifugiò a 
Teheran, ospitata da Baha’ Allah, che ella salutò come il 
nuovo capo della comunità. Durante un incontro babi 
a Badast, nel 1848, si dice che la giovane e bella donna 
predicasse senza il velo, un gesto considerato il primo 
tentativo di conquistare la libertà per le donne persia- 
ne. Quando, nello stesso anno, salì al potere Nasir al- 
Din Sah, Tahira fu messa agli arresti. Dopo un attenta- 
to fallito allo Sah, attribuito ai babi, Tahira fu giustizia- 
ta, probabilmente per strangolamento, nell’agosto del 
1852. 

Tahira è considerata la prima donna iraniana a predi- 
care l'eguaglianza dei sessi e la libertà religiosa. E.G. 
Browne definì la sua comparsa in Iran «un prodigio — 
anzi, quasi un miracolo». Le sue poesie in persiano so- 
no di grande bellezza e una di queste è inclusa nel Ga- 
vid-nàma (1932) di Muhammad Iqbal, che presenta l’e- 
roina babi come «uno dei martiri dell'amore». 
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ANNEMARIE SCHIMMEL 





RABICA AL-'ADAWIYA (morta nel 185 eg. / 801 d.C.), 
mistica, poetessa e santa musulmana. Benché abbia rag- 
giunto un’età venerabile e una grande fama, poco si co- 
nosce della vita privata di Rabi‘a. Il suo nome indica che 
era la quarta (r4b:°a) figlia di una famiglia probabilmente 
povera. Per qualche tempo lavorò come domestica a Bas- 
sora ma, grazie alla sua eccezionale pietà, il suo padrone 
la liberò dal vincolo di schiavitù e, da quel momento, la 
sua vita all'insegna dell’austerità e della spiritualità tra- 
scorse quasi sempre ritirata, sebbene la sua santità at- 
traesse molte persone in cerca di preghiere e insegnamen- 
ti. Rabi‘a di Bassora è considerata colei che ha introdotto 
il concetto di puro amore di Dio nella pratica ascetica 
prevalente tra i mistici musulmani del Il secolo dell’egira. 

Sembra assai probabile che Rabi‘a abbia incontrato 
molti famosi asceti del suo tempo, tra cui Ibrahim ibn 
Adam di Balh (morto nel 770?). Tuttavia, gli aneddoti 
che la vogliono in relazione con il predicatore ascetico 
Hasan al-Basri e che addirittura raccontano di come 
egli le propose di sposarlo, sono pura invenzione, dal 
momento che Hasan (i cui costanti appelli all’austerità 
e al timor di Dio certamente colorarono l'atmosfera 
spirituale di Bassora) morì nel 728, quando Rabi‘a ave- 
va appena una decina d’anni. 

Molte leggende sono state ricamate intorno alla sua 
persona. Si racconta, per esempio, che quando compì il 
pellegrinaggio la Ka'ba si mosse incontro a lei per salu- 
tarla, e il suo asino, morto lungo il cammino, miracolo- 
samente tornò in vita. Ma Rabi‘a, fedele alla tradizione 
ascetica, ed estremamente timorosa del fuoco infernale, 
negò la credenza popolare che la voleva in grado di 
operare miracoli e li considerò piuttosto alla stregua di 
tentazioni sataniche. 


Il più grande contributo di Rabi‘a allo sviluppo del 
Sufismo sta nella sua insistenza sull'amore puro di Dio, 
sottolineato dal versetto coranico: «Egli li ama ed essi 
Lo amano» (sura 5,59). Ella espresse il suo sentimento 
talvolta con brevi e candidi poemi e talvolta con splen- 
dide preghiere, composti nelle lunghe notti trascorse in 
intima conversazione col suo amato Signore. Di giorno, 
poi, provava rimorso quando i suoi pensieri si allonta- 
navano da Lui. Il suo cuore era pieno dell’amore di 
Dio, e in lei non v’era più posto nemmeno per il parti- 
colare amore del Profeta. Quando le fu domandato se 
ella desiderasse il Paradiso, Rabi'a rispose col prover- 
bio arabo: «Al-$ar tumma al-dar» (Prima il vicino, poi 
la casa), significando con ciò che il suo pensiero andava 
soltanto a Colui che aveva creato il Paradiso e l'Inferno. 

Si diffuse anche un’altra notissima leggenda sulla sua 
persona: un giorno la si vide portare una torcia accesa in 
una mano e una brocca d’acqua nell’altra, ed ella spiegò 
che con quell’azione simbolica avrebbe voluto dar fuoco 
al Paradiso e versare l’acqua nell’Inferno, «cosicché quei 
due veli potessero scomparire e nessuno più adorasse Dio 
per la paura dell’Inferno o la speranza del Paradiso, ma 
solo per la Sua bellezza». Questo racconto, che arrivò in 
Europa all’inizio del xIV secolo, è alla base di diversi 
aneddoti, mistici e non, della letteratura occidentale. An- 
che altri racconti sono divenuti noti in Occidente, soprat- 
tutto in Inghilterra nel XIX secolo, come prova il poema di 
Richard Monckton Milnes, The Sayings of Rabiah. 

Nel mondo islamico, Rabi'a fu assai elogiata da ‘Attar 
(morto nel 1221) nel suo Tadkirat al-awliya' (Biografie dei 
Santi), in cui afferma che una donna che cammina sul 
sentiero di Dio non può essere chiamata semplicemente 
(ossia con sfumatura spregiativa) «donna». Qualche seco- 


lo dopo, tuttavia, Gami (morto nel 1492), ricordò ai suoi 
lettori che il fatto che il sole in arabo sia di genere femmi- 
nile non ne diminuisce il suo splendore. Di certo il suo 
sesso non ha mai rannuvolato la fama di Rabi‘a. La leg- 
genda secondo la quale ella rifiutò di uscire ad ammirare 
la natura in un luminoso giorno primaverile, preferendo 
contemplare la bellezza del Creatore nel buio della sua 
casa, è stata riportata per secoli, spesso senza menzionare 
il nome della santa; la sua vita è stata raccontata anche in 
un film arabo, e il suo nome è tuttora ricordato per ono- 
rare donne estremamente pie. 
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ANNEMARIE SCHIMMEL 


RASID RIDA, MUHAMMAD (1865-1935), teologo 
e giornalista musulmano. Nato in un villaggio presso 
Tripoli, in Libano, Rida ricevette la tradizionale educa- 
zione religiosa. Le opere del pensatore panislamista 
Gamal al-Din al-Afgani e del teologo egiziano Muham- 
mad ‘Abduh, però, gli fecero comprendere la necessità 
di una riforma dell'Islam. Nel 1897 si stabilì al Cairo e 
da quell’anno, fino alla sua morte, fu editore del perio- 
dico «Al-manar» (Il faro), inteso a spiegare le proble- 
matiche dell'Islam nel mondo moderno. 

Il punto di partenza delle sue riflessioni fu il pensie- 
ro di ‘Abduh, che egli considerava suo maestro: il biso- 
gno dei musulmani di vivere in modo virtuoso, illumi- 
nati da una nuova comprensione dell’Islam. Questa 
comprensione implicava la capacità di distinguere tra le 
dottrine dell’Islam e il suo valore morale all’interno del- 
la società. Le dottrine e le forme di culto dovevano ri- 
manere invariate, giacché erano state stabilite dal Cora- 
no e dall’esempio pratico del profeta Muhammad e del- 
la prima generazione dei suoi seguaci (il sa//, da cui 
deriva il nome salafiya, spesso usato per questo tipo di 
pensiero). Per questo motivo, egli si mostrò contrario a 
tutto ciò che considerava innovazione, in particolare le 
credenze e le pratiche dei sufi e, nei suoi ultimi anni, si 
avvicinò fortemente alle opinioni wahhabite. 

Tuttavia, Rida sostenne che, se si eccettuavano alcune 
specifiche ingiunzioni, il Corano e la pratica del Profeta 
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fornivano soltanto i princìpi generali del comportamen- 
to morale e del diritto; le loro implicazioni avrebbero do- 
vuto essere sondate da musulmani competenti alla luce 
delle singole circostanze. Un’imitazione cieca degli inse- 
gnamenti del passato avrebbe portato alla stagnazione e 
alla debolezza; poiché le mutate circostanze dell’epoca 
presente rendevano necessaria una nuova interpretazio- 
ne, essa doveva venir guidata dal principio della rmaslaba 
(interesse), un concetto già ben radicato nella teoria giu- 
ridica tradizionale, ma che Rida caricò dell'ulteriore si- 
gnificato di utilità sociale. Grazie a questo principio, egli 
si adoperò a creare un corpus moderno di leggi islamiche 
sul quale le differenti scuole legali potessero discutere; a 
questo fine compilò una nutrita casistica di norme su ca- 
si ipotetici che sollevavano importanti questioni di legge. 

Rida s’interessò vivamente anche di questioni di au- 
torità politica che, secondo lui, avrebbe dovuto essere 
delegata dalla comunità ad un gruppo, formato da go- 
vernanti veri e propri e da uomini eruditi in ambito re- 
ligioso, in grado di affrontare i problemi del mondo 
moderno. La necessaria figura del califfo non aveva più 
il ruolo di governatore temporale universale, bensì 
quello di autorità legislativa superiore e unanimemente 
accettata. Sottolineò inoltre la posizione centrale degli 
Arabi nel mondo musulmano: l’arabo era la lingua del 
Corano e delle scienze religiose, e senza gli Arabi l'I- 
slam non avrebbe potuto essere fiorente. Svolse un ruo- 
lo anche nel movimento nazionalista arabo, ma l’in- 
fluenza di «Al-manar» andò ben oltre il mondo arabo e 
alcune delle sue idee vennero adottate in seguito da 
movimenti che si proponevano di ripristinare l’Islam 
come norma morale della società moderna. 
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RAWZA-HVANI 


RAWZA-HVANI è il rituale persiano di pubblica la- 
mentazione per le sofferenze dell’imam Husayn e di altri 
martiri Sl'iti. Insieme alla 42°z7ya (rappresentazione della 
passione) e alla processione di lutto di Muharram, nota 
in Iran con il nome di dasta, fa parte della trilogia di ri- 
tuali di lutto che determina il principale orientamento 
popolare del rito nell’Islam $i‘ita. Rituali simili sono noti 
con nomi diversi in altri Paesi in cui vivono fedeli $f'iti. 

La recitazione e il canto di eulogie per i martiri Sî‘iti, 
fioriti nel mondo musulmano negli ultimi tredici secoli, 
ha prodotto un genere letterario noto come magtal (pl. 
magdtil). Il capolavoro del magtal persiano fu compo- 
sto proprio all’inizio del periodo safavide (1501), quan- 
do l'Islam $i'ita divenne religione di Stato in Persia. Si 
tratta dell’opera di Husayn Va'iz Kasifi, intitolata in 
arabo Rawdat al-fubada' (Il giardino dei martiri), da cui 
il rawza-bvani prende il nome: la seconda parola del ti- 
tolo arabo è stata sostituita dal termine persiano bvdni 
(«canto» o «recitazione»), ottenendo l’espressione 
rawza-bvani, o «recitazione del giardino». 

La lamentazione pubblica del rawza-bvdni è celebra- 
ta in particolare durante i primi due mesi del calendario 
musulmano, Muharram e Safar, per commemorare l’as- 
sassinio dell’imam Husayn avvenuto il 10 di Muharram 
dell’anno 61 eg. / 680 d.C. In quanto figlio di ‘Ali e ni- 
pote del profeta Muhammad, Husayn era il terzo imam 
della Sî‘a, e la sua morte per mano delle truppe del ca- 
liffo viene considerata dagli $î'iti un proditorio assassi- 
nio del governante giusto e legittimo da parte di un 
malvagio usurpatore. Il lutto per Husayn combina così 
il dolore per la sua morte con una forte condanna della 
tirannia e dell’ingiustizia. 

Tutte le classi sociali partecipano ai rawz4-bvani (po- 
polarmente chiamati semplicemente rawza), che posso- 
no essere celebrati in tende nere montate per l’occasio- 
ne sulla pubblica piazza di una città o di un villaggio, 
nelle moschee, oppure nei cortili delle case private. Al- 
la fine del xvI secolo e nel corso del XIX furono anche 
costruiti, specificamente per le celebrazioni, particolari 
edifici detti Husayniya o takîya, spesso per iniziativa di 
patrocinatori ufficiali. Sfarzosamente decorati e ricchi 
di tappeti, erano dotati di stendardi e bandiere nere, 
nonché di una varietà di armi che dovevano ricordare la 
battaglia di Karbala. 

Il rawza di solito inizia con l'esibizione di un r4ddah 
(«panegirista») che recita e canta in lode del Profeta e dei 
santi. Interviene poi il ra10z4-bvan (noto anche come v4'17, 
«predicatore»), che recita la storia di Husayn e degli altri 
martiri, intervallata da canti. Il suo rapido cantilenare a 
voce molto alta si alterna a singhiozzi e grida per provoca- 
re negli ascoltatori un'emozione intensa. Il rawz4-bvdni fi- 
nisce con il canto collettivo di inni funebri chiamati 
nawha. La cerimonia dura da diverse ore fino a un giorno 


intero e a volte si protrae nella notte, e l'atmosfera di in- 
tensa emozione che si produce sfocia spesso in pianto, 
percussione del petto e flagellazione corporale, come av- 
viene nella processione di Muharram. Attraverso la scelta 
degli episodi e la modulazione della voce, una successione 
di cantori è in grado di suscitare e guidare le emozioni del 
proprio pubblico, in modo da farlo identificare con la sof- 
ferenza dei martiri, che saranno a loro volta intercessori 
per i fedeli nel Giorno del Giudizio. Allo stesso tempo, il 
rawza bvan prevede spesso digressioni che riguardano la 
politica contemporanea e questioni morali e sociali, così 
da creare un tipo di atmosfera sociale e religiosa che si 
presta particolarmente all’azione politica. Senza dubbio il 
simbolismo religioso del giusto imam Husayn, martirizza- 
to per mano di un tiranno, ha avuto un ruolo importante 
nella Rivoluzione Iraniana del 1978-1979. 

Fuori dall’Iran, la lamentazione pubblica per Hu- 
sayn e gli altri martiri $îiti segue il modello persiano del 
rawza bvan soltanto nel Bahrein. La Sia in India, Paki- 
stan, Iraq e Libano, insieme alle comunità $î'ite più pic- 
cole in Turchia e nel Caucaso, osserva i mesi di lutto di 
Muharram e Safar secondo le varie tradizioni locali, 
sebbene l’intensità con cui le cerimonie vengono vissu- 
te sia sempre la stessa. 


[Vedi anche ‘ASURA'’ e TA'ZIYA]. 
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PETER CHELKOWSKI 


RAZI, FAHR AL-DIN AL- (543-606 eg. / 1148-1210 
d.C.), più propriamente conosciuto come ‘Abd Allah 
Muhammad ibn ‘'Umar ibn al-Husayn; autore, teologo 
e filosofo musulmano. Nacque a Rayy da una famiglia 
celebre per erudizione e pietà. Completò la sua educa- 
zione a Rayy, studiò a Maragha con il filosofo Mafd al- 
Din al-Gilî e poi si mise in viaggio per diversi paesi, do- 
ve tenne dibattiti e lezioni, com’era costume dei dotti 
musulmani del tempo, guadagnandosi anche la prote- 
zione di diversi principi e sultani. 

Nel Khorezm affrontò inflessibili dispute con gli 


esponenti della scuola mu'tazilita, finché essi non lo co- 


strinsero ad andarsene; in Transoxiana incontrò l’ulte- 
riore opposizione di parecchi teologi; nel Ghur, dove 
aveva instaurato buoni rapporti con Sihab al-Din al- 
Giri, governatore di Ghazna, e suo fratello Giyàt al- 
Din, dopo poco tempo ebbe un serio scontro con la 
Karramiya, in seguito al quale fu espulso da Ghazna nel 
bel mezzo del disordine pubblico. 

Tornato nel Khorasan, accettò la protezione di ‘Ala’ 
al-Din Hwarizm-Sah Muhammad e arrivò a ricoprire 
una posizione di grande influenza. Una cattedra di di- 
ritto (r24drasa) venne istituita per lui a Herat, e molti 
discepoli vi accorsero. Sembra che, dopo di allora, Al- 
Razi abbia compiuto altri viaggi, ma alla fine tornò a 
Herat dove morì nel 1210. 

Opere. Al-Razi dedicò tutta la vita a scrivere e a stu- 
diare, e la sua produzione intellettuale riflette i suoi va- 
sti interessi. La maggior parte delle sue opere tratta di 
teologia o di filosofia, ma non mancano testi di giuri- 
sprudenza, linguistica, fisiognomica, etica e medicina. 

Le sue opere di teologia, filosofia e tafsîr (commento 
coranico) riflettono le due tendenze di pensiero in con- 
flitto ai suoi tempi, ossia la dottrina islamica tradiziona- 
le e l’antica filosofia greca, conosciuta attraverso le tra- 
duzioni e le opere di al-Farabi, Ibn Sina (Avicenna) e 
altri. Forse a causa della sua attiva e sincera partecipa- 
zione a entrambe le tradizioni (com’era già accaduto ad 
al-Gazali), Al-Razi continua ad essere una figura con- 
troversa nel panorama degli studiosi medievali e mo- 
derni. Infatti, da un lato vi sono su di lui racconti del- 
l'epoca che lo dipingono come uno che «si distaccava 
dalla sunna [le tradizioni del Profeta] e riempiva la te- 
sta della gente con i libri di Ibn Siîna e Aristotele» e, co- 
me riporta Ibn Hallikan, le sue lezioni a Herat erano se- 
guite dai sommi esponenti delle scuole filosofiche, che 
avevano preso a porgli domande per ascoltare le sue ar- 
gute risposte. D'altro canto, circolavano allo stesso 
tempo altri racconti, che magnificavano l’attività di al- 
Razi come teologo as'arita, difensore del tradizionale 
Islam sunnita contro il libero razionalismo dei mu'tazi- 
liti, la rigidità degli hanbaliti e l'eresia della Karramiya e 
di altre sette. Ad alcuni, dunque, il suo razionalismo 
appariva estremo, mentre ad altri sembrava completa- 
mente sincero il suo conservatorismo. 

Teologia. Nella sua ricerca di un riuscito compro- 
messo, al-Razi incappò nelle difficoltà comuni a tutti 
coloro che vogliono realizzare una sintesi: non soddisfò 
né i musulmani di credo tradizionalista, come Ibn Tay- 
miya, né quelli di impostazione filosofica, come Tusi, 
tanto che da entrambe le parti fu aspramente criticato. 
Ai teologi a$‘ariti, comunque, al-Razi aprì la via di un 
nuovo sistema, nel quale la teologia assumeva il ruolo 
di filosofia razionale dell’essere e di scienza par excel- 
lence. 
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In molte sue opere, egli affermò di essere un teologo 
a$'arita, ma nutrì sempre profondo interesse per la spe- 
culazione filosofica. In altre parole, fu un uomo di cuo- 
re a$'arita e di mente avicenniana e, in pratica, cercò di 
sistematizzare le tradizioni a$‘arite in un impianto filo- 
sofico che potesse attrarre un intellettuale musulmano. 
Attraverso l’interpretazione logica, al-Razi adattò la 
teoria peripatetica musulmana dell’essere al sistema 
teologico a$'‘arita. Eccezion fatta per la dottrina dell’e- 
manazione di Ibn Sina, che è metafisicamente associata 
con la nozione di eternità del mondo, al-Razi adottò 
l’intera teoria dell’essere di Avicenna come schema ge- 
nerale per la speculazione filosofica. 

Filosofia. Sostenendo un sistema razionale di teologia 
modellato sulla linea filosofica di Ibn Sina, al-Razi pre- 
sentò la teologia as‘arita, una filosofia teistica della crea- 
zione, come una filosofia analitica dell'essere. Nel com- 
plesso, la sua teoria della conoscenza e la sua analisi del- 
l'essere costituivano una riproduzione teologica della fi- 
losofia aristotelica come egli la conosceva attraverso Ibn 
Sina e al-Farabi. Questo nuovo sistema di teologia attras- 
se gli intellettuali musulmani del suo tempo come se si 
fosse trattato di una nuova filosofia, poiché veniva a 
identificare i dettami della ragione con quelli della rivela- 
zione. Al-Razi, in qualità di successore as‘arita di al-Ga- 
zali, ne completò l’opera, sottolineando con maggior vi- 
gore la componente razionale del pensiero aS‘arita e, in 
ultima analisi, tentò quella che poteva essere definita una 
teologizzazione della filosofia razionale nell'Islam. Nelle 
sue mani, le due componenti venivano ad identificarsi, al 
punto che, da quel momento in poi, teologo sunnita e fi- 
losofo musulmano divennero sinonimi. 

Seguendo questo stesso metodo, al-Razi scrisse un 
commentario al Corano, ma il suo tentativo di leggere i 
versetti coranici alla luce della conoscenza della filoso- 
fia aristotelica andò a scapito della visione profetica 
dell’Islam. Benché mostri profondo rispetto per l’inse- 
gnamento coranico, che ricorda costantemente ai mu- 
sulmani di essere contornati dalle prove dell’opera divi- 
na, egli fonda una sua dottrina dell’esistenza e degli at- 


tributi di Dio su una teoria dell’essere che è, in fondo, 
quella di Aristotele. 
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RELIGIONE POPOLARE ISLAMICA. Trattare la 
religione popolare dei Paesi islamici nei limiti di una 
breve esposizione risulta per vari motivi piuttosto diffi- 
cile. In primo luogo, l'Islam, la più recente delle tre re- 
ligioni monoteistiche, ha conservato molti aspetti paga- 
ni e tali aspetti, anche se di carattere decisamente po- 
polare, sono entrati come parte integrante nella religio- 
ne ufficiale. In secondo luogo, i popoli musulmani si 
sono sempre caratterizzati, fino all’età moderna, per 
una maggiore fiducia nella parola piuttosto che nella 
scrittura. Ne consegue che anche il credo, la dottrina e 
la pratica ufficialmente sanzionati hanno in genere rag- 
giunto le masse attraverso la tradizione orale, con la 
tendenza, quindi, a colorarsi dei caratteri propri del po- 
polo. Le differenze fra religione ufficiale e religione po- 
polare, in altri termini, si sono venute — come spesso 
succede — confondendo. In terzo luogo, la proliferazio- 
ne di sette e di scuole giuridiche (madbab), di gruppi e 
ordini religiosi e di confraternite ha determinato una si- 
tuazione favorevole alla mescolanza tra elementi dottri- 
nali e aspetti popolari, appena tollerati, o addirittura 
vietati, seppure inutilmente, dalle gerarchie religiose. 
In quarto luogo, l'Islam, specialmente nelle sue perife- 
rie (Asia centrale, meridionale e sudorientale e Africa 
subsahariana), ha molto assimilato dalle religioni alle 
quali subentrava, e molti di questi aspetti esogeni sono 
sopravvissuti all’interno di una struttura islamica, senza 
essere chiaramente differenziati dall’ufficialità e senza, 
peraltro, essere riconosciuti come elementi della reli- 
gione popolare. In quinto luogo, infine, nell'Islam, reli- 
gione maschile per eccellenza, che esclude quasi total- 
mente le donne dalle forme e dalle cerimonie ufficiali 
del culto, la componente femminile ha sviluppato e 
conservato numerose pratiche religiose intrise di aspet- 
ti popolari. Talora le manifestazioni di fede popolare 
contraddicono il monoteismo dell'Islam autentico, ma 
la gente semplice rimane ignara di sottigliezze teologi- 
che del genere, e le autorità religiose, pur consapevoli, 
spesso tollerano loro malgrado credenze e pratiche or- 
mai radicate nel popolo. Tralasciando questioni così 
problematiche, la trattazione che segue prenderà in 
considerazione gli aspetti della fede e degli usi popolari 
nei vari Paesi del mondo islamico. 

La credenza in esseri soprannaturali diversi da Dio. 
La credenza in certi esseri soprannaturali, detti comune- 
mente ginn, che risale all’Arabia preislamica, fu appro- 
vata dal Corano e accettata nell'Islam ufficiale. Secondo 
la tradizione popolare il mondo è affollato di ginx e di 
altre specie di demoni (g4/, ‘ifrit, faytàn), la maggior 
parte dei quali nemici e quindi pericolosi per l’uomo. Il 
loro mondo è una copia di quello umano: hanno sesso 
maschile o femminile e vi sono gir” musulmani, ebrei, 
cristiani o pagani. Si tratta in genere di esseri invisibili, 


capaci tuttavia di assumere forma animale o umana, e 
addirittura è possibile che gli uomini corrano il rischio 
di sposarne qualcuno senza avvedersene. Può anche ac- 
cadere che tali esseri soprannaturali siano causa di epi- 
demie, demenza («demente», in arabo, è magniun, lette- 
ralmente: «posseduto da gir»), sofferenza, ictus, con- 
vulsioni. Sono presi particolarmente di mira le parto- 
rienti, i neonati, i novelli sposi. Le sedi di questi esseri 
sono l’acqua, i focolari, le soglie, le latrine, le piscine. 
Amano le tenebre e temono la luce (vedi anche Gn 
32,27), il sale, il ferro, certe erbe e le sacre parole del 
Corano. Per proteggersene occorre pronunziare la Ba- 
smala («In nome di Dio») prima di mangiare e prima di 
accingersi a qualsiasi azione importante. 

La venerazione dei santi e dei giusti e la loro baraka. 
Quasi come contropartita alla presenza dei ginn, la reli- 
gione popolare islamica ripone la sua fede nei santi (4w- 
liyà’, sing. walî) e nei profeti (anbiy4’, sing. nabò), le cui 
tombe sono meta di pellegrinaggio e di grandi raduni, 
specialmente negli anniversari della loro nascita e mor- 
te. La serie dei santi e dei profeti, le cui tombe si trova- 
no quasi ovunque nei Paesi musulmani, parte da Ada- 
mo ed Eva (la tomba di Eva è localizzata a Gedda, città 
portuale dell'Arabia Saudita) e include tutti i giusti 
morti a memoria d'uomo. Secondo la credenza popola- 
re i santi, nella loro vita, erano dotati di baraka, ossia di 
una virtù o potere benefico e soprannaturale. La stessa 
energia promana dalle loro tombe, così che, visitando il 
santuario di un santo, il supplicante può trarne benefi- 
cio. La daraka può anche trovarsi in vari oggetti, come 
nelle granaglie o negli ulivi, può trasferirsi da un ogget- 
to all’altro e può essere distrutta da qualche cosa o da 
qualcuno che siano impuri. 

interessante notare come, in certi casl, questi 
aspetti della fede popolare abbiano soppiantato, con 
l’acquiescenza delle autorità religiose, i riti ufficiali. Il 
dovere del pellegrinaggio a Mecca (bag$), che è il quar- 
to «pilastro» dell'Islam, per esempio, è sostituito in 
molte comunità musulmane dalle visite (z7y4r4t) ai san- 
tuari dei santi venerati in un determinato territorio. 
Spesso, nella vita delle masse musulmane, la visita e la 
venerazione delle tombe di questi santi locali, oppure 
di famose tombe-santuario, come quelle di Mashad, 
Karbala e Nafaf nell’Islam $i‘ita, sono ritenute addirit- 
tura più importanti del pellegrinaggio a Mecca, malgra- 
do la disapprovazione espressa nel figb, la giurispru- 
denza islamica. Le «celebrazioni del giorno natale» 
(mawlid) dei santi sono le maggiori solennità popolari 
dei Paesi islamici, superate soltanto dalla grande ceri- 
monia $i‘ita di lutto pubblico dell’‘Asura’ (il 10 del me- 
se di Muharram, anniversario della morte di Husayn) 
caratterizzata da rituali di autoflagellazione e autolace- 
razione estatica. Legata a queste ricorrenze è la visita al- 


le sepolture in generale, consuetudine popolare appro- 
vata dai teologi musulmani come esercizio di devozione 
religiosa [vedi MAWLID e ASORA1. 

Il malocchio e suoi antidoti. La credenza che il ma- 
locchio (‘27r, «occhio») possa provocare gravi danni ri- 
sale all’Arabia pagana, al Giudaismo talmudico e ad al- 
tre fonti preislamiche. Molti proverbi arabi (ad esem- 
pio: «La maggior parte degli uomini muore di maloc- 
chio» o «Il malocchio svuota le case e riempie le tom- 
be») testimoniano la diffusione di questa credenza e il 
generale timore dell’«occhio». Alcuni uomini fanno un 
uso consapevole di questo potere maligno, mentre ad 
altri capita involontariamente di recar danno al prossi- 
mo fissandolo con lo sguardo. Sono elettivamente por- 
tatori di malocchio le anziane sterili e le nubili, gli indi- 
vidui dagli occhi azzurri oppure infossati e dalle so- 
pracciglia congiunte, e inoltre i deformi e in genere tut- 
ti coloro che hanno qualche motivo di invidia. Attrag- 
gono, invece, il malocchio (ossia sono i più soggetti a 
subirne i danni) gli stessi che più facilmente restano vit- 
time dei demoni: i bambini (specialmente i maschi), le 
donne incinte, le spose e gli sposi, i partecipanti a una 
festa o a una celebrazione e, in generale, le persone che 
per la bellezza, il successo o altro tipo di distinzione 
possono suscitare qualche forma di invidia. Lunga e as- 
sai varia è la serie di misure preventive o curative rite- 
nute capaci di scacciare il malocchio: gesti (con le cin- 
que dita della mano distese), formule pronunciate, suf- 
fumigi, uso del ferro, del sale, del corno, del metallo, di 
amuleti (spesso a forma di mano), tatuaggi, gioielli, il 
colore azzurro, simboli del numero cinque, e così via. 

Amuleti, incantesimi e rimedi magici. Sono tutti lar- 
gamente usati come misure cautelari nei confronti del 
malocchio. Più strettamente legato alla sfera religiosa è 
l’uso di portare addosso un foglietto di carta o di per- 
gamena che porta scritti alcuni versetti del Corano, 
spesso contenuto in una capsula decorata, di pelle o di 
metallo, appesa al collo. Le iscrizioni recano in genere il 
nome di Dio e/o degli angeli. Altri amuleti, o talismani 
(tilsam, plur. talasim), consistono in targhette metalli- 
che, di 8-10 centimetri, a forma di mano, di disco, qua- 
drate o rettangolari, oppure dal profilo ondulato, con 
incisi nomi o lettere magici, parole senza senso, numeri 
disposti a griglia o in altra forma. Questi amuleti sono 
opera dei membri di certi ordini religiosi, dervisci, 
Sayh, o altri personaggi in fama di santità; per assicurar- 
ne l’efficacia, spesso vengono personalizzati, ossia pro- 
dotti espressamente, a pagamento, per colui che li por- 
terà. I loro scopi coprono l’intera gamma delle preoc- 
cupazioni e dei desideri umani: protezione dai demoni, 
dal malocchio, dalle malattie, dalle disgrazie, dai nemi- 
ci, dalla sfortuna e dagli incidenti, dalle perdite finan- 
ziarie e, passando al lato positivo, successo in amore, 
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buona sorte nel parto, nei viaggi, nei rapporti con per- 
sone di potere e in altre iniziative. In molti luoghi i neo- 
nati vengono immediatamente protetti con amuleti (#4- 
md'im, sing. tamima) appesi al collo, tanto che, special- 
mente nelle campagne, quasi tutti i bambini li portano. 

Magia, stregoneria, esorcismo. La credenza nei de- 
moni ha il suo corollario nella magia (sir), che, secon- 
do il Corano (2,96), venne insegnata al genere umano 
dagli angeli Harùt e Mariit. Benché proibita sotto pena 
di morte, essa conservò un’ampia diffusione in tutti i 
Paesi musulmani, rafforzata dagli usi popolari di quan- 
ti, costretti ad abbracciare l'Islam, conservarono molte 
delle proprie credenze e dei propri riti. Nella religione 
popolare delle donne musulmane, poi, la magia ha no- 
tevole importanza, e, nella credenza del popolo in ge- 
nere, è particolarmente associata alle donne, agli Ebrei 
e ai neri. Le formule magiche sono per lo più scritte in 
ebraico o contengono termini ebraici, e nella magia gli 
Ebrei sono considerati più abili dei musulmani. Forti 
influenze africane sono presenti nel culto z4r, molto 
diffuso fra le donne, specialmente nelle società musul- 
mane dell’Africa nordorientale, culto che mira a con- 
trollare e a esorcizzare gli spiriti che si impossessano 
degli esseri umani (in genere esclusivamente donne) e 
provocano sofferenza. Una grande quantità di incante- 
simi magici viene utilizzata a vari scopi: lanciare formu- 
le magiche contro il prossimo, per esempio, oppure 
proteggere qualcuno da magia, stregoneria, demoni, 
malocchio, ecc. 

Divinazione, presagi, segni. Il detto tradizionale 
«non c'è divinazione (kib4na) dopo la profezia» (ossia 
«non c'è più posto per la divinazione, nella vita dei mu- 
sulmani, dopo la missione profetica compiuta da 
Muhammad») richiama il comandamento biblico che 
proibisce la divinazione e, d’altro canto, prescrive di 
credere e obbedire alle parole dei profeti (Dt 18,10-15). 
Come nell’Israele biblico, tuttavia, così nell’Islam tali 
ammonimenti finirono per rimanere inascoltati. Il ri- 
corso alla divinazione rimase parte integrante della reli- 
gione popolare nei Paesi islamici, al punto che i teologi 
furono costretti a porvi attenzione e a cercare di legitti- 
marla come una branca, sia pure la più modesta, della 
pratica profetica. Gli studiosi musulmani medievali 
classificarono diligentemente le pratiche divinatorie in 
un grande numero di categorie, designate tutte insieme 
come “lm al-gayb («scienza occulta»). Una categoria 
particolare di divinazione è l’interpretazione dei sogni 
(ta’bir), ancora oggi viva nella religione popolare quan- 
to ai tempi del biblico Giuseppe. 

I riti di passaggio e il ciclo annuale. Come in ogni 
cultura popolare, anche nell’Islam una grande quantità 
di credenze e di pratiche si concentrano intorno alle tre 
grandi tappe della vita umana: nascita, matrimonio e 
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morte. In queste occasioni sia i protagonisti del rito che 
coloro che li circondano sono ritenuti particolarmente 
vulnerabili di fronte agli attacchi degli spiriti diabolici e 
del malocchio, e quindi si cerca in special modo di pro- 
teggerli, ricorrendo ad acqua, fuoco, sale, ferro, tinture, 
amuleti, incantesimi, misture, fumigazioni, sacrifici, atti 
simbolici e via dicendo. Alcuni riti sono in contrasto 
con la legge islamica: radere soltanto in parte la testa di 
un bimbo, lasciandone una parte intonsa, per esempio, 
è una pratica seguita in tutto il mondo musulmano, ma 
è proibita da Muhammad. La circoncisione, viceversa, 
sebbene non prevista dal Corano, viene regolarmente 
praticata in tutte le comunità musulmane prima che i 
maschi raggiungano l’età adulta, spesso come cerimo- 
nia collettiva accompagnata da festeggiamenti pubblici 
ed esuberanti. In alcuni Paesi, come l’Arabia e l'Iraq 
meridionali, l’Egitto e il Sudan, è tuttora praticata an- 
che la circoncisione femminile, o clitoridectomia, ben- 
ché questa pratica (celebrata in forma riservata, quasi 
clandestina) sia prescritta soltanto da una delle scuole 
di giurisprudenza, quella $afi‘ita. Le cerimonie matri- 
moniali e quelle funerarie (sepoltura e lutto) consistono 
in complessi rituali, che durano parecchi giorni, spesso 
un'intera settimana, e sono occasione di un grande nu- 
mero di riti popolari. Anche il ciclo annuale, special- 
mente nelle comunità agricole, è contrassegnato da va- 
rie manifestazioni popolari ispirate alla fede, che con- 
tribuiscono a rendere più animata e pittoresca la vita 
della gente. 

[Vedi anche PRATICHE RITUALI DOMESTICHE 
ISLAMICHE; ANNO RELIGIOSO ISLAMICO; RITI 
DI PASSAGGIO MUSULMANI]. 
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RAPHAEL PATAI 


RITI DI PASSAGGIO MUSULMANI. I musulma- 
ni di tutto il mondo magnificano l’unità dell'Islam, ma 
riconoscono anche l’eccezionale diversità dei contesti 
storici e culturali in cui la civiltà islamica si è andata ela- 
borando ed esprimendo. A causa di questa diversità, 
nel mondo islamico i riti di passaggio possono derivare, 
indifferentemente, da forme rituali e da metafore speci- 
fiche dei singoli contesti culturali locali, oppure da ele- 
menti più universali della tradizione islamica. Alcuni di 
questi riti e di queste forme espressive esistevano già 
prima dell’avvento dell'Islam, nel vI secolo d.C., e ven- 
nero incorporati nella tradizione islamica dopo appro- 
priati adattamenti per quanto riguarda il contesto e il 
significato. Altri, invece, si svilupparono in seguito, 
lungo tutta la tradizione islamica. 

Alcuni momenti di transizione segnati da riti di pas- 
saggio, come nascita, attribuzione del nome, pubertà 
sociale, fidanzamento, matrimonio, gravidanza, mater- 
nità, paternità, morte e lutto, non sono affatto specifici 
del mondo islamico. Questi riti presentano una grande 
varietà di forme e di contenuti perché si sono combina- 
ti con pratiche e credenze locali. Il matrimonio, ad 
esempio, è nell'Islam un contratto civile. La giurispru- 
denza musulmana precisa alcune norme giuridiche, ma 
non la forma rituale della cerimonia delle nozze. Pur- 
ché i preesistenti riti di passaggio non siano in evidente 
contrasto con gli aspetti più generali della tradizione 
islamica, essi rimangono parte delle pratiche locali rico- 
nosciute. Allo stesso modo, alcuni momenti di transi- 
zione socialmente riconosciuti possono essere ritenuti 
molto importanti in alcune società islamiche e molto 
meno importanti in altre. Alcuni di essi, come il com- 
pletamente dello studio del Corano e il pellegrinaggio 
(bagg) a Mecca, sono tipicamente islamici, eppure la lo- 
ro rilevanza rituale varia considerevolmente da luogo a 
luogo. 


Data questa varietà, in alcune parti dell’Islam o per 
alcuni gruppi sociali i riti di passaggio vengono consi- 
derati componenti essenziali della tradizione islamica, 
mentre altri musulmani non sempre li accettano come 
parte del credo islamico. Prima di partire per il pelle- 
grinaggio a Mecca, ad esempio, molti musulmani del- 
l’Africa settentrionale fanno la cirrumambulazione del- 
la loro città o del loro villaggio, visitando i principali 
santuari in compagnia di amici e parenti e portando i in 
processione bandiere o stendardi associati a quei san- 
tuari. Tornando da Mecca, questi pellegrini partecipa- 
no a una processione dello stesso tipo e visitano i san- 
tuari locali prima di oltrepassare la soglia della loro ca- 
sa. I musulmani modernisti affermano che queste ceri- 
monie «locali» non hanno nulla a che fare con l'Islam o 
con il pellegrinaggio vero e proprio, ma per molti mu- 
sulmani dell’Africa settentrionale queste pratiche ri- 
mangono parte integrante dell’Islam e del loro modo di 
vedere e praticare la fede. Le critiche dei modernisti so- 
no ancora più aspre nei confronti delle festività (7724- 
sim) annuali di alcuni gruppi etnici dell’Africa setten- 
trionale, specialmente del Marocco, in cui le colletti- 
vità, attraverso l’offerta di un sacrificio, rinnovano il lo- 
ro «patto» (‘4bd) con particolari santi e con i loro di- 
scendenti ancora in vita. Molte di queste festività han- 
no luogo poco prima della stagione della semina e della 
transumanza delle greggi dal pascolo estivo a quello in- 
vernale. In modo analogo gli Alevi (arabo ‘Alawi), mu- 
sulmani della Turchia orientale, della Siria e dell'Iraq 
settentrionale, non digiunano per un intero mese luna- 
re, ma soltanto per dodici giorni all'anno, in onore dei 
dodici imam (capi della comunità islamica) che essi 
considerano legittimi. La loro interpretazione degli ob- 
blighi e delle pratiche islamiche non è considerata vali- 
da dai musulmani appartenenti ad altre sette. 

Alcuni riti di passaggio si assomigliano tra loro, nella 
forma generale, in tutto il mondo arabo, ma per capire il 
loro significato profondo è essenziale conoscere le mo- 
dalità della loro rielaborazione locale. La maggior parte 
di questi riti deriva in parte dalla dottrina islamica, ma 
essi sono anche influenzati da (e a loro volta influenza- 
no) le differenti concezioni sociali che risalgono alle an- 
tiche culture locali. Nella regione di Marrakesh, ad 
esempio, le cerimonie che accompagnano la nascita, la 
circoncisione, il matrimonio e il pellegrinaggio si assomi- 
gliano tutte, perché si basano su una concezione partico- 
lare dei confini e dello spazio sociali. Concezione che 
non deriva dalla dottrina islamica, ma neppure la con- 
trasta. Dopo il parto, per esempio, la donna e il neonato 
per sette giorni non possono lasciare la stanza in cui è 
avvenuto il parto. Nel frattempo si celebrano alcune ce- 
rimonie a cui partecipano soltanto i parenti più stretti, 
ma fino al quarantesimo giorno dopo il parto madre e 
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neonato non devono oltrepassare la soglia di casa. Alla 
fine di questo periodo entrambi visitano uno dei princi- 
pali santuari di Marrakesh. Egualmente dopo la circon- 
cisione il bambino e la madre vengono confinati in una 
stanza per una settimana, e poi in casa per un altro pe- 
riodo di tempo: tutte le restrizioni cessano, infine, dopo 
la visita a uno dei principali santuari. Anche in occasione 
del matrimonio la coppia rimane isolata per sette giorni 
nella camera nuziale, poi alcuni giorni in casa e infine 
esce per visitare uno dei principali santuari. Coloro che 
hanno compiuto il pellegrinaggio a Mecca, quando rien- 
trano nella loro casa, seguono una procedura simile alle 
precedenti prima di poter riacquistare il pieno uso dello 
spazio sociale e di ritornare a fare parte della comunità. 
La grande diffusione, negli ultimi anni, dell'educazione 
di massa ha modificato o eliminato molte pratiche ritua- 
li locali, ma quelle tradizionali nella regione di Marra- 
kesh rimangono ancora oggi praticamente immutate. 

Anche nelle società islamiche il significato sociale e 
culturale di alcuni riti di passaggio diviene comprensi- 
bile soltanto se si considerano tali riti nel loro contesto 
sociale. In alcune parti del mondo musulmano — per 
esempio a Silwa, villaggio egiziano nella regione di As- 
suan — il matrimonio costituisce un importante momen- 
to di transizione, specialmente per le donne. Con il ma- 
trimonio la donna abbandona la casa dei genitori e di- 
viene parte del gruppo domestico del marito. Altrove, 
invece, il significato del matrimonio — come nella peni- 
sola di Aceh, nella parte settentrionale di Sumatra — è 
secondario rispetto alla nascita del primo figlio: soltan- 
to con la maternità la donna diviene adulta e assume il 
possesso giuridico della casa. La cerimonia che celebra 
la sua maternità e quella in cui il neonato riceve il nome 
sono considerate molto più importanti del matrimonio: 
le donne affermano di essere fanciulle fino a quando 
non hanno partorito. 

Nell’interno dell'Oman, nell’angolo sudorientale del- 
la penisola arabica, il matrimonio viene combinato al- 
l'interno della famiglia allargata e spesso comporta per 
la sposa uno spostamento di poche centinaia di metri, 
dalla casa paterna a quella di un parente prossimo. Ella 
perciò passa buona parte della giornata in casa della 
propria madre, mentre altrove nel mondo musulmano è 
invece usanza che per un certo periodo la sposa eviti ac- 
curatamente i contatti con la propria famiglia di origine. 
Le cerimonie nuziali nell’Oman sono occasioni così di- 
screte e private che spesso gli estranei ne vengono a co- 
noscenza solamente a nozze avvenute. Molto elaborata, 
invece, è la cerimonia di attribuzione del nome in occa- 
sione della nascita di un figlio: ogni famiglia della comu- 
nità viene a fare visita e la madre del neonato acquisisce 
pienamente lo stato sociale di donna. Il centro dell’at- 
tenzione, quindi, è la madre, non il bambino. 
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Dal momento che l’interpretazione dei riti di passag- 
gio dipende grandemente dal contesto culturale locale, 
descriveremo qui di seguito le cerimonie che accompa- 
gnano i principali momenti di transizione sociale pren- 
dendo come esempio le pratiche rituali diffuse in Ma- 
rocco. Saranno forniti alcuni esempi provenienti da al- 
tri parti del mondo islamico per segnalare le principali 
varianti. 

Nascita e attribuzione del nome. In Marocco la don- 
na che desidera una gravidanza oppure teme di averne 
una difficile si reca in visita ai santuari di quei santoni 
(walî) che risultano maggiormente efficaci per questo 
genere di problemi. Lascerà una striscia di tessuto del 
proprio abito come promessa che, se il parto risulterà 
felice, ritornerà per sacrificare una pecora o una capra, 
distribuendone la carne ai discendenti del walî oppure 
ai poveri. Quando la donna si accorge di essere incinta, 
comincia a mangiare cibi particolari e riceve la visita 
delle donne del vicinato e delle parenti: tali pratiche so- 
no comuni anche in altre parti dell'Islam. 

Dopo il parto la madre rimane confinata in casa per 
un periodo che varia da una settimana a quaranta gior- 
ni. Durante questo periodo viene considerata ritual- 
mente impura e non può pregare né digiunare: tali 
proibizioni dimostrano il suo stato di emarginazione. 
AI termine dell’isolamento le amiche e le parenti l’ac- 
compagnano al bagno pubblico: soltanto a questo pun- 
to può riprendere le sue attività normali e può uscire di 
casa. Per tutto il periodo di isolamento della madre il 
neonato è tenuto nelle fasce e viene costantemente sor- 
vegliato per timore che possa essere trasformato in uno 
spirito maligno (girn?). Le donne che non sono influen- 
zate dalle opinioni e dalle pratiche dei modernisti isla- 
mici eseguono tutta una serie di rituali destinati a pro- 
piziarsi qualunque spirito che venisse a trovarsi nelle vi- 
cinanze. 

L'avvenimento più importante della vita di un neona- 
to è la cerimonia dell’attribuzione del nome (suda), 
che si celebra idealmente una settimana dopo la nasci- 
ta, sia per i maschi che per le femmine. Quel giorno il 
padre, con l'accordo della madre e di altri parenti, attri- 
buisce il nome al bambino. La madre viene lavata, ve- 
stita con abiti nuovi e dipinta con l’henné, in genere a 
cura della levatrice che l’ha aiutata nel parto. Anche al 
neonato si applica l’henné sul viso, sulle mani e sui pie- 
di, non soltanto per motivi estetici, ma soprattutto per 
proteggerlo dal male. In questa occasione la madre ri- 
ceve la visita delle amiche e delle vicine. 

In Marocco non è stabilito in modo preciso quali pa- 
renti possano partecipare alla scelta del nome. Tale 
scelta prevede spesso la consultazione di benefattori o 
di amici intimi, ma è anzitutto personale e dipende da 
una varietà di influssi e di decisioni individuali. Alcuni 


preferiscono nomi di evidente riferimento religioso, co- 
me Muhammad (Mha nelle regioni di lingua berbera) o 
‘Abd Allah («servo di Dio») per gli uomini, e Fatima, il 
nome della figlia del Profeta, per le donne. Il nome può 
derivare talora da una festività religiosa, come Muludi 
per un maschio nato il giorno della nascita di Muham- 
mad (familiarmente ‘Id al-Mulid). Altri nomi rivelano 
una tendenza nazionalistica, come nel caso del nome 
‘Allal, in onore del leader nazionalista ‘Allal al-Fasi. Il 
nome viene spesso scelto in onore di un parente morto 
di recente, mentre è di cattivo auspicio assegnare al 
bambino il nome di un parente vivente. Nei Paesi di 
lingua non araba, come l'Indonesia e il Bangladesh, il 
crescente uso di nomi personali arabi, in sostituzione di 
quelli non islamici o in lingua locale, indica un crescen- 
te coinvolgimento nella riforma islamica. 

La cerimonia dell’attribuzione del nome a un ma- 
schio è sempre accompagnata, in Marocco, dal sacrifi- 
cio di una pecora o di una capra, mentre per le femmi- 
ne il sacrificio cruento è spesso omesso. La cerimonia si 
chiama ‘agiga: a mezzogiorno i parenti di sesso maschi- 
le e gli amici del padre sono raccolti a banchetto, i ca- 
pelli del neonato vengono tagliati per la prima volta e si 
distribuiscono elemosine ai poveri; alla sera, infine, si 
offre un banchetto separato alla parentela femminile. 
Questo rito di passaggio è così importante che non è in- 
frequente, nel caso di famiglie benestanti, che gli invita- 
ti siano centinaia e che provengano da ogni parte del 
Marocco. Spesso nei villaggi ciascuna parte dell’anima- 
le sacrificato ha un significato speciale ed è destinata a 
persone particolari. Il fegato viene consumato soltanto 
dai membri della famiglia, così come il grasso del cuore 
e dello stomaco sono destinati alla madre; altre parti 
dell’animale, solitamente la pelle e le viscere, spettano 
alla levatrice. 

In Marocco il sacrificio che si svolge in occasione 
della cerimonia dell’attribuzione del nome viene consi- 
derato un obbligo islamico, ma tra le quattro scuole 
giuridiche dell'Islam sunnita soltanto quella hanbalita 
lo ritiene obbligatorio. Le altre scuole si limitano a per- 
mettere la pratica, nonostante la tradizione islamica at- 
tribuisca il sacrificio, che ha peraltro antecedenti prei- 
slamici, al profeta Muhammad (morto nel 632). A que- 
sta pratica viene attribuita la funzione, come nel caso 
del taglio dei capelli, di allontanare il male dal bambino 
attraverso l’offerta di un sacrificio di sostituzione. Nel- 
lo stesso tempo mediante l'acquisizione del nome il 
neonato diventa una persona sociale a pieno titolo. 

Circoncisione. La circoncisione è il secondo grande 
rito di passaggio per i maschi. In genere si celebra fra i 
due e i sette anni di età. In Marocco non esiste una ce- 
rimonia equivalente per le femmine. Il giorno prima 
della circoncisione il bambino viene lavato e gli si rade 


il capo. La madre gli dipinge con l’henné le mani e i 
piedi per tenere lontano il malocchio. Si celebra un sa- 
crificio e si prepara una festa per gli amici, i vicini e i 
parenti, che portano tutti dei piccoli doni. Molte fami- 
glie aspettano fino a ‘Id al-Adha o fino a quando si ce- 
lebra un matrimonio in famiglia, oppure si accordano 
con altre famiglie per realizzare circoncisioni collettive. 
Il giorno dopo la festa della circoncisione il bambino, 
vestito con begli abiti e accompagnato da musicanti, 
viene portato in giro per la città sopra un mulo. In alcu- 
ne zone, nel passato, gli abiti dovevano assomigliare a 
quelli di una sposa: alcuni elementi della cerimonia del- 
la circoncisione, infatti, sono perfettamente paralleli a 
quelli del matrimonio. La madre e le sorelle del bambi- 
no lasciano i capelli sciolti, come farebbero per un ma- 
trimonio. Poco prima della circoncisione vera e pro- 
pria, eseguita in genere da uno specialista itinerante, 
ma ora sempre più spesso da personale medico, si fa in- 
dossare al bambino una veste bianca, nuova, simile a 
quella dei pellegrini che si recano a Mecca. L'indumen- 
to è un altro simbolo dello scopo purificatorio del ri- 
tuale. 

Nell’Arabia classica la circoncisione è chiamata bi- 
tin, mentre in Marocco e in altre zone del mondo arabo 
è nota come fabéra («purificazione»), e in Turchia co- 
me séinnet, cioè pratica del Profeta. La circoncisione 
non è menzionata nel Corano, ma viene attribuita al 
Profeta e riconosciuta come tradizione araba preislami- 
ca; sembra che fosse eseguita durante la pubertà e co- 
me preliminare al matrimonio. La tendenza di oggi è di 
fare circoncidere i bambini in età molto precoce, a vol- 
te persino alla nascita, sebbene per molte famiglie la 
pratica si compia in realtà quando il bambino, verso i 
sei o sette anni, comincia ad assumere le responsabilità 
di un musulmano adulto, in particolare le preghiere 
giornaliere e il digiuno del Ramadan. 

In Marocco, come altrove nel mondo musulmano, il 
possesso della ragione (“49/), opportunamente istruita 
dalla pratica islamica, implica la capacità di sottomette- 
re le passioni «naturali» e le inclinazioni personali 
(bawa naf) al volere di Dio. I concetti di ‘29/ e bawa 
naf sono presenti in quasi tutte le società islamiche. Si 
dice in genere che i bambini sono «ignoranti» ($450) 
perché mancano della conoscenza dei codici di com- 
portamento islamici e della capacità di rispettarli. Per 
questo la circoncisione avviene nel periodo, fra i sei e i 
sette anni, che tradizionalmente segna l’inizio della pie- 
na partecipazione alla comunità islamica. Anche la me- 
morizzazione del Corano, per quei ragazzi che riescono 
a portare a termine tale impresa, pone il bambino su un 
piano diverso rispetto al resto della comunità, poiché la 
sua mente possiede la parola di Dio. Come nel caso del- 
la circoncisione, l'avvenimento viene reso ufficiale con 
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una processione pubblica e l'annuncio del nuovo stato 
acquisito dal fanciullo. 

Matrimonio. Dopo private e discrete trattative fra le 
famiglie, vengono infine stabiliti la data delle nozze e il 
pagamento del matrimonio (54449). Tale pagamento, 
che è commisurato al valore della ragazza e della sua fa- 
miglia, viene utilizzato per l'acquisto delle suppellettili 
domestiche che rimarranno di proprietà della sposa. 
Per la legge islamica questo pagamento rende il matri- 
monio valido. Il contratto viene in genere firmato, alla 
presenza di notai o di testimoni idonei, subito dopo il 
pranzo cerimoniale che si svolge nella casa della ragaz- 
za, durante il quale il padre o il tutore ricevono formal- 
mente la richiesta della mano della ragazza. Segue, più 
tardi, la festa di fidanzamento, che è soprattutto una fe- 
sta al femminile, che prevede danze e canti, la conclu- 
sione del contratto di matrimonio e il pagamento della 
dote. 

Uno o due giorni prima del matrimonio vero e pro- 
prio la famiglia della sposa consegna alla famiglia dello 
sposo le suppellettili acquistate con il denaro del sad44. 
Queste vengono esposte pubblicamente, spesso sopra 
un carro, accompagnato da suonatori e tamburini. Non 
è infrequente una piccola festa nella casa della sposa, 
prima che questa venga accompagnata nella casa dello 
sposo. Nelle zone rurali è anche possibile che il gruppo 
dello sposo porti un animale per sacrificarlo nella casa 
di lei. Parecchi giorni dopo il gruppo ritorna per con- 
durre la sposa nella casa del futuro sposo, dove avviene 
la cerimonia conclusiva. Mentre il gruppo dello sposo, 
sovente accompagnato da suoni di trombe e tamburi, si 
avvicina alla casa della donna, viene inscenata una finta 
battaglia tra la famiglia della sposa e quella dello sposo, 
alla fine della quale la ragazza può essere condotta via. 
La ragazza è stata preparata con una purificazione con 
acqua e con pitture con l’henné. 

Il giorno prima del matrimonio anche lo sposo viene 
purificato: si reca al bagno pubblico accompagnato da- 
gli amici e viene trattato come un sultano con la sua 
corte. Spesso viene truccato con l’henné e allietato da 
musici. Nel passato, in alcune regioni, anche lo sposo 
veniva, per breve tempo, vestito come una sposa, se- 
condo un’usanza che sottolineava l’imminente trasfor- 
mazione del suo stato. Infine, lavato e rasato, viene ri- 
vestito con abiti nuovi. 

Quando arriva alla casa dello sposo, la sposa è già 
rivestita per la cerimonia con abiti di stoffe preziose e 
raffinate e adornata di gioielli, spesso affittati per l’oc- 
casione. Dopo una lunga serata di musiche e di festeg- 
giamenti, lo sposo lascia i suoi ospiti, entra nella ca- 
mera nuziale, solleva il velo della sposa e le offre latte 
e datteri. In Marocco, a seconda della regione e della 
classe sociale, i parenti stretti possono, a questo pun- 
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to, fare una breve visita agli sposi. Ora vengono anche 
annunciati e messi in mostra i regali di nozze. Gli 
esperti religiosi vengono invitati alla festa: recitano il 
Corano e invocano benedizioni sulla coppia, ma non 
hanno un ruolo centrale. I festeggiamenti continuano 
fino a quando viene presentata agli ospiti la prova del- 
la verginità della sposa, ma in Marocco questa pratica 
sta rapidamente cadendo in disuso. Durante la setti- 
mana che segue la sposa rimane confinata nella casa 
del marito e può ricevere soltanto la visita delle ami- 
che. La donna ha la proibizione di vedere il padre, i 
fratelli e altri parenti di sesso maschile per almeno tre 
mesi, perché deve abituarsi al nuovo genere di auto- 
rità domestica. Il passaggio allo stato maritale della 
coppia è formalmente segnalato dalle parti pubbliche 
della cerimonia, in particolare dal cambiamento di re- 
sidenza della donna e dalle restrizioni sulla sua con- 
dotta. 

Morte. Le cerimonie che accompagnano il decesso e 
il funerale presentano, in tutto il mondo musulmano, 
una notevole concordanza di aspetti formali: fra tutti i 
riti di passaggio, quelli della morte e del lutto sono i più 
conservativi e omogenei. Nell’avvicinarsi del decesso 
viene recitato continuamente il Corano alla presenza 
della persona malata. Al momento della morte si prov- 
vede a chiudere gli occhi e la bocca del defunto, a sten- 
dere le braccia lungo il corpo, a rivolgere il corpo nella 
direzione di Mecca. Per tutto il periodo del lutto la fa- 
miglia sospende ogni attività sociale. Una persona dello 
stesso sesso del defunto provvede al lavaggio e alla pre- 
parazione rituale del cadavere; le donne di casa piango- 
no abbandonando la loro usuale compostezza, mentre 
le espressioni di dolore degli uomini devono essere più 
contenute. Il defunto viene avvolto in un telo bianco 
senza cuciture, simile a quello indossato dai pellegrini; 
per coloro che hanno compiuto lo agg, si userà quello 
indossato a Mecca. Viene recitato il Corano. La sepol- 
tura segue immediatamente, nello stesso giorno, se il 
decesso è avvenuto di mattina o nel primo pomeriggio; 
viene invece rimandata al giorno successivo se il deces- 
so è avvenuto verso la fine della giornata. Amici e pa- 
renti accompagnano la processione fino al cimitero, do- 
ve uno specialista religioso recita una preghiera per il 
defunto. Al ritorno dal cimitero, nella casa del defunto, 
viene offerto un pasto a tutti i partecipanti. In alcune 
aree rurali il cibo viene deposto anche sopra la tomba 
durante i primi tre giorni dopo il decesso. 

Il lutto continua per tre giorni, un periodo stabilito 
dal Corano, durante il quale i parenti ricevono visite di 
condoglianze. Poiché la morte è decretata da Dio, dopo 
il doloroso trauma iniziale il comportamento più op- 
portuno per un musulmano è la semplice accettazione 
del volere di Dio. La mancanza di sopportazione e di 


compostezza (‘224’) implicherebbe, infatti, mancanza di 
ragione, e, in questo caso, l'incapacità di accettare una 
manifestazione del volere di Dio. Una vedova rimane in 
isolamento per quattro mesi e dieci giorni, periodo pre- 
scritto dal Corano e periodo minimo di attesa (‘i4da) 
perché la legge le permetta un nuovo matrimonio. Nel 
Marocco non è insolito che si pongano attorno alla 
tomba alcune pietre, inscritte o variamente elaborate, 
come segnali o recinzioni, in forte contrasto con altre 
usanze, per esempio quelle degli ibaditi dell'Oman, che 
esaltano al contrario l'eguaglianza di tutti i musulmani 
di fronte alla morte segnalando le tombe con pietre 
semplicissime e tutte egualmente senza iscrizione. 

Varianti più significative. Se vi sono numerosi punti 
di somiglianza fra i riti di passaggio nel mondo islami- 
co, vi sono anche differenze altrettanto pronunciate. 
Nei villaggi egiziani lungo il Nilo, per esempio, le don- 
ne si recano a visitare i santuari collocati sull'altra spon- 
da del fiume per favorire la gravidanza: questa pratica 
appare direttamente collegata con il desiderio di provo- 
care un cambiamento nello stato giuridico della donna. 
In molti casi il parallelismo formale con le pratiche dif- 
fuse in Marocco è assai forte, ma quando si considera- 
no i sistemi concettuali generali appaiono chiaramente 
le differenze. Nella regione di Aceh, ad esempio, prima 
e dopo la nascita ha luogo una lunga ed elaborata serie 
di visite fra la madre della sposa e quella dello sposo, 
accompagnate da complesse restrizioni alimentari. Al- 
cune di queste restrizioni sono valide soltanto nel caso 
di gravidanze di numero dispari. A Giava i vari rituali 
connessi con la nascita vengono fatti coincidere con il 
calendario giavanese, in cui ogni mese ha trentacinque 
giorni. Molti rituali risultano evidentemente dalla me- 
scolanza di richiami a una ispirazione islamica, alla tra- 
dizione indu-buddhista e al folclore locale, e ogni cibo, 
così come ogni gesto, mostra una particolare implica- 
zione. Nel corso della piccola festa riservata ai parenti 
più prossimi che si svolge poco prima della nascita, per 
esempio, viene servito un piatto di riso al cui centro è 
collocata una banana sbucciata, per simboleggiare un 
parto facile. L'accuratezza con cui sono fissate le se- 
quenze cerimoniali e la meticolosità dei dettagli rituali 
non hanno eguali in tutto il mondo islamico. Nella re- 
gione di Aceh la donna, dopo il parto, non può lasciare 
la casa per quarantaquattro giorni. Durante questo pe- 
riodo rimane quasi sempre sdraiata su un piattaforma 
di mattoni, appositamente riscaldati, con le gambe di- 
stese e le caviglie ravvicinate. La concezione che spiega 
questa specie di «arrostitura» è la necessità di espellere 
tutti i postumi del parto asciugando il corpo il più pos- 
sibile: anche questa procedura è del tutto priva di pa- 
ralleli. 

Grande varietà si riscontra anche negli obblighi degli 


ospiti che presenziano alle cerimonie che accompagna- 
no i momenti cruciali dell’esistenza individuale e nel- 
l'atteggiamento prescritto per le diverse circostanze. 
Nei villaggi egiziani viene tenuto un accurato resoconto 
scritto di tutti i doni offerti ai diversi membri della co- 
munità e, per converso, del valore di tutti i doni ricevu- 
ti in contraccambio. Una concezione così rigorosa del 
bilanciamento dello scambio, che appare, in fondo, 
contraria allo spirito dell’Islam, è invece del tutto as- 
sente nella penisola arabica. A Giava, infine, vengono 
spesso serviti alle feste che accompagnano i momenti 
cruciali dell’esistenza certi dischi di riso sottili come 
cialde: mangiarne insieme significa che tutti i membri 
del gruppo sono, internamente, liberi da sentimenti 
forti come l’invidia, l’odio e la gelosia: anche questa è 
una concezione assolutamente isolata. 

La circoncisione presenta due varianti principali nel 
mondo islamico. Tutti imaschi vengono sempre circon- 
cisi, mentre le ragazze, invece, vengono circoncise sol- 
tanto in alcune regioni, soprattutto nell’ Alto Egitto, nel 
Sudan, in Somalia, in Etiopia, nell'Africa Orientale e 
nell’Aceh. La circoncisione delle bambine viene esegui- 
ta in Egitto fra i sei e i sette anni di età e intorno ai do- 
dici anni nell’Aceh, ed è accompagnata da un sobrio 
cerimoniale. Essa non provoca alcun cambiamento si- 
gnificativo dello stats sociale della fanciulla, ma viene 
considerata un requisito necessario al matrimonio. A 
differenza dei ragazzi, le ragazze durante l'operazione 
sono autorizzate, e forse anzi spronate, a gridare per il 
dolore. Il giurista islamico al-Sa 11 (767-820 d.C.) so- 
steneva che la circoncisione è obbligatoria per entram- 
bi i sessi. Altri giuristi affermano che per le donne essa 
è soltanto «onorevole». Negli ultimi anni molti governi 
hanno dichiarato illegali le forme più estreme di circon- 
cisione femminile, come l’infibulazione, ma l’applica- 
zione della legge varia molto da luogo a luogo. 

L'età in cui viene praticata la circoncisione maschile 
varia a seconda dell’importanza che viene attribuita a 
questa pratica in ciascun contesto culturale. Nello Ye- 
men del Nord, per esempio, la circoncisione avveniva 
fino a tempi recenti nella fascia d’età fra i dodici e i 
quindici anni e, nonostante la proibizione ufficiale, in 
alcune aree continua a essere praticata. Il ragazzo viene 
circondato dagli uomini e dalle donne del villaggio e, 
mentre il coltello si avvicina al suo prepuzio, ripete tre 
volte «Non c’è dio se non Dio e Muhammad è il suo 
Profeta». Quindi il prepuzio viene tagliato e gettato fra 
la folla. Il ragazzo lo raccoglie e lo esibisce con orgoglio 
mentre viene portato sulle spalle della madre, alla testa 
di una processione di danzatori e brandendo una spa- 
da. Se mostrasse qualche segno di sofferenza sarebbe 
umiliato per tutta la vita. In questo caso la circoncisio- 
ne è evidentemente soprattutto una prova di virilità e 
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un segno dell’acquisizione dello status di uomo adulto, 
piuttosto che il segno dell’inizio della partecipazione al- 
la comunità religiosa, come accade in Marocco, dove la 
circoncisione si pratica fra i sei e i sette anni. Nell’isola 
di Giava, invece, per tradizione la circoncisione si ese- 
gue dopo che un giovane ha completato gli studi reli- 
giosi, fra i dieci e i quattordici anni: i due momenti di 
transizione sono in questo caso fusi in un unico rito, 
mentre altrove nel mondo islamico sono tenuti separati. 
La circoncisione viene spesso considerata anche un 
preludio al matrimonio, ovviamente non quando avvie- 
ne in giovanissima età. 

La vitalità della tradizione islamica è dimostrata dal- 
la sua capacità di rinnovamento e di trasformazione. I 
riti di passaggio del mondo islamico qui descritti sono 
inseparabili dalle nozioni di identità culturale e sociale. 
Con il variare della nozione di identità, variano egual- 
mente le forme di molti rituali, anche di fronte a tradi- 
zioni precedentemente accettate e date per scontate in 
contesti specifici. A partire dal XIX secolo i vari movi- 
menti modernisti e riformisti che si sono sviluppati al- 
l’interno dell’Islam hanno in genere favorito una so- 
stanziale rivalutazione dei legami fra Islam e identità 
personale. In modo analogo, l'abbandono o la modifi- 
cazione di certe pratiche considerate non autentica- 
mente islamiche, anche se di fatto localmente tollerate, 
significa che i concetti di identità e di comunità si stan- 
no trasformando, secondo un processo che si sta realiz- 
zando in tutto il mondo islamico. 
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DALE F. EICKELMAN 


RUMI, GALAL AL-DIN (604-672 eg. / 1207-1273 
d.C.), poeta e mistico musulmano. Nessun poeta sùfi 
ha esercitato un’influenza maggiore sull’Oriente mu- 
sulmano e sull’Occidente cristiano di quella di Galal al- 
Din, noto anche col nome di Mawlana o Mawlawi, «no- 
stro maestro». Le sue opere persiane sono considerate 
il frutto più eloquente del pensiero mistico islamico, e il 
suo lungo poema mistico-didattico, il Matnavi, è stato 
definito dal grande poeta del xv secolo Gami di Herat 
«il Corano in lingua persiana». 

Vita. Muhammad Galal al-Din nacque a Balh, nel- 
l’attuale Afganistan; per questa ragione gli afgani prefe- 
riscono chiamarlo «Balhi» e non «Riimi», nome col 
quale divenne noto dopo essersi stabilito in Anatolia, o 
Rim. Sebbene la sua data di nascita sembri sicura, è 
possibile che sia nato qualche anno prima. Suo padre, 
Baha' al-Din Walad, un noto teologo mistico, lasciò la 
città qualche tempo prima dell’invasione mongola del 
1220, e, attraversando l’Iran, portò la sua famiglia in Si- 
ria, dove Galal al-Din studiò letteratura e storia araba. 
In seguito, la famiglia si trasferì in Anatolia, area anco- 
ra non toccata dalle orde mongole, e che per questa ra- 
gione offriva riparo a molti mistici e studiosi provenien- 
ti dalle terre islamiche orientali. Godettero del patrona- 
to liberale del sultano selgiuchide ‘Ala’ al-Din Kayk6- 
bad. Dopo che la famiglia di Baha’ al-Din si stabilì a 
Laranda (l’attuale Karaman), Galal al-Dîn si sposò, e 
nel 1226 nacque il suo primo figlio, Sultan Walad. L'or- 
mai anziano Baha’ al-Din venne invitato a Konya (l’an- 
tica Iconium), capitale dell’ Anatolia selgiuchide, per in- 
segnare in uno dei numerosi collegi teologici della città. 
Dopo la sua morte, all’inizio del 1231, Galal al-Din gli 
successe nell’incarico. 

Uno dei discepoli del padre di Rumi, Burhan al-Din 
Mubaggiq, raggiunse Konya nei primi anni trenta del 
xMI secolo e iniziò Galal al-Din alla vita mistica e alle 
idee del padre, il cui Ma'arif, una raccolta di sermoni e 
un diario spirituale, costituì in seguito un’importante 
fonte di ispirazione per Rumi. Galal al-Din studiò an- 
che la poesia del persiano Hakim Sana’i di Ghazna 
(morto nel 1131), il primo poeta ad utilizzare il r24tr4- 
vi, «distici a rima baciata», per l'insegnamento mistico. 


Rumi visitò forse la Siria negli anni trenta del XI seco- 
lo, ma non abbiamo dati precisi sull'argomento. Il suo 
maestro lasciò Konya per Kayseri (Cesarea), dove morì 
nel 1242. 

Sams al-Dîn. Dopo la morte di ‘Ala’ al-Din avvenuta 
nel 1236, i Mongoli invasero l’Anatolia, e la situazione 
interna all’area si deteriorò a causa dell’incompetenza 
dei successori del sultano. Nel cuore degli sconvolgi- 
menti e delle agitazioni che percorrevano l’Anatolia 
centrale e orientale, Galal al-Din ebbe un'esperienza 
che lo trasformò in un poeta mistico. Nell’ottobre del 
1244 incontrò il derviscio itinerante Sams al-Din («Sole 
della religione»), di Tabriz, e, se si vuol credere alle fon- 
ti, i due mistici trascorsero insieme intere settimane 
senza mangiare e bere, e senza sperimentare alcun biso- 
gno fisico. Le discussioni tra i due, che erano più o me- 
no coetanei, condussero Galal al-Din nelle profondità 
dell'esperienza amorosa mistica, ma causarono anche 
moti di rabbia e gelosia tra i suoi studenti e familiari. 

ams lasciò Konya, e Mawlana, nell’acuto dolore della 
separazione, divenne improvvisamente un poeta che 
cantava il suo amore e il suo desiderio intenso girando 
vorticosamente su se stesso al suono della musica. Egli 
stesso non riuscì a comprendere il segreto di questa tra- 
sformazione ed espresse i suoi sentimenti in versi sem- 
pre nuovi, dichiarando che era lo spirito dell'amato a 
farlo cantare e non la sua volontà. Non era questione di 
trovare la rima o il tempo appropriati: essi venivano a 
lui spontaneamente, provocati da un suono, una parola 
o una visione casuali. Le poesie di questo primo perio- 
do, che si distinguono per gli audaci paradossi e a volte 
per le immagini eccentriche, non menzionano il nome 
dell'amato ma vi alludono con frequenti riferimenti al 
sole, che divenne il simbolo preferito di Rumi per espri- 
mere il potere dell'amore, splendido e distruttivo ma 
sempre in trasformazione. Oltre al persiano classico, 
egli usò anche i vernacoli greco e turco parlati a Konya. 

Alla notizia della presenza di Sams al-Din a Dama- 
sco, il figlio maggiore di Mawlana, Sultan Walad, vi si 
recò e convinse l’amico del padre a tornare a Konya. 
Come riferisce lo stesso Sultan Walad nel resoconto 
poetico della vita del padre, i due nel rivedersi «cadde- 
ro ai piedi l’uno dell’altro, e nessuno sapeva chi fosse 
l’amato e chi l'amante». Questa volta, Sams si fermò a 
casa di Mawlana, e sposò una delle giovani donne della 
famiglia; l'intensa relazione spirituale tra i due mistici 
continuò. Ma nuovamente crebbero delle gelosie, e 
Sams scomparve un’altra volta nel dicembre del 1248. 
Sembra certo che venne assassinato con la connivenza 
del figlio minore di Mawlana. Rumi venne a sapere ciò 
che era successo, ma rifiutò di crederci; una sua poesia 
esprime la certezza nel fatto che «il sole non può mori- 
re», e si recò quindi in Siria alla ricerca dell’amico per- 


duto. Ma alla fine egli «lo trovò in se stesso, raggiante 
come la luna», come riferisce Sultan Walad: la maggior 
parte delle sue poesie liriche sono state composte con il 
nome di Sams al-Din. 

Amici e discepoli. Dopo aver raggiunto il totale an- 
nichilimento (fard?) in Sams, che aveva dichiarato di 
aver raggiunto la condizione di «Amato» e che appari- 
va come il vero interprete dei segreti del Profeta, 
Mawlana trovò la pace spirituale nell'amicizia con Sa- 
lah al-Din, un orefice analfabeta con cui aveva intratte- 
nuto una lunga relazione attraverso il suo maestro spiri- 
tuale, Burhan al-Din. Salah al-Din divenne, per così di- 
re, lo specchio di Rumi: nella sua pura semplicità egli 
comprendeva l’amico senza bisogno di domande. Per 
cementare la loro amicizia, Mawlana fece sposare 
Sultan Walad con la figlia di Salah al-Din, e le sue lette- 
re all’amata nuora sono una splendida prova della sua 
umanità. 

Il numero di discepoli che si radunavano attorno a 
Rumi cresceva continuamente. Essi provenivano da di- 
verse classi sociali, dal momento che egli era amico di 
alcuni potenti ministri che in pratica governavano il 
paese; ma tra i discepoli figuravano anche fruttivendoli 
e artigiani. Appartenevano al suo circolo anche molte 
donne, alcune delle quali organizzavano delle riunioni 
musicali per lui nelle loro abitazioni. Fuori del comune 
per pietà e obbedienza, il giovane discepolo Husam al- 
Din Celebi divenne la terza fonte di ispirazione per 
Rumi. 

Una poesia datata novembre 1256 rivela il momento 
in cui Husam al-Din assunse per la prima volta questo 
ruolo. A quel tempo, egli aveva chiesto al maestro di 
comporre un wafnavi mistico per i suoi studenti, così 
che essi non dovessero più rivolgersi alle composizioni 
di Sana'i e ‘Attar. Rumi cominciò a recitare la sua famo- 
sa «Canzone del cervo», che con i suoi diciotto versi co- 
stituisce la parte iniziale del Mazravi, in cui si narra il 
desiderio dell'anima di tornare a casa; da quel momen- 
to Husam al-Din annotò qualunque insegnamento ispi- 
rato venisse dal maestro. La composizione del Matravi 
venne interrotta nel 1262, quando Salah al-Din morì 
dopo una lunga malattia e Husam al-Din perse la mo- 
glie; i componimenti presumibilmente creati nei quat- 
tro anni successivi sono in genere di natura didattica, 
sebbene la loro forma sia sempre quella della poesia li- 
rica. Il dettato del Matwavi riprese nel 1262, quando 
Husam al-Din fu designato come successore spirituale 
(balifa) di Rumi, e continuò fino alla morte del maestro, 
che avvenne il 17 dicembre 1273. Il suo decesso fu 
pianto non solo dai musulmani, ma anche da molti cri- 
stiani ed Ebrei di Konya, dal momento che Rumi aveva 
avuto molte relazioni d’amicizia tra i membri di queste 
comunità (e del resto i suoi versi mostrano una consa- 
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pevolezza degna di nota nei confronti del pensiero e del 
rituale cristiani). 

Husam al-Din, suo primo successore, morì nel 1284; 
allora Sultan Walad, il figlio fedele, assunse la guida dei 
discepoli e li organizzò in una vera confraternita sùfî. 
Egli istituzionalizzò la danza mistica, 5474", nella forma 
che resterà uguale per secoli. Al momento della morte 
di Sultan Walad nel 1312, l’ordine mevlevi (o dei Der- 
visci rotanti, com'è chiamato in Occidente) si era stabi- 
lito solidamente e continuò ad esercitare una grande in- 
fluenza sulla cultura turca, in particolar modo sulla mu- 
sica e sulla poesia. L'ordine venne sciolto, assieme a tut- 
te le altre confraternite mistiche, da Kemal Atatiirk nel 
1925; ma a partire dal 1954 l’anniversario della morte 
di Rumi viene festeggiato a Konya, e gli esecutori del s4- 
ma° girano l'Occidente come un’«attrazione turistica». 

Opere. Gli scritti di Mawlana possono essere divisi 
in due gruppi distinti: la poesia lirica, nata dall'incontro 
con Sams e raccolta nel Divan-i Sarzs-i Tabriz, di più di 
trentaseimila versi, e la poesia didattica del Matravi-yi 
ma" navi, costituito da ventiseimila versi scritti nel sem- 
plice metro già utilizzato da ‘Attàr per scopi simili. Le 
«conversazioni a tavola» di Mawlana sono state raccol- 
te col titolo di Fibi mà fibi: questi racconti in prosa 
spesso si integrano con la produzione poetica, dal mo- 
mento che a volte vertono sugli stessi argomenti. Inol- 
tre, si sono conservate anche più di cento lettere, scritte 
a dignitari e a membri della famiglia; esse mostrano un 
Mawlana dotato di spirito pratico e che si prende cura 
di coloro che si affidavano a lui. 

Divan-i Sams. Il Divén è una notevole opera lettera- 
ria in cui le esperienze estatiche dell’autore sono state 
tradotte in versi. Il metro utilizzato è il tradizionale g4- 
zal monorimo. Il ritmo è forte, e spesso i versi invitano 
ad essere scanditi con gli accenti piuttosto che seguen- 
do le regole della prosodia persiana classica quantitati- 
va, sebbene Rumi usi i metri tradizionali con molta pe- 
rizia. Egli è un maestro anche nell’uso degli espedienti 
retorici, dei bisticci di parole e di ambiguità inaspetta- 
te; le sue allusioni mostrano la sua profonda conoscen- 
za della storia e della letteratura classica sia araba sia 
persiana, come pure degli scritti religiosi. In alcune 
composizioni si può quasi seguire il flusso dell’ispira- 
zione: prendendo spunto da un evento apparentemente 
banale, come una strana visione per strada, il mistico 
viene trascinato lontano dalla musica, dalle parole e 
dalla potenza del suo rapimento fino a quando — come 
accade almeno in alcune poesie più lunghe — l’ispirazio- 
ne si assottiglia anche se la rima continua a trasportare 
il poeta per qualche altro verso (non molto buono). 

Matnavi. Mentre il Divàn, nato in gran parte all’in- 
terno di un’esperienza estatica espressa attraverso un 
immaginario insolito ed estremamente ricco, è molto 
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difficile da analizzare, il Matnavi è in qualche modo più 
accessibile, ed è stato fin da subito una fonte d'’ispira- 
zione per insegnamenti mistici. Per il lettore occidenta- 
le, il libro continua a non essere di facile lettura, poiché 
le storie nascono una dentro l’altra fino ad arrivare ad 
adagi mistici o a passaggi altamente lirici; dopo lunghe 
digressioni il poeta ritorna talvolta all’aneddoto di par- 
tenza solo per essere di nuovo portato via da un’asso- 
ciazione verbale o, possiamo immaginare, dall’interru- 
zione di un ascoltatore che lo trascina in una nuova suc- 
cessione di pensieri. Il Matravi è un deposito non solo 
di tradizioni sufi, ma anche di folclore, proverbi e rac- 
conti, a volte anche crudi e osceni, che si trasformano 
ancora una volta in sorprendenti simboli di esperienze 
spirituali. Il libro contiene così pochi termini tecnici sù- 
fi e così poche discussioni teoretiche su «stadi», «stati» 
o cose analoghe che alcuni lettori hanno obiettato che il 
maestro fosse solo un «cantastorie», com’è evidente an- 
che da alcuni rimproveri sparsi nello stesso Matravi. 
Contenuti. L'argomento dei lavori di Mawlana è sem- 
pre l’amore, il vero potere dinamico della vita. Quei ver- 
si del Divàn che possono essere assegnati con sufficiente 
certezza ai primi anni (1245 circa-1250) utilizzano so- 
prattutto immagini forti per descrivere il mistero dell’a- 
more, l’incontro tra colui che ama e colui che è amato, il 
segreto della ricerca e del ritrovamento, della felicità 
nella disperazione. Queste immagini trasportano lonta- 
no il lettore anche se la loro sequenza logica non sempre 
è chiara. L'amore è variamente impersonificato: Rumi lo 
immagina come un Ufficiale di polizia che confisca i be- 
ni di un uomo o come un carpentiere che costruisce una 
scala verso il cielo, come uno straccivendolo che porta 
via tutto ciò che è vecchio dalla casa del cuore, o come 
una madre amorevole, come un dragone o un unicorno, 
come un oceano di fuoco o un falcone bianco, tanto per 
menzionare solo alcune delle immagini utilizzate per 
rendere la più potente forza della vita. La dichiarazione 
pretemporale di Dio alle anime non ancora create, «A/4- 
stu bi-rabbikum» («Non sono forse io il vostro Signo- 
re?»: Corano, sura 7,171), è interpretata come la prima 
musica, che fece sì che la creazione uscisse danzando dal 
non essere e si dispiegasse in fiori, alberi, stelle. Tutto 
ciò che è stato creato partecipa della danza eterna, di cui 
il rituale mevlevi non è che un «ramo», una «filiazione». 
In questo rituale, il vero mistero dell'amore, ovvero «la 
morte prima della morte», cioè quello del sacrificare se 
stessi al fine di ottenere la nuova vita spirituale, è simbo- 
leggiato dai dervisci che, gettate via le tuniche nere, ap- 
paiono nei bianchi vestiti da ballo, simboli del luminoso 
«corpo della resurrezione». Infatti, l’idea della sofferen- 
za e della morte per operare una trasformazione permea 
tutte le opere di Rumi, che esprime questo concetto at- 
traverso immagini sempre nuove: non solo la falena che 


si getta sulla candela o la neve che si scioglie quando il 
sole entra nella costellazione dell’ariete, ma anche i ceci 
che devono bollire per essere mangiati, e cioè per rag- 
giungere un più elevato livello di esistenza nel divenire 
parte del corpo umano, sono tutti simboli che esemplifi- 
cano questo mistero della trasformazione, così come 
l’immagine del tesoro che può essere trovato solo nelle 
rovine: e infatti il cuore deve essere rotto affinché vi si 
possa trovare il «tesoro nascosto», che è Dio. 

Molti esegeti, incluso il maggior esperto europeo di 
Mawlana, Reynold A. Nicholson, hanno interpretato 
l’opera di Rumi quasi esclusivamente alla luce della teo- 
sofia di Ibn al-'Arabi. Sebbene legato da un rapporto di 
amicizia col figliastro e maggiore interprete di Ibn al- 
‘Arabi, Sadr al-Din Qunawi, Mawlana non era un esti- 
matore appassionato dell’approccio teoretico del «gran- 
de maestro» né della sua ingegnosa sistematizzazione. 
Spiegare tutto il Matravi alla luce del wabdat al-wugid, 
cioè dell’«unità dell’essere», proposta da Ibn al-‘Arabi, 
sarebbe sbagliato. Certamente, Rumi era profonda- 
mente convinto, come qualunque musulmano, del fatto 
che la molteplicità dei fenomeni è un velo posto di 
fronte all’assoluta Unità Divina: il comando creativo di 
Dio «Kn!» (Sia!), con le sue due lettere (kr), è come 
una corda di due colori che fa dimenticare l’unità di 
Dio creatore. La fine della scala ascendente delle mani- 
festazioni attraverso le quali le creature devono passare 
nel loro continuo tentativo di ritorno alla loro origine 
(simboleggiato dalla canna da cui fu un tempo scavato 
il flauto lamentoso) si trova in ‘24277, «nulla positivo», 
l'essenza divina che è assolutamente nascosta e di là da 
ogni definizione. L'esperienza dell'unità di Rumi non si 
basa però sulla mera speculazione a partire da un ap- 
proccio gnostico nei confronti della vita; piuttosto, essa 
nasce dall’esperienza d’amore, poiché colui che ama 
crede che tutto ciò che egli vede, sente e prova miri al- 
l’ Amato, con il quale egli esperisce una sempre crescen- 
te prossimità fino a quando il suo stesso «Io» si consu- 
ma nel fuoco della separazione, ed egli sente che solo 
l’Amico esiste, colui che gli ha insegnato che «non c’è 
posto per due Io nella casa». 

Questa relazione amorosa è espressa anche nella pre- 
ghiera. Tra tutti i mistici musulmani, Rumi è quello che 
ha parlato più eloquentemente del mistero della pre- 
ghiera: la preghiera è il linguaggio dell’anima; la pre- 
ghiera di un povero pastore, in cui egli offre al suo ama- 
to Dio di «spazzare la sua piccola stanza, pettinare i 
suoi capelli, raccogliere i suoi pidocchi, portargli un 
poco di latte» è più gradita a Dio di dotte parole pro- 
munciate senza sentimento o con orgoglio, poiché è 
un'espressione di amore sincero. Più importante anco- 
ra, la preghiera è un dono di Dio: all'uomo che chiamò 
«Dio» sempre e continuamente e che alla fine fu indot- 


to da Satana a non invocarlo più, Dio stesso disse che 
«in ciascun tuo “O Dio” ci sono cento miei “Eccomi”». 
Senza la grazia divina, gli esseri umani non potrebbero 
pregare: potrebbe crescere una rosa nella polvere? 

Fu grazie a questa vita di intensa preghiera che Maw- 
lana poté insegnare e ispirare le generazioni successive. 
Ma non bisogna dimenticare che egli fu sempre ben 
consapevole delle cose di questo mondo, sebbene le 
considerasse «come il sogno di una persona che dor- 
me». Ebbene, le azioni che accadono in questa vita so- 
gnata saranno interpretate «nella luce del mattino del- 
l'eternità», e Mawlana non si stancò mai di insegnare ai 
suoi discepoli che, come affermato dal Profeta, «questo 
mondo è il vivaio dell’altro mondo», per cui ogni azio- 
ne — anzi, ogni pensiero — porta i suoi frutti per lo svi- 
luppo spirituale. La morte, quindi, è lo specchio veri- 
tiero che mostrerà a ciascuno la sua vera immagine. 

Questa consapevolezza del mondo rende la poesia 
di Rumi particolarmente potente. Non c’è nulla di 
astratto nei suoi versi, ed egli non evita di menzionare 
le manifestazioni più basse della vita umana, visto che 
per lui tutto diviene un simbolo di una realtà più eleva- 
ta. La primavera è tempo di resurrezione, poiché è il 
momento in cui il mondo materiale congelato improv- 
visamente si trasforma in un paradiso grazie alla 
«tromba di Israfil» del tuono, e gli alberi, rivestendosi 
di verdi ornamenti paradisiaci, danzano alla brezza 
primaverile dell'amore eterno. Gli animali e le piante, 
le arti e i mestieri praticati dagli abitanti di Konya (il 
cucito, la tessitura, la calligrafia, la ceramica e simili), 
ma anche l'abilità dei saltimbanchi girovaghi lo ispira- 
rono tanto quanto le leggende degli antichi santi sufi o 
le tradizioni del Profeta. Allusioni e citazioni del Cora- 
no formano l’ordito e la trama della sua opera. Proprio 
come il sole è in grado, secondo il folclore orientale, di 
trasformare sassolini in rubini, così anche Rumi, tocca- 
to dal «Sole di Tabriz», che per lui è stato la manifesta- 
zione del divino sole dell’amore, è in grado di trasfor- 
mare qualunque cosa in un simbolo poetico. Va da sé 
che non tutti i suoi versi sono allo stesso livello, ma lo 
spirito è sempre lo stesso. Sebbene Rumi medesimo in 
un momento di rabbia affermi di provare una profon- 
da avversione per la poesia, egli era consapevole di es- 
sere spinto dall’ Amico mistico: 


Io penso alle rime, ma il mio Amato dice: 
«Non pensare ad altro che al mio viso!». 


Le allusioni ai problemi filosofici nella produzione 
poetica più tarda, e in particolare nel quarto libro del 
Matnavi, mostrano che intorno al 1265 Rumi sviluppò 
un certo interesse agli aspetti più teorici del Sufismo, 
ma tale interesse non durò a lungo. 
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La vita di Mawlana può essere interpretata come il 
modello ideale dell’evoluzione mistica: dopo aver spe- 
rimentato l’amore nei confronti di Sams, che come 
un'alta fiamma lo ha bruciato fino al completo annichi- 
limento, sperimentò un periodo di relativa quiete nella 
relazione con l’orefice, un periodo in cui egli trovò il 
suo Sé trasformato. Alla fine, nel tratto discendente 
della parabola della sua vita, ritornò al mondo e alle sue 
creature, insegnando a Husam al-Din i misteri vissuti 
attraverso il mezzo del Matnaviî. Questa sequenza spie- 
ga le differenze stilistiche tra il Divan e il Matnavi; e dà 
conto anche della ragione per cui il Matravi divenne lo 
strumento centrale nell’insegnamento mistico ovunque 
il persiano fosse compreso, dalla Turchia ottomana ai 
confini del Bengala. 

Fortuna. In Oriente, il Matnavi è stato tradotto in 
molte lingue, e sono stati redatti centinaia di commen- 
tari; esso è stato una fonte di ispirazione allo stesso mo- 
do per mistici e per sovrani. In Occidente, l’opera di 
Rumi è stata studiata a partire dall’Ottocento in avanti, 
e ha ispirato poeti come il tedesco Riickert, le cui libe- 
re versioni di alcuni gaz4/ costituiscono la migliore in- 
troduzione allo stile e al pensiero di Rumi. Attraverso 
Riickert, Hegel conobbe «l'eccellente Rumi», nel quale 
egli scorse un lontano precursore del suo stesso pensie- 
ro. Esistono numerose traduzioni delle liriche di Maw- 
lana, ma, per rendergli completa giustizia, bisogna dire 
che, da un lato, è praticamente impossibile tradurre le 
coloritissime immagini dei suoi versi e, dall'altro, le in- 
numerevoli allusioni necessitano di un immenso appa- 
rato critico. Anche le semplici traduzioni in prosa non 
danno conto del delizioso flusso ritmico della sua pro- 
duzione poetica, che segna il punto più alto della poe- 
sia mistica islamica. 
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Di grande rilievo l’opera dello studioso turco A. Gélpinarli, che 
non si è limitato a scrivere una pregevole biografia di Rùmî 
(Mevlinà Celalettin, hayati, felsefesi, eselerinden secmeleri, Istan- 
bul 1952) e una storia dell'ordine mevlevi (Mevl/înd'dan sonra 
Mevelivilik, Istanbul 1953), ma ha anche tradotto in turco il Di- 
vin (Divan-i kebir, i-vi, Istanbul 1957-1960) e le lettere 
(Mevlind'nin mektuplari, Istanbul 1963). Uno studio di carattere 
generale, che presenta un’ampia bibliografia e analizza soprat- 
tutto gli aspetti poetici dell’opera di Rumi è il volume di Anne- 
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SABISTARI, AL- (morto nel 720 eg. / 1320 d.C.), più 
propriamente conosciuto come Sa'd al-Din Mahmud 
ibn ‘Abd al-Karim ibn Yahyà al-Sabistari; celebre auto- 
re sufi e poeta persiano. Nacque nella seconda metà del 
x secolo a Shabistar (Cabistar), un villaggio presso 
Tabriz, in Azerbaigian, ma trascorse la maggior parte 
della sua vita a Tabriz, che divenne in seguito la capita- 
le del nuovo Impero mongolo ilkhanide. Della sua per- 
sona non si conosce quasi nulla, se non che aveva preso 
moglie, probabilmente a Kirman, e che era profonda- 
mente affezionato a uno dei suoi discepoli, di nome 
Sayh Ibrahim. 

Sia nel mondo islamico sia in Occidente, la sua fama 
riposa sul Gulîan-i ràz (Il roseto del mistero), un com- 
pendio in versi di insegnamenti sufi scoperto da viag- 
giatori europei intorno al 1700. Nel 1838, J.F. von 
Hammer-Purgstall ne pubblicò una versione persiana 
con traduzione tedesca in versi. Nel 1880, E.H. Whin- 
field curò un’edizione critica del testo persiano, che di- 
venne il testo standard, e ne diede una traduzione in- 
glese annotata e un sunto dei contenuti. 

Il Gulian-i ràz (in metro bazag) era la risposta di al- 
Sabistari a quindici domande poste da Mîr Fahr al- 
Sadat Husayn ibn ‘Ali al-Husayni (1273-1323), un ami- 
co sufi di Herat. I suoi 1008 distici in rima, esposti in 
forma di domanda accompagnata da una prolissa rispo- 
sta a proposito di vari argomenti mistici, ruotano intor- 
no all’unità dell’essere e alla perfetta condizione uma- 
na, due concetti centrali nella teoria sufi dopo il tempo 
di Ibn al-‘Arabi (morto nel 1240). 

La maggior parte di questi argomenti viene trattata 
anche nelle opere persiane in prosa di al-Sabistari: Hagg 
al-yagin (La verità assodata), pubblicata in miscellanee 


poco conosciute (cfr. Ma'arif al-'awarif, Shiraz 1283/ 
1867, pp. 1-44, e ‘Awdrif al-ma'arif, Shiraz 1317/1938, 
pp. 4-54); Mir'at al-mubaggigin (Lo specchio dei misti- 
ci), pubblicato nelle miscellanee di cui sopra (rispetti- 
vamente pp. 44-81 e parte II, pp. 1-46); Kanz al-bagd'ig 
(Il tesoro delle realtà), Sayyid Muhammad ‘Ali-i Safîr 
(cur.), Tehran 1344/1965; e forse Risdla-i Sahid (Epi- 
stola del testimone), tuttora inedita. Al-Sabistari è an- 
che considerato autore del Sa‘ddat-nima, una raccolta 
di 3.000 distici, e di una traduzione persiana del 
Minbag al-'abidin di Abu Hamid al-Gazali (morto nel 
1111). 

Il Gulian-i ràz di al-Sabistari divenne il manuale per 
antonomasia nell’istruzione degli affiliati sufi della con- 
fraternita ni'‘matullahita, e la sua influenza crebbe ulte- 
riormente grazie ai numerosi commentari con cui la 

Ia iraniana lo chiosò per secoli. Sams al-Din Muham- 
mad ibn Yahya al-Lahigi, Mafatib al-i'gàz ff farb-i Gul- 
San-i ràz, Kaywan-i Sami'i (cur.), Tehran 1337/1958 
venne compilato nel 1473 ed è, tra questi commentari, 
l’unico degno di nota; il suo autore, al-Lahigi (morto 
nel 1506), fu un seguace di Nurbah$ (morto nel 1465). 
I commentari più conosciuti nel XIX secolo sono quel-lo 
in copia litografica di Mirza Ibrahim al-Sabzawari, Teh- 
ran 1314/1898 e 1330/1912, e il Sarb-i Gulfan-i ràz, Ta- 
briz 1334/1955, di Mirza ‘Abd al-Karim Rayid al-Din al- 
Zingani (morto nel 1882), uno $ayh dahabita dell’Azer- 
baigian conosciuto come ‘Arif ‘Ali Sah U‘guiba. L’estrat- 
to anonimo di un commentario ismailita (Ta’wil4t) sco- 
perto da W. Ivanow e pubblicato da Henry Corbin 
(cur.), Trilogie Ismaelienne, Tehran 1961, pp. 131-61, 
accompagnato da un’introduzione, parte II, pp. 1-196, 
documenta la lunga sopravvivenza delle idee ismailite 
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sotto l'ala del Sufismo dopo la distruzione di Alamut 
nel 1256. 
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GERHARD BÒWERING 


SA'DI (5972-690 eg. / 1200?-1291 d.C.), pseudonimo 
di Abù ‘Abd Allah Musariff (al-Din) ibn Muslih al-Din 
Sa‘di-yi Sirazi, letterato musulmano persiano, panegiri- 
sta e divulgatore di poesia a carattere mistico. Si è am- 
piamente dibattuto sul suo vero nome (a parte il nor 
de plume usato universalmente) nonché sulle effettive 
date di nascita e di morte, e gli si è spesso attribuita una 
longevità di oltre un secolo. Nacque e morì nella capi- 
tale dell’Iran meridionale, Shiraz, ma, secondo quanto 
si asserisce, trascorse circa metà della sua vita altrove, 
forse in parte per sfuggire alle invasioni mongole e alle 
costanti guerre minori all’interno dell’Iran stesso. I suoi 
spostamenti possono essere suddivisi in tre categorie: 
studio, in modo particolare a Bagdad; pellegrinaggi 
nelle città sante dell'Islam (Mecca e Medina); e vaga- 
bondaggi vari, come egli stesso dichiara, attraverso tut- 
to il mondo islamico e oltre. 

A un certo punto, come da lui riferito, fu prigioniero 
di guerra dei crociati e venne messo ai lavori forzati, 
finché non fu riscattato con un matrimonio sfortunato. 
In un momento non ben precisato ai tempi della secon- 
da e più importante invasione mongola del Medio 
Oriente, avvenuta nei tardi anni ’50 del xm secolo, 
sembra essersi finalmente ritirato nella sua città natale — 
Siraz era alquanto fuori dal sentiero battuto dai Mon- 
goli, come risulta da ciò — e fu lì attivo come uomo di 
lettere e come una sorta di saggio di corte. I particolari 
della vita di Sa‘di sono, quasi quanto il suo vero nome e 
le date, materia di dibattito, poiché la maggior parte 
delle informazioni derivano dai suoi stessi scritti, aper- 
tamente «poeticizzati», o da essi dipendono stretta- 
mente. Comunque, insieme alla pur riconosciuta statu- 
ra di scrittore, alcuni aspetti della sua carriera sono dif- 


ficilmente discutibili: l’erudizione ottenuta con fatica, 
la sua esperienza del mondo a tratti persino cinica e la 
familiarità con tutti gli aspetti del modo di vivere dervi- 
scio, sia pratico che teoretico. 

Gli scritti di Sa‘di, la maggior parte dei quali sono di 
carattere lirico, si dividono in diverse categorie e sono 
spesso pubblicati in un grande volume col titolo di 
Kulliyat (Opere miscellanee). Ancora una volta, ci sono 
molte controversie riguardo ai periodi della sua vita ai 
quali appartengono alcuni lavori, ma i due più lunghi e 
più significativi possono essere datati con sufficiente pre- 
cisione. Si tratta del Bastan (Il verziere), ultimato alla fi- 
ne dell’autunno del 1257, e del Gulistàn (Il giardino di 
rose), pubblicato nella primavera del 1258. Durante i 
pochi mesi intercorsi fra queste due date avvenne uno 
degli eventi più traumatici, almeno dal punto di vista psi- 
co-religioso, nella storia della società islamica: il sacco 
della capitale Bagdad e l'estinzione del venerabile califfa- 
to abbaside. Tuttavia, così come l’impetuosa guerra non 
è presagita da nessuna parte nel primo dei due lavori, pa- 
rimenti le sue conseguenze — ad appena ottocento chilo- 
metri circa di distanza — vengono passate sotto silenzio 
nel secondo. Ci possono essere diverse ragioni plausibili 
per spiegare quest’indifferenza idillica da parte di uno 
dei più grandi commentatori iraniani: una di queste (non 
contrastata da altri argomenti) è che Sa'dî potesse essere 
uno $î'ita, e dunque non più dispiaciuto di quanto lo fos- 
se Nasir al-Din Tusi nel vedere il simbolo dell’usurpazio- 
ne sunnita annientato in maniera così drastica. Certa- 
mente, a parte una o due concise e formali elegie sul mo- 
mento della fine del vecchio ordine, avrebbe ben presto 
offerto panegirici ai nuovi dominatori. 

Il Bastan è un’opera composta di circa 4.100 distici, 
divisa in dieci sezioni ineguali, il cui ricco contenuto è 
solo approssimativamente indicato da titoli alquanto 
generici, come «Sull’umiltà», «Sull’accontentarsi» e co- 
sì via. Benché chiaramente basata su una tradizione 
islamica, e persino preislamica, piuttosto umanistica, 
caratterizzata da una sfumatura mistica, l’opera risulta 
etica, moralistica ed edificante, piuttosto che religiosa 
in senso stretto. Un elemento di intrattenimento, rara- 
mente assente in molte opere in persiano di ogni tem- 
po, è offerto dalle frequenti variazioni di argomento, di 
stile, e di ritmo, nonché dall’inclusione di circa 160 nar- 
razioni esemplificative (alcune piuttosto brevi e non in- 
dicate come tali). Al tempo stesso, il poema non risulta 
meramente esortativo, ma riflessivo e a tratti quasi esta- 
tico. Pur ottenendo un effetto morale benefico, lo scrit- 
to perviene a questo risultato soprattutto attraverso il 
suo stile incomparabile e la sua forza narrativa: pratica- 
mente in ogni sua parte, esso risulta scorrevole, elegan- 
te, pittoresco, vivace, brillante, paradossale e soprattut- 
to epigrammatico. 


Il Gulistin, a quanto Sa‘di vorrebbe far credere, è 
una rapida composizione di materiale escluso dal B4- 
stan. A prima vista, esso è indubbiamente assai simile 
nel contenuto, ma è anche, evidentemente, un’opera 
d’arte e di intrattenimento leggero. Strutturato in otto 
sezioni principali, ancora una volta di notevole vaghez- 
za per quanto riguarda il tema centrale, esso risulta es- 
sere principalmente una raccolta di storie, redatte in 
una prosa persiana esemplare (e spesso rimata), caratte- 
rizzata da abbellimenti in versi, sia in persiano che in 
arabo. Il tono generale appare molto meno elevato ri- 
spetto a quello del B#st4x; in effetti, esso risulta spesso 
terreno, nonché cinico e irriverente. Nonostante ciò, 
fra i due esso è sempre stato, sia in Oriente che in Occi- 
dente, il più popolare, sebbene manoscritti ed edizioni 
di entrambe le opere abbiano conosciuto un'enorme 
diffusione, essendo considerate assolutamente caratte- 
ristiche della persianità. 

A parte qualche saggio in prosa, il resto degli scritti di 
Sa'‘di consiste, in gran parte, di poemi monorimi di due 
tipi: la lunga gasida (circa quaranta doppi versi o più) ed 
il più breve e lirico g424/ (di circa dodici doppi versi). 
Questi poemi sono generalmente classificati in diversi 
modi arbitrari, che tengono conto poco, o affatto, del lo- 
ro carattere intrinseco. Soltanto alcuni di essi sono com- 
posti per una circostanza particolare e sono in forma di 
panegirici, mentre altri (non inclusi nella maggior parte 
delle edizioni) sono esplicitamente osceni. À parte qual- 
cuno in arabo, quasi tutti sono scritti in persiano, prima 
lingua di Sa‘di, e la grande maggioranza anticipa Hafiz 
(morto nel 1389?) per il modo ambiguo in cui viene usa- 
to il linguaggio dell’amore terreno per esprimere il tra- 
sporto mistico, e viceversa. Sa'‘di fu un personaggio com- 
plesso, palesemente orgoglioso delle sue capacità lettera- 
rie e poco sincero in fatto di devozione, e le sue presunte 
espressioni religiose, per quanto sublimi, solo di rado 
possono essere prese alla lettera. In realtà, spesso invita i 
suoi lettori a non interpretare ogni sua parola in senso 
troppo letterale. Il suo più grande merito fu quello di 
parlare con la voce della sua epoca e della sua cultura, e i 
suoi scritti devono essere considerati religiosi solo nel 
senso che i tempi erano (e la cultura è ancora) profonda- 
mente permeati dalle problematiche religiose. 
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Ci sono numerosissime edizioni delle opere di Sa‘di in lingua 
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cun modo un'edizione critica. Quanto alle traduzioni, solo po- 
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mente: G.M. Wickens, Mortals pointed and tales adorned, Toron- 
to 1974 e E. Rehatsek, The Gulistan or Rose Garden of Sa'di, Be- 
nares 1888 (nuova ed., con introd. di G.M. Wickens, London 
1965). Entrambe contengono ulteriori indicazioni bibliografi- 
che. 
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SAFT'I, AL- (150-208 eg. / 767-820 d.C.), il cui nome 
completo era Muhammad Ibn Idrîs, fu fondatore di 
una scuola giuridica e autore di numerose opere sulla 
legge islamica ($ar7%). Fu tra l’altro il primo a scrivere 
nell’Islam un vero e proprio trattato di giurisprudenza, 
in cui discuteva la natura e le fonti della legge e presen- 
tava una metodologia per lo studio sistematico della 54- 
ria. 

Al-Safi‘i fu attivo all’inizio del periodo degli Abbasi- 
di, un’epoca di assestamento per l'Impero islamico. 
Anche prima che la dinastia abbaside si consolidasse, i 
giuristi musulmani erano alle prese con i problemi giu- 
ridici legati alla rapida espansione dell’Impero e all’as- 
sorbimento di elementi estranei, provenienti da leggi e 
da tradizioni locali. Grande era perciò il numero delle 
dottrine giuridiche all’interno della comunità islamica e 
numerose erano le scuole sorte per fare fronte alla nuo- 
va situazione e alle nuove esigenze. Emerse a un certo 
punto la necessità di una sintesi delle dottrine locali, 
spesso contrastanti, e, allo scopo di trarne norme e 
princìpi di base con cui risolvere i problemi giuridici, 
parecchi giuristi cominciarono a esaminare i problemi 
che il profeta Muhammad e i suoi immediati successori 
avevano trattato. 

Ad al-Safi'i va il merito di aver fornito un metodo di 
ragionamento giuridico capace di risolvere tali proble- 
mi e di portare alla costruzione di un sistema giuridico 
coerente. Fu infatti il primo giurista a esaminare la j4- 
ria secondo i princìpi di un metodo giuridico che, per- 
fezionato dagli interventi dei suoi successori, mantiene 
tuttora intatta e produttiva la sua vitalità. 

Vita. Scarse sono le notizie sull’infanzia e sulla giovi- 
nezza di al-Safi‘i. Estremamente sintetiche sono le bio- 
grafie più antiche, mentre le narrazioni dei biografi 
classici, assai più dettagliate, sono però frammiste a sto- 
rie leggendarie. Nacque forse a Gaza, piccola città sulla 
costa palestinese, oppure a A$kelon, città più grande 
non molto distante da Gaza. I suoi antenati appartene- 
vano al Banù Ha$im, il clan del profeta Muhammad. 
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Alcuni di loro, a quanto pare, si erano uniti alle armate 
arabe fin dai primi tempi delle conquiste musulmane, 
per poi fermarsi in quella regione del Mediterraneo 
orientale. Alla morte del padre, quando al-Safi‘i aveva 
circa dieci anni, la madre si trasferì con la famiglia dalla 
Palestina a Mecca. Secondo alcune storie tradizionali, 
di evidente carattere leggendario, avrebbe appreso a 
memoria il Corano all’età di sette anni, a dieci anni 
avrebbe memorizzato il Muwatta’ di Malik (un tratta- 
tello di legge), e a quindici sarebbe stato dichiarato ido- 
neo a emettere pareri giuridici. 

A Mecca al-Safi'î studiò sotto diversi giuristi, quindi 
si trasferì a Medina per studiare con Malik Ibn Anas 
(morto nel 796), il maggiore giurista dello Higiaz e fon- 
datore della scuola giuridica che porta il suo nome. A 
quel tempo al-Safi‘i aveva forse vent'anni. A Medina 
studiò il Muwatta' di Malik e divenne seguace della 
scuola malikita, distinguendosi ben presto come stu- 
dioso della fari". Attrasse l’attenzione del governatore 
dello Yemen in visita a Medina, e con il suo appoggio 
entrò al servizio del governo all’età di trenta anni. Ben 
presto al-Safi‘i fu coinvolto in certe controversie locali, 
che non soltanto gli costarono il posto, ma anche la de- 
portazione in catene in Iraq con l’accusa di essere al 
servizio dell’imam zaydita Yahya ibn ‘Abd Allah, pre- 
tendente al califfato e avversario della dinastia abbaside 
a Bagdad. Nell’803 dovette comparire a giudizio da- 
vanti al califfo Harin al-Ra$id insieme ad altri cospira- 
tori, ma fu prosciolto dopo un’eloquente difesa della 
propria fedeltà al califfo, basata sul fatto che il proprio 
bisnonno era imparentato con il bisnonno del califfo. Si 
dice che anche al-Saybani (morto nell’804), il giurista 
più in vista della scuola di legge hanafita e consigliere di 
corte, intervenne in sua difesa sottolineando la sua abi- 
lità come giurista. Questo incidente mise al-Safi‘i in 
contatto con al-Saybani, di cui aveva lungamente stu- 
diato i testi. Nonostante il risultato positivo, al-Safi'i 
non cercò più un impiego governativo. 

Fino alla deportazione in Iraq, al-Safi‘i era conosciu- 
to soltanto come seguace di Malik. Lo studio delle dot- 
trine hanafite, che gli giunsero filtrate attraverso le ope- 
re di al-Saybani, e i contatti con gli hanafiti ampliarono 
le sue conoscenze della giurisprudenza, così che comin- 
ciò a scorgere i punti deboli e i punti di forza sia della 
posizione hanafita, sia di quella malikita. Benché avesse 
le proprie opinioni personali, non era ancora emerso 
come caposcuola. 

Nell’804, improvvisamente, lasciò l'Iraq. Sui suoi 
successivi spostamenti circolano diverse versioni: se- 
condo alcuni si recò in Siria e nello Higiaz e tornò tem- 
poraneamente in Iraq nell’810; altri non parlano del 
viaggio nello Higiaz e affermano che avrebbe definiti- 
vamente lasciato l'Iraq nell’814 e che si si sarebbe reca- 


to in Egitto, passando per la Siria. Tutti concordano, 
comunque, sul fatto che abbandonò l'Iraq per l'Egitto 
e che ormai la sua distanza dalle due scuole, quella ma- 
likita e quella hanafita, era tanto pronunciata che pre- 
ferì stabilirsi in un Paese dove poteva discutere le dot- 
trine giuridiche con maggiore indipendenza. 

In Egitto si trovò in una posizione congeniale, perché 
era in buoni rapporti con il governatore che, a quanto 
sembra, lo aveva incoraggiato a lasciare Bagdad e a con- 
tinuare l’insegnamento in Egitto, lontano dagli intrighi 
di corte e dalle dottrine rivali. Durante i cinque anni vis- 
suti in Egitto, al-Safi‘i si dedicò a tempo pieno all’inse- 
gnamento e alla dettatura delle proprie opere agli stu- 
denti. Ma il suo lavoro non fu del tutto privo di diffi- 
coltà: i disaccordi con gli insegnamenti dei malikiti por- 
tarono, alla fine, a veri e propri scontri verbali. Secondo 
alcune fonti, dopo una discussione alquanto accesa, 
subì una vera e propria aggressione da un avversario i 
cui argomenti erano stati messi alle strette. Al-Safi'i, già 
sofferente per una malattia intestinale che lo aveva reso 
da tempo fragile e malaticcio, rimase seriamente ferito 
durante l'attacco e morì pochi giorni dopo. 

Opere. Il sistema giuridico di al-Safi'î è contenuto 
nella raccolta delle sue opere, il Kit4b al-um:m (Il libro 
madre). Pare che i migliori tra i suoi allievi, come al-Ra- 
bi al-Muradi (morto nell’880), al-Buwayti (morto nel- 
l’845) e al-Muzani (morto nell’877), avessero l’abitudi- 
ne di trascrivere le sue lezioni, e che al-Safi‘i corregges- 
se poi questi testi mentre gli venivano riletti ad alta vo- 
ce. I suoi discepoli in Egitto sono dunque propriamen- 
te gli artefici di tutte le sue opere giunte fino a noi, sia 
di quelle dettate in questo modo, sia di quelle successi- 
vamente copiate dagli originali. Si è anche sospettato 
che il Kit4b al-umm possa essere stato scritto, in realtà, 
da un discepolo. Anche se alcuni termini tecnici sono 
mutati e alcune espressioni appaiono diversamente for- 
mulate, il libro, nel suo complesso, contiene le idee tipi- 
che di al-Safi‘i e il suo pensiero giuridico; tutti i biogra- 
fi, tuttavia, convengono che le sue opere ci sono giunte 
nella stesura dei suoi discepoli. Il testo fondamentale 
sulla giurisprudenza, A/-risala ft usùl al-figh (Trattato 
sulle fonti della Legge) fu originariamente scritto in 
Iraq, molto prima che si stabilisse in Egitto, ma fu rive- 
duto e riscritto dopo la partenza, quindi dettato agli al- 
lievi e infine da questi trascritto. Benché al-Safi'i scri- 
vesse o dettasse molte altre opere, tra cui un testo sul 
Corano dal titolo Kitàb abkam al-Qur'an (Trattato sui 
precetti giuridici del Corano), e una raccolta di tradi- 
zioni intitolata A/-musnad (Tradizioni raccolte), le sue 
dottrine e il suo metodo sono contenuti soprattutto nel- 
la Riséla, un testo sulla giurisprudenza e sulla metodo- 
logia di indagine giuridica, e nel Kit4b al-umm, un testo 
sulla legge, in cui il metodo viene esposto in piena coe- 


renza con l’argomentazione giuridica. La Risdla, in par- 
ticolare, costituisce una novità nella tradizione giuridi- 
ca islamica, perché tratta soprattutto delle fonti della 
legge (uss/ al-figb). Gli usa! («radici» o «fonti») della 
legge erano stati discussi già dai primi giuristi, e ciascu- 
no aveva indicato una particolare fonte di derivazione 
(oltre al Corano e alle tradizioni, che sono il punto di 
partenza per tutti), che lo distingueva dagli altri giuri- 
sti. Ma nessuno aveva trattato l'argomento in modo 
coerente e sistematico come al-Safi'i, il quale aveva con- 
siderato la natura e il relativo significato di ogni singola 
fonte, e chiarito come da esse si potessero derivare le 
norme giuridiche. 

Prima di al-Safi‘i esistevano due principali scuole giu- 
ridiche: la scuola malikita nello Higiaz e quella hanafita 
in Iraq, ciascuna portatrice delle tradizioni e degli inte- 
ressi locali, anche se concordi sui princìpi fondamentali. 
Entrambe riconoscevano il primato del Corano e delle 
tradizioni come fonti della legge, ma divergevano su al- 
tre fonti, come le usanze e le pratiche locali (sanzionate 
dal loro inserimento nella sunra e nelle tradizioni attri- 
buite al Profeta), nonché sull’uso del ragionamento per- 
sonale (igtibad) e il consenso (id724°). Nella Risala al-Sa- 
fi cercò di definire le diverse fonti e di indicare di cia- 
scuna i limiti e l’uso che poteva essere fatto. 

Secondo al-Safi‘i, il Corano, che è la materializzazio- 
ne del pensiero divino, e le tradizioni, che contengono 
le azioni e le decisioni del Profeta, sono egualmente 
vincolanti come fonti della legge, poiché le tradizioni, 
anche se non sono rivelazioni nel senso letterale, sono 
basate sulla saggezza divina ispirata al Profeta. Dio ha 
imposto ai credenti di obbedire al suo Profeta così co- 
me obbedirebbero a Dio stesso e ha mostrato che con- 
sidera la disobbedienza al Profeta come disobbedienza 
nei suoi confronti. «E nessun credente e nessuna cre- 
dente, allorché Iddio e il Suo Messaggero han deciso 
una cosa, ha diritto di liberamente discutere per pro- 
prio conto, e chi si ribella a Dio e al Suo Messaggero er- 
ra d’erranza evidente» (sura 33,36). Per la legge, quin- 
di, le tradizioni del Profeta sono valide e vincolanti tan- 
to quanto il Corano. Innalzando la sunna del Profeta al 
livello della rivelazione, al-Safi‘i precisava che le tradi- 
zioni (consistenti nella suna) devono essere autenti- 
che, anche se l’autorità del Profeta era stata spesso in- 
vocata per citare tradizioni di dubbia autenticità. Nella 
Risala due capitoli sono dedicati allo studio della natu- 
ra e della portata delle tradizioni: in essi sono elencate 
alcune regole per distinguere una tradizione autentica 
da una falsa. Una volta provata l’autenticità di una tra- 
dizione, questa diviene vincolante. Su questo punto al- 
Safi'i si trovò in disaccordo con Malik, il quale invece 
considerava la pratica (‘4724/) di Medina una compo- 
nente delle tradizioni del Profeta, senza bisogno di va- 
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lutarne l’autenticità (sulla base del fatto che si suppone- 
va che la pratica della città del Profeta fosse eguale per 
validità alle tradizioni del Profeta). Il contrasto con 
Abi Hanifa, rappresentante della scuola giuridica ira- 
chena, riguardava invece l’applicazione dell’istibsan 
(«preferenza giuridica») nella scelta delle tradizioni che 
potevano essere alla base delle decisioni giuridiche: 
Abù Hanifa non distingueva fra le tradizioni del Profe- 
ta e quelle dei suoi compagni. 

Le altre fonti della legge, essenzialmente basate sull’e- 
sercizio dell’i$tih44 (ragionamento giuridico), possono 
chiamarsi fonti derivate, perché devono avere fonda- 
mento in una delle fonti testuali (il Corano e le tradizio- 
ni). Al-Safi‘i rifiutava l’uso indiscriminato dell’i3tdd, 
ammettendo soltanto il 9iy4s («analogia»), poiché que- 
sto tipo di ragionamento giuridico presuppone l’esisten- 
za di un principio generale nel Corano o di un prece- 
dente nelle tradizioni. Era invece contrario a tutte le al- 
tre forme di igtibdd — tra cui istibsan («preferenza giuri- 
dica») e istisl4b («bene comune») — che portano alle de- 
cisioni giuridiche utilizzando fonti estranee al quadro 
costituito dal Corano e dalle tradizioni. Seguendo que- 
sto metodo, al-Safi‘i cercò di idealizzare la legge, affer- 
mando che essa deve essere ricavata dalla rivelazione di- 
vina e dalla divina saggezza, e di islamizzarla, limitando- 
ne le fonti ai testi sacri dell'Islam — il Corano e le tradi- 
zioni — e non su altre fonti sacre (vedi Khadduri 1960, 
pp. 42-45). 

Al-Safi‘i, infine, discusse l’igma', un’altra fonte deri- 
vata, con la quale aveva dimestichezza fin da quando 
era stato seguace di Malik. La dottrina malikita dell’i$- 
md' si limitava a concordare con gli studiosi di Medina, 
perché riteneva che soltanto gli studiosi della città del 
Profeta erano in grado di comprendere il vero significa- 
to della suna del Profeta, e che quindi il loro consenso 
era sufficiente, per qualunque argomento giuridico, a 
raggiungere decisioni conformi ai precedenti stabiliti 
nella sunza. Ma anche altri giuristi, fuori dallo Higiaz, 
specialmente in Irag, sostenevano di essere altrettanto 
competenti a esercitare l’i$74" quanto quelli di Medi- 
na, e affermavano di non essere inferiori nella cono- 
scenza della suna del Profeta rispetto ai loro colleghi 
dello Higiaz. I giuristi iracheni, specialmente quelli del- 
la scuola hanafita, consideravano l’i$774" secondario, in 
quanto fonte derivata, rispetto al 9iy4s. Al-Safi‘i superò 
sia i giuristi malikiti che quelli hanafiti, investendo 
l’iéma” di maggiore autorità, in quanto espressione del- 
l’azione pubblica. Il concetto di vox populi, vox Dei, 
implicita in tale formulazione dell’i$m:4" della comu- 
nità, ha origine nella tradizione che fa dire al Profeta: 
«Il mio popolo non concorderà mai su un errore», an- 
che se al-Safi'i non citò la tradizione in questa forma. 
Investendo l’:3m24° di grande autorità, al-Safi‘i lo collo- 
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cava più in alto del giy4s come fonte della legge e lo 
considerava secondo soltanto alle fonti testuali. 

La dottrina dell’i$m24"della comunità di al-Safi'i fu 
criticata da altri giuristi, compresi alcuni suoi seguaci, 
ma al-Gazali (morto nel 1111) la difese inserendola fra 
i principi fondamentali e lasciando le questioni di det- 
taglio all'approvazione degli studiosi. La teoria di al- 
Safi‘i dell’i$m4”, benché corretta in linea di principio, 
presenta una debolezza procedurale in quanto non 
fornisce alcun metodo adeguato di cui la comunità po- 
tesse servirsi per giungere al consenso. Alcuni giuristi 
proposero una misura correttiva: se un certo numero 
di studiosi raggiunge un accordo e gli altri non solleva- 
no obiezioni, oppure se la maggioranza concorda e sol- 
tanto alcuni sollevano obiezioni, allora il consenso di- 
venta vincolante per la comunità. Il processo, tuttavia, 
rimase incompiuto fino a tempi moderni, quando Sayh 
Rasid Rida (morto nel 1935) propose, nel suo libro A/- 
bilafa aw al-imama al-'uzmi (Il califfato e l'alto imama- 
to, Il Cairo 1924), che un’assemblea eletta di esperti 
della $ar74 esercitasse l’i$124" per conto della comunità 
dei fedeli. Questa soluzione sembra rispondere all’i- 
stanza di al-Safi‘i secondo la quale in tutte le questioni 
di una certa importanza deve prevalere la comunità. 
Alla fine del capitolo sull’igwm:4” nella Risale egli affer- 
ma: «Chi sostiene ciò che la comunità musulmana so- 
stiene sarà considerato uno che segue la comunità, e 
chi sostiene qualche cosa di diverso sarà considerato 
uno che si oppone alla comunità che gli è stato ordina- 
to di seguire. L'errore, quindi, proviene dalla separa- 
zione». 

Probabilmente al-Safi‘i non aveva intenzione di fon- 
dare una scuola che portasse il suo nome, poiché mette- 
va in guardia contro il taglid («conformità a una scuola 
giuridica») e incoraggiava il ragionamento giuridico in- 
dipendente. Ma la sua metodologia, ponendo restrizio- 
ni all'uso delle fonti giuridiche, necessariamente limita- 
va anche le differenze di opinioni su questioni legali. 
Quando si stabilì in Egitto, i suoi discepoli si dedicaro- 
no a scrivere e a divulgare i suoi insegnamenti non sol- 
tanto in patria, ma anche in altri paesi. Neppure un se- 
colo dopo la sua morte, la sua dottrina cominciò a 
diffondersi nello Higiaz, in Siria e nell’Asia centrale. 
Benché in Egitto, sotto la dinastia fatimide, perdesse di 
popolarità, tornò a predominare sotto il sultano Salah 
al-Din (noto in Occidente come Saladino, morto nel 
1169). AI tempo dell’occupazione ottomana delle terre 
arabe la scuola $afi'ita era la più diffusa. Nonostante 
che l’Impero ottomano avesse ufficialmente adottato la 
scuola hanafita, e nonostante l'espansione della Si°a in 
Iran dopo l'ascesa al potere della dinastia safavide all’i- 
nizio del XVI secolo, la scuola $afi‘ita domina tuttora in 
Egitto, Siria, Higiaz, Arabia occidentale e meridionale, 


parte del Golfo Persico, Africa Orientale, Daghestan, 
parte dell’Asia centrale e arcipelago malese. 
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SAHADA, termine che nell’Islam indica qualsiasi af- 
fermazione o professione di un certo valore concernen- 
te l’unità di Dio e l’apostolato di Muhammad. Deriva 
dalla radice araba sabida, che significa «attestare», 
«pronunciare la parola decisiva», da cui «riconoscere 
come vero», ed è riferito in genere alla testimonianza 
oculare o ad altra testimonianza indubitabile. Dalla 
stessa radice deriva uno dei nomi che l’Islam attribuisce 
a Dio, al-Sabid, «Colui la cui parola è autentica», termi- 
ne usato nel Corano in contrapposizione a 4/-Gd'tb, 
«colui che è nell’occultamento» o semplicemente «oc- 
cultamento». 

Per i musulmani il termine 32b4d4 significa fornire 
testimonianza aperta e verbale di ciò che è incontesta- 
bilmente vero: «Io do testimonianza», dice la frase, 


«che non c’è dio all’infuori di Dio, e Muhammad è il 


Messaggero di Dio», che in arabo suona «ASadu an la 
ilaha illa Allah». La testimonianza è sempre al singolare 
perché, anche se la fede è collettiva, il testimone è l’in- 
dividuo. 

Queste parole costituiscono il primo «pilastro» della 
religione musulmana: gli altri quattro sono sa/4t (la pre- 
ghiera), z4k4t (l'elemosina), saw (il digiuno) e agg (il 
pellegrinaggio). Così come per i cinque Pilastri, duran- 
te la recitazione della iab4da deve essere presente la 
niîya, cioè l'intenzione, affinché essa sia considerata una 
professione genuina di fede: una sua citazione occasio- 
nale, come per esempio durante una discussione scola- 
stica, non ha il valore di professione di fede. 

Nel Corano, in verità, non sono presenti alla lettera 
queste precise parole del rituale. Ma il tema dell’unicità 
di Allah era fondamentale nella missione di Muham- 
mad e il suo apostolato (ras#/7ya) era l’unico mezzo 
scelto da Dio per affidare ad esso il Corano. L'apostola- 
to di Muhammad, quindi, finì per essere unito insepa- 
rabilmente, nella $a54d4, con il tema dell’unicità di Dio. 

Il termine Allah equivale esattamente al nostro ter- 
mine Dio, sempre con la maiuscola e senza articolo de- 
terminativo. Il mantenimento del vocabolo Allah nella 
traduzione dall’arabo della professione di fede non è 
certo felice. Tuttavia è importante non usare la lettera 
maiuscola per :/454, che in arabo è un termine comple- 
tamente diverso e, anche nella traduzione, deve mante- 
nere l’iniziale minuscola (dio): non avrebbe alcun senso 
scrivere «Non c’è dio all’infuori di Dio». Il termine 
iliha può essere al plurale («molti dei» o «molti signo- 
ri»), ma non così Allah. Il nucleo della missione di 
Muhammad era l'affermazione di questa unità divina. 
Il vocabolo Allah era già corrente e noto ai Meccani ai 
tempi di Muhammad; il padre stesso del Profeta (mor- 
to prima della sua nascita), per esempio, si chiamava 
‘Abd Allah, ossia «servo di Dio». Non era, quindi, l’esi- 
stenza di Dio che Muhammad doveva proclamare, ma 
la sua unicità. Tutte le altre divinità, tutti gli altri enti o 
poteri che intervengono nell’umanità collocandosi alla 
base di una piramide gerarchica che ha Allah al suo ver- 
tice, sono in realtà inesistenti, semplici fantasie: tra 
l’uomo e Dio il rapporto non ha mediazioni. 

La forza della parola /4 nella faida è, secondo i 
grammatici, quella della negazione assoluta: «Non esi- 
ste alcuna divinità eccetto...». Le sei / della iabdda 
(cioè la ripetizione della lettera araba /77) rendono la 
recitazione poeticamente lirica e, con la prevalenza dei 
tratti verticali (undici tratti verticali e due lettere ro- 
tonde), diventa un gradevole motivo calligrafico. Nu- 
merosi passi del Corano riportano la frase «Non c’è al- 
tro dio che Lui» (per es. 2,163; 2,255; 3,2; 3,6; 3,18; 
4,87; 6,102). Soltanto una volta (21,87) si trova «Non 
c'è altro dio che Te» e la sura 16,2 dice «Non c’è altro 
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dio a parte Me». Si tratta chiaramente di formulazioni 
che vanno ben oltre la semplice affermazione monotei- 
stica, come è evidente nella sura 6,164: «Che altro Si- 
gnore oltre Dio dovrei desiderare, Lui, che di tutte le 
cose è il Signore?». La dichiarazione del «teista» è qui 
prossima al Salmo 73,25: «Chi altri avrò per me in cie- 
lo, fuori di te?». 

Fondamentale e assiomatico è, per l'Islam, che 
Muhammad sia il ras2/, il «messaggero» o «il mandato» 
di Dio. Rasa/ Allah, «apostolo di Dio», è la sua costan- 
te designazione nel Corano e nella tradizione. Il nome 
personale di Muhammad, infatti, compare soltanto 
quattro volte nel Corano (3,144; 33,40; 47,2 e 48,29) e 
questo particolare dimostra quanto la personalità indi- 
viduale venga assorbita dalla vocazione. Ras#/ suggeri- 
sce una dignità più alta di quella del radi («veggente», 
o «profeta-veggente»), benché anche questo termine 
sia talora riferito a Muhammad. Mentre i profeti e gli 
apostoli del passato portavano messaggi limitati, signi- 
ficati e vocazioni rivolti a particolari popoli o situazio- 
ni, il mandato di Muhammad è conclusivo e universale, 
come «una grazia ai mondi». 

I musulmani giudicano un grande pregio la brevità e 
la semplicità della f25442, che evita le complessità e le 
sottigliezze del credo cristiano fondato su «Dio in Cri- 
sto». I teologi islamici furono, naturalmente, anch'essi 
coinvolti in lunghi e sofisticati dibattiti quando matura- 
rono la loro professione di fede (‘29742). Ma i fedeli co- 
muni trovano un'immediata sicurezza in una formula 
che è limpida, diretta e semplice. La fede non è tanto 
l'esplorazione di un mistero, quanto il riconoscimento 
di ciò che garantisce la sottomissione. 

Un problema teologico che non può, tuttavia, essere 
evitato ruota intorno all’interrogativo se la confessione 
di fede in se stessa, senza un adeguato comportamento, 
rappresenti da sola adesione all’Islam. Nel periodo degli 
Omayyadi e in quelli successivi si era sviluppata l’abitu- 
dine per tutti musulmani, e perfino per i Califfi, di reci- 
tare con intenzione la professione di fede, la kalimzat al- 
Sabada (le «parole del testimone»), pur conducendo una 
vita dissoluta e noncurante. Erano, costoro, veri musul- 
mani? Era necessaria una qualche tensione etica e di fe- 
de? Oppure era sufficiente la fede senza le opere? E chi 
doveva stabilire le regole minime di comportamento? 
Queste questioni avevano evidenti implicazioni politi- 
che, dal momento che anche i governanti erano indegni. 
Alcuni interpreti sostenevano che le opere erano essen- 
ziali e che le regole non erano semplici parole. Altri, 
spaventati dalle imposizioni della fede, preferivano la- 
sciare la questione a Dio e vivere sperando. 

Non è chiaro quando fu fissata la formula della $2h4d4, 
ma fu certamente nel periodo medinese della missione di 
Muhammad, quando i convertiti all’Islam facevano in- 
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gresso nella comunità recitando questa formula. Proba- 
bilmente l’enunciato si formò abbastanza presto, non ap- 
pena fu sicura tra i suoi seguaci la posizione di Muham- 
mad come unico latore della rivelazione coranica. Come 
per altre credenze semitiche, nell’Islam i concetti di «te- 
stimone della fede» e «testimone fino alla morte» erano 
strettamente collegati da un unico termine di eguale deri- 
vazione, in questo caso ibid, con i significati di «colui 
che da testimonianza» e di «martire». Durante la prima 
espansione dell’Islam gli Shuhada (dal plurale di 54h) 
erano i guerrieri impegnati nella battaglia. 

L'Islam sufî, o mistico, ha elaborato una sua partico- 
lare concezione della fabdda, così come possiede un’i- 
dea speciale del t4wbid, cioè dell’unicità di Dio, di cui 
la fabada è la testimonianza. Nella recitazione ritmica 
dei sufi, la formula «la ilaha illa Allah», accompagnata 
dall’oscillazione del corpo che va crescendo gradual- 
mente d’intensità, serve a indurre l’esperienza estatica 
di quello che i sufi chiamano stato di unione. In questo 
significato esoterico, si può dire che la fab4d4 contenga 
«tutta le metafisica... Essa nega ogni relatività e molte- 
plicità nell’Assoluto e riporta tutte le qualità positive a 
Dio... Con la sua ripetitività questa Unità viene a lascia- 
re la sua impronta sull’anima umana e la integra nel suo 
Centro» (Seyyid Hossein Nasr, Islam and the Plight of 
Modern Man, London 1975). [Vedi anche CULTO E 
PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE]. 
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KENNETH CRAGG 


SAHRASTANI, AL- (1086-1153), nome completo: 
Abu al-Fath Muhammad ibn ‘Abd al-Karim al-Sahra- 
stani, teologo, eresiologo e storico delle religioni. Il suo 
profilo biografico, derivato dal dizionario biografico 
del xml secolo di Ibn Hallikan, è molto scarso. Nacque 
nel 1086 nella città di Sahrastan nel Khorasan (Iran), 
dove iniziò gli studi e dove studiò giurisprudenza (figb) 
e teologia (k4/472) sotto maestri famosi. Si allineò con la 
dominante scuola teologica as‘arita, quantunque la sua 
mente indipendente lo portasse a segnalare i difetti, ol- 
tre che i pregi, del sistema aS'arita. 


Il periodo formativo cominciò a trent'anni. Al ritor- 
no dal pellegrinaggio a Mecca si fermò per tre anni a 
Bagdad per approfondire gli studi teologici. Il suo sog- 
giorno fu fruttuoso: grazie alle sue relazioni con alcune 
delle menti più brillanti della sua generazione si guada- 
gnò stima e considerazione come uno degli esponenti 
più eloquenti della scuola a$‘arita di k4/47 nella presti- 
giosa Nizamiya di Bagdad. Lasciata questa città, si im- 
pegnò per un breve periodo in dibattiti teologici con i 
suoi pari a Gurganiya e a Nishapur, quindi tornò a Sah- 
rastan, dove trascorse il resto della vita insegnando e 
scrivendo fino alla morte, nel 1153. 

Dei suoi numerosi scritti, soltanto uno, il Kitab 
nihayat al-igdam fi “ilm al-kalîm (Quanto in alto si osa 
nella scienza della teologia) ha avuto finora un’edizione 
critica in inglese. Ma la sua opera più importante è il 
Kitab al-milal wa-al-ntbal (Libro delle confessioni e del- 
le sette). In essa al-Sahrastani, come indica il titolo, cer- 
ca di indagare a fondo le sette e i gruppi religiosi. Stu- 
diosi musulmani e non musulmani lo hanno spesso de- 
finito il testo musulmano di eresiografia più significati- 
vo dei tempi premoderni, assai superiore ai suoi prede- 
cessori — Farg bayn al-firag (Differenza fra la differenze) 
di al-Bagdadi, Tabsir fi al-din (Chiarezza in religione) di 
al-Isfara‘ini, Fisal fi al-milal (Distinzioni fra le sette) di 
Ibn Hazm - per obiettività e intuizione, oltre che per 
dettagli e ampiezza. 

La cultura di al-Sahrastàni è costruita su quella dei 
suoi predecessori: egli interpreta ciò che essi si accon- 
tentarono di riferire. Fra gli aspetti nuovi del suo meto- 
do eclettico va ricordato l'interesse per un gruppo di 
spiritualisti neoplatonici chiamati Sabei, con i quali en- 
trò in contatto, probabilmente, durante il soggiorno a 
Bagdad e ai quali attribuisce un concetto limitato di 
profezia e un sistema razionale di statuti e decreti. Ma, 
superando la posizione teologica dei Sabei, al-Sahra- 
stani finisce per ampliare la categoria di 45! a/-kitàb 
(«gente del libro»), includendo nel cosmo ecumenico 
islamico alcuni non musulmani come i Sabei, i brahma- 
ni dell’India, i buddhisti e persino alcuni idolatri illu- 


minati. 
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BRUCE B. LAWRENCE 


SALAT è il nome della preghiera formale dell’Islam; 
quella informale è detta du‘7°. La salàt ha una precisa 
forma prescritta ed è sempre pronunciata in lingua ara- 
ba. Dei Cinque Pilastri (ark4», sing. rukn) dell'Islam è 
per importanza al secondo posto, immediatamente do- 
po la professione di fede ($ah4da). Gli altri tre pilastri 
sono l’elemosina (z4k4t), il digiuno (saw) e il pellegri- 
naggio (pagg). 

Cinque sono le preghiere giornaliere obbligatorie 
(fard) per ogni adulto sano, maschio o femmina (le 
donne ne sono esentate durante le mestruazioni e su- 
bito dopo il parto). I bambini cominciano a pregare 
all’età di circa sette anni e, all’età di dieci, sono invita- 
ti a osservare questo dovere che, comunque, diventa 
obbligatorio soltanto quando raggiungono la pubertà 
(bulzg). 

Il Corano parla della sa/4t in molti punti: «Racco- 
manda alla tua gente di compiere la sal/45» (20,132); 
«Eseguite la preghiera, pagate l’elemosina» (2,43; 
2,83; 2,110; 22,78; 24,56; 33,33; 73,20). Il Corano af- 
ferma che la preghiera è un dovere che i credenti de- 
vono compiere in orari fissi (4,103) e fa riferimento ai 
diversi momenti della preghiera: «Compi la preghiera 
nelle due parti del giorno e all’entrar della notte» 
(11,114); «Compila preghiera al declinare del sole fi- 
no al primo oscurarsi della notte; e compi la recitazio- 
ne dell’alba» (17,78); e «Canta le lodi del tuo Signore 
prima del sorgere del sole e prima del tramonto, e nel- 
le ore della notte lodalo ancora e ai confini del gior- 
no» (20,130). Tuttavia nel Corano le cinque preghiere 
non sono ricordate con il loro nome. I particolari ri- 
guardo ai nomi, ai tempi, alle regole e ai modi della 
preghiera si basano, invece, sull’autorità degli badiz. 
Le varie scuole di giurisprudenza (madabib al-figh) e 
le diverse sette ({:r29) dell’Islam presentano lievi diffe- 
renze nella sa/3t, ma le caratteristiche principali sono 
eguali ovunque. 
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Le abluzioni. Un requisito della preghiera è la pu- 
rità rituale (f254r2). Colui che esegue la sa/4t deve es- 
sere sicuro della purità del proprio corpo, degli abiti e 
del luogo della preghiera. Per ottenere la purità del 
corpo si compie un’abluzione (wud#’) prima della 
preghiera. Una sola abluzione vale per parecchie pre- 
ghiere, a meno che non sia stata violata per soddisfare 
i bisogni corporali, fare flatulenze, dormire, sanguina- 
re da una qualsiasi parte del corpo, oppure perché è 
stato toccato con concupiscenza (54b2w4) l'organo ses- 
suale dell’altro sesso. Secondo i giuristi $afi‘iti, toccare 
qualsiasi parte di una persona del sesso opposto an- 
nulla l’effetto dell’abluzione, eccetto nel caso di mino- 
ri e di quelli con cui non ci si può unire in matrimonio 
(mabram).In tutte queste circostanze si deve rinnova- 
re l’abluzione lavandosi le mani, sciacquandosi la boc- 
ca e il naso, lavandosi la faccia dalla fronte alla base 
del mento e dall'orecchio destro al sinistro, lavandosi 
le braccia fino al gomito, detergendosi la testa, le 
orecchie e il collo con le mani umide, e infine lavan- 
dosi i piedi, comprese le caviglie (gli $i‘iti si strofinano 
i piedi invece di lavarli). Ogni operazione dell’ablu- 
zione va ripetuta tre volte. 

Se l’acqua è scarsa, è sufficiente un solo lavaggio di 
tutte le parti del corpo. Se l’acqua non è affatto dispo- 
nibile, oppure è tanto scarsa da dover essere conservata 
per dissetarsi, oppure ancora se uno non può usare l’ac- 
qua per ragioni di salute o per qualche altra valida ra- 
gione (ad esempio: se un nemico lo impedisce), sarà 
sufficiente il gesto dell’abluzione (t4y4272472): si pren- 
derà, allora, un po’ di terra pulita e, dopo aver scosso la 
polvere dalle mani, si strofineranno l’una contro l’altra 
e poi sul viso e sulle braccia fino al gomito. Dopo un 
rapporto sessuale oppure dopo un’emissione libidinosa 
di sperma, dopo la cessazione delle mestruazioni e do- 
po il parto, non è sufficiente un solo wud#°: è necessa- 
rio un bagno completo ($gus/). Senza il bagno, chi si tro- 
va nelle condizioni citate non può pregare, né entrare 
nella moschea e neppure leggere il Corano. In caso di 
malattia, o per altre ragioni valide, il tay4r2:247 può so- 
stituire il bagno: in questo caso la procedura è uguale a 
quella dell’abluzione. 

Per la maggior parte dei giuristi, il lavaggio dei piedi 
può essere sostituito da una semplice detersione sopra 
le calze con la mano umida, a condizione che dopo il la- 
vaggio vero e proprio si siano indossate le calze e non si 
siano più tolte. Il lavaggio sopra le calze (wash ‘4/4 al- 
buffayn) è permesso per un giorno e una notte, con l’ec- 
cezione di coloro che sono in viaggio, che possono ap- 
profittare di questo privilegio per tre giorni e tre notti. 
In passato i giuristi ammettevano questa eccezione sol- 
tanto nel caso di calze pesanti (in pelle); per i giuristi 
moderni ogni tipo di calzini è accettato, purché salgano 
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oltre le caviglie e non abbiano buchi tali da scoprire 
una parte del piede (o dei piedi) superiore a tre dita. Se 
necessario è permesso detergere sopra ferite o bendag- 
gi, senza lavare. 

Le cinque preghiere giornaliere. Il f$r (preghiera 
del mattino) può essere eseguito in qualsiasi momento 
dall’alba (circa un’ora e un quarto prima del sorgere 
del sole) fino al sorgere del sole. Lo zubr (preghiera di 
mezzogiorno) si esegue poco prima di mezzogiorno o 
nel pomeriggio (quando l’ombra di ogni cosa diventa 
il suo eguale, secondo la regola Safi'‘ita, o il suo dop- 
pio, secondo gli hanafiti). Il momento dell’’asr (pre- 
ghiera del pomeriggio) comincia alla fine dello zubr e 
termina poco prima del tramonto. Il tempo del magrib 
(preghiera della sera) comincia immediatamente dopo 
il tramonto e finisce rapidamente quando il crepusco- 
lo arrossa il cielo. Il periodo dell’ià’ comincia quan- 
do finisce il crepuscolo e l'oscurità si impadronisce 
dell’orizzonte, e dura fino a mezzanotte. La preghiera 
può essere eseguita in qualsiasi momento fra i limiti 
prescritti, tuttavia si raccomanda di recitarla il più 
presto possibile. Una preghiera non eseguita nel tem- 
po prescritto può essere recuperata (9447) più tardi. 
Ci sono tre momenti della giornata in cui non sono 
imposte preghiere: al sorgere del sole, quando il sole è 
al meridiano, e al tramonto. Gli badi spiegano che 
queste restrizioni vogliono evitare qualsiasi somiglian- 
za con il culto del sole. 

Ciascuna delle cinque preghiere ha una forma fissa e 
una lettura prestabilita; non vi è scelta liturgica nella s4- 
lat. La recitazione deve essere fatta a memoria: non è 
permesso leggere né da un libro, né dal Corano. Tutte 
le letture e le suppliche si basano sulla suna («usanza», 
«pratica») del profeta Muhammad. Nella salt la pre- 
ghiera deve essere fatta esattamente come la eseguiva il 
Profeta. Si racconta che Muhammad abbia detto: «Pre- 
gate come avete visto me pregare». Per i musulmani il 
significato e lo spirito della s4/4f consiste nella loro 
profonda convinzione di pregare Dio come faceva il 
suo Profeta. 

L'esecuzione. Tutte le preghiere devono essere ese- 
guite guardando verso la Ka'‘ba di Mecca, posizione che 
viene detta gibla (direzione delle preghiere). Ogni saldt 
consiste di due o più rak‘ (letteralmente «inclinarsi in 
avanti» o «inchinarsi», ma il termine si riferisce alla se- 
quenza dei movimenti: stare eretti, inchinarsi e pro- 
strarsi). 

Ogni salzt comprende anche alcuni elementi fard 
(obbligatori, ossia imposti da Dio), alcuni elementi su- 
nan (basati sulle pratiche di Muhammad) e alcuni ele- 
menti rafl (volontari). La tavola 1 indica le suddivisioni 
prescritte per ciascuna preghiera secondo l’ordine di 
esecuzione. 


TAVOLA 1. Elementi delle preghiere giornaliere (salat). 


TIPO DI SUNAN FARD Sunan = NAFL/WITR? 
PREGHIERA 

Faòr 2 richiesti 2 

Zubr 4 richiesti 4 2 richiesti 2 nafl 
‘Asr 4 opzionali 4 

Magrib 2 opzionali! 3 2 richiesti 2 nafl 
Ta 4 opzionali 4 2 richiesti 3 witr 


1 Secondola regola Safi‘ita e quella hanbalita. 
2 Witr letteralmente significa «numero dispari»: sono obbliga- 
tori secondo la regola hanafita. 


La salat prevede varie posizioni e movimenti del 
corpo. Comincia con la dichiarazione d’intenzione 
(nia); quindi si alzano entrambe le mani con le palme 
aperte verso la g:b/a. Le mani vanno sollevate in modo 
che i pollici tocchino quasi i lobi delle orecchie; le 
donne sollevano le mani soltanto fino all’altezza delle 
spalle. Poi gli uomini pongono le mani sul ventre, sot- 
to l'ombelico, con la palma della destra sul dorso del- 
la sinistra; le donne, invece, poggiano le mani sul pet- 
to. Vi sono piccole varianti sul modo di sollevare le 
mani e sul punto dove poggiarle. I sunniti malikiti e 
gli si°iti non posano le mani mentre stanno eretti, ma 
le lasciano pendere lungo i fianchi. La Fatiha (la pre- 
ghiera «che apre» il Corano) viene recitata ad ogni 
rak'‘a, seguita da alcuni versetti o brevi capitoli del Co- 
rano. Dopo la posizione eretta (9iy47), ci si inchina 
(ruki'), quindi ci si alza nuovamente, poi ci si proster- 
na (sug#d) due volte. Nella seconda rak%, dopo il su- 
gad ci si siede con le gambe incrociate. Per ogni posi- 
zione sono previste delle suppliche speciali. Ogni mo- 
vimento da una posizione all’altra richiede il t4kbir (le 
parole Allabi akbar, «Dio è il più grande»). La pre- 
ghiera termina nella posizione seduta con il saluto del- 
la pace (sa/472) pronunciato prima sul lato destro, poi 
sul sinistro. 

La salat può essere recitata individualmente o collet- 
tivamente. Gli padit raccomandano di eseguire insieme 
il fard (obbligatorio), quando siano presenti due o più 
musulmani: sunan e nafl sono invece generalmente of- 
ferte individualmente. I servizi nelle moschee (72454314) 
delle cinque preghiere giornaliere consistono soltanto 
della parte fard di ciascuna preghiera; le parti sura o 
nafl vengono recitate individualmente, a casa o nella 
moschea. Si raccomanda di offrire in privato le preghie- 
re non obbligatorie. 

Preghiere comunitarie. Le preghiere comunitarie 
(Jamd'a) incominciano con un invito alla preghiera 
(adin). Non appena arriva il momento di una sa/dt ob- 
bligatoria, il muezzin (arabo mu’addin, colui che chia- 
ma l’adan) sale sul minareto della moschea o su qualsia- 


si altro luogo elevato e annuncia la preghiera. Le parole 
prescritte per l’adàn vengono cantate a voce alta. Mini- 
me differenze distinguono l’adàn dei sunniti da quello 
degli $i‘iti. Tutti i sunniti concordano sulle parole del- 
l’adàn, che va detto in arabo. Esse sono: 


Dio è il più grande. 
Dio è il più grande. 
Dio è il più grande. 
Dio è il più grande. 


Io do testimonianza che non c'è dio all’infuori di Dio. 
Io do testimonianza che non c'è dio all’infuori di Dio. 


Io do testimonianza che Muhammad è il messaggero di Dio. 
Io do testimonianza che Muhammad è il messaggero di Dio. 


Venite alla preghiera. 
Venite alla preghiera. 


Venite alla salvezza. 
Venite alla salvezza. 
Dio è il più grande. 
Dio è il più grande. 


Non c'è dio all’infuori di Dio. 


Nell’adin per la preghiera del mattino, dopo «Venite 
alla salvezza» segue «La preghiera è meglio del sonno» 
(due volte). Gli $î‘iti aggiungono l’invito «Venite all’a- 
zione migliore». Alcuni $i‘iti, dopo la seconda testimo- 
nianza, ne aggiungono un’altra «Io do testimonianza 
che ‘Ali è l’amico di Dio e il successore del Messaggero 
di Dio». 

Alcuni minuti dopo l’adàr, viene pronunciata la 
igàma per annunciare l’inizio della 54/71. Le parole del- 
l’igima sono le stesse dell’ad4n, con l'aggiunta dell’an- 
nuncio «La preghiera è cominciata». 

Le preghiere comunitarie sono condotte da un imam 
scelto in virtù della sua cultura, religiosità ed età. L'i- 
mam deve essere un uomo se la comunità è mista o 
composta di soli uomini. Una donna imam può guidare 
le preghiere a cui partecipano soltanto donne. Tutte le 
scuole giuridiche concordano nell’accordare alle donne 
il permesso di frequentare le moschee, ma in genere 
sconsigliano loro la presenza alle preghiere pubbliche. 
Nelle moschee le donne si dispongono sempre in file 
separate dagli uomini. In alcune moschee vi sono aree 
speciali riservate alle donne, sul retro, oppure, nelle 
nuove moschee, nel piano mezzanino. Anche i bambini 
possono frequentare la moschea, ma anch'essi formano 
file separate, i ragazzi dietro agli uomini e le ragazze 
con le donne. Tutti i fedeli formano righe diritte dietro 
all’imam e sono tutti rivolti verso la gi2la. Durante la 
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preghiera del mattino e le prime due rak% delle pre- 
ghiere della sera e della notte la lettura viene fatta a vo- 
ce alta, mentre il resto viene recitato in silenzio. La co- 
munità segue l’imam in tutti i movimenti, ma sussurra 
le preghiere. 

Ogni venerdì la preghiera di mezzogiorno prevede 
alcune preghiere comunitarie speciali. La preghiera è 
preceduta da due brevi sermoni (b4ba): il primo illu- 
stra le regole e i princìpi dell'Islam su un qualsiasi argo- 
mento, mentre il secondo consiste essenzialmente di 
parole di lode a Dio, che inviano benedizioni al Profe- 
ta, ai suoi seguaci e alla comunità. 

Anche le due principali festività islamiche (‘Id al-Fitr 
e ‘Id al-Adha) cominciano con preghiere comunitarie, 
recitate in uno spazio aperto. Le due preghiere consi- 
stono di due r44% seguiti da alcuni takbir. Un sermone 
‘id segue la preghiera ed è molto simile ai sermoni del 
venerdì, ma attribuisce uno speciale rilievo al significa- 
to dell'occasione che viene festeggiata. 

Circostanze speciali. La sa/3! è di grande importanza 
in tutte le situazioni e in tutte le circostanze. Una perso- 
na malata può recitare la sali seduta o sdraiata sul let- 
to. Gli eserciti sul campo di battaglia possono dividersi 
in piccoli gruppi e offrire preghiere dandosi il turno. In 
viaggio la preghiera può essere abbreviata e in questo 
caso prende il nome di sa/#t al-gasr. Durante il viaggio, 
così come in altre emergenze o circostanze disperate, si 
possono riunire ($477°) la seconda e la terza preghiera 
ed eseguirle nel tempo stabilito per l’una o per l’altra. 
Allo stesso modo, la quarta e la quinta preghiera posso- 
no essere riunite ed eseguite nel tempo dell’una o del- 
l’altra. 

Durante il Ramadan (il mese del digiuno) si recitano 
ogni notte le preghiere tarzwib dopo l'i’. Vi sono 
preghiere speciali per le eclissi lunari e le eclissi solari, e 
preghiere per i tempi di siccità, di epidemie e di guerre. 
I musulmani più devoti recitano preghiere anche nel 
cuore della notte (tab43$ud), e al mattino (1549) dopo il 
sorgere del sole e a metà mattina (4/-dub4). Tutte queste 
sono preghiere volontarie (raf). 


[Vedi anche DIKRI]. 
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gliata delle regole concernenti la sa/#t secondo la scuola hanafita 
si trova in M. Yusuf Islahi, Everyday Figb, 1, (Abdul Aziz Kamal 
trad.), Lahore 1975. Un’accurata descrizione della sa/4f si trova 
anche in E.E. Calverley, Worship in Islam, 1925, rist. Westport/ 
Conn. 1981, lavoro ampiamente derivato da Abù Hamid al-Ga- 
zali, Ibya' "uliim al-din (La rinascita delle scienze religiose). 


MUZAMMIL H. SIDDIOI 


SAMA', termine arabo che si riferisce ai gruppi musi- 
cali o d'ascolto organizzati dai mistici musulmani nella 
convinzione che la musica costituisca un nutrimento 
spirituale (g4t-i ribdni) e predisponga il cuore alla co- 
municazione divina. Il vocabolo sa:4”, letteralmente 
«udire», non compare nel Corano, ma era usato nell’a- 
rabo antico con il significato di «cantare». ‘Ali ibn 
‘Utman al-Hugwiri (morto forse nel 469/1076) pensava 
che attraverso il s4rz4” si potesse sollevare l’ultimo dei 
veli che separa l’uomo da Dio. Abù Hamid al-Gazali 
(morto nel 1111) e altri dopo di lui ritenevano che i mi- 
stici, dediti per la maggior parte del tempo a pratiche 
austere, come penitenze, veglie e digiuni, avessero biso- 
gno di ascoltare musica per alleviare la noia e ricevere 
nuovo vigore ed energia e, soprattutto, per incanalare, 
e non per cancellare, le emozioni. Le critiche dei teolo- 
gi ortodossi verso questa istituzione, tuttavia, obbliga- 
rono i mistici a stabilire regole e condizioni precise per 
la sua organizzazione. La legalità del s4r24° finì così per 
dipendere dall’osservanza di quattro condizioni: 1) il 
cantante deve essere un uomo adulto, non un giovane o 
una donna; 2) gli ascoltatori devono essere sempre e 
soltanto impegnati nella contemplazione divina; 3) non 
devono essere recitati versi osceni; 4) non sono ammes- 
si strumenti musicali. 

Al-Hugwirî fissò regole ancora più dettagliate riguar- 
da al saz4”: 1) deve essere praticato raramente e soltan- 
to in presenza di un profondo desiderio di ascolto; 2) la 
guida spirituale deve essere presente con il gruppo degli 
ascoltatori; 3) nessun estraneo all’esperienza mistica 
può avere il permesso di unirsi al gruppo; 4) il cantante 
deve avere un’opportuna formazione mentale; 5) gli 
ascoltatori devono liberare il loro cuore da ogni pensie- 
ro mondano; 6) alle emozioni suscitate dalla musica de- 
ve essere lasciato libero sfogo; 7) non si deve permettere 
a un principiante di partecipare al sarz4°; 8) le donne 
non possono guardare i dervisci dall'alto della loro casa. 

Sayh Abi al-Nagib ‘Abd al-Qahir Suhrawardî (mor- 
to nel 1167), il santo fondatore dell’ordine che da lui 
prende nome, distingue tre gruppi fra gli ascoltatori di 
musica mistica: 1) coloro che, mentre ascoltano i canti, 
sono uniti con il loro creatore e raggiungono la visione 
(musabada) di Dio; 2) coloro che ascoltano la musica 


con il cuore pienamente impegnato in essa e conseguo- 
no il beneficio dell’isolamento spirituale (mur4gaba); e 
3) coloro che, nell’ascolto, riescono a coinvolgere sol- 
tanto il loro io inferiore (rafs): essi necessitano di una 
penitenza spirituale (24$4b4da) per raggiungere il loro 
obiettivo, perché il s4r24’ è fatto «per chi ha vivo il cuo- 
re e morto il raf». Suhrawardi considerava la musica 
un mezzo per accendere il fuoco dell’amore nel cuore 
del mistico. Come al-Hugwiri, condizionò la legalità 
del samz4’ a certe regole. Il 54724”, egli diceva, è come la 
pioggia: rende fertile il terreno produttivo, ma non pro- 
duce alcun effetto sui campi sterili. Citava anche Mi- 
mad-i Dinawar (morto nel 911), a cui il Profeta comu- 
nicò in sogno che non c’era nulla di criticabile negli in- 
contri di s4r74”, se cominciati e conclusi con la recita- 
zione del Corano. Suhrawardi affermava che nella mu- 
sica vengono coinvolti il cuore, l’anima e l’io inferiore 
(zafs). Il suo effetto, tuttavia, varia da individuo a indi- 
viduo: è nutrimento spirituale o medicina per alcuni, 
mentre per altri è veleno. Il primo mistico islamico Di 
al-Nun al-Misriî (morto nell’861) soleva dire: «L'ascolto 
è un influsso divino che sollecita il cuore a cercare Dio: 
chi ascolta spiritualmente raggiunge Dio, coloro che 
ascoltano sensualmente [‘bi-nafs'"] cadono nell’eresia». 
Per un perfetto godimento spirituale attraverso il sa- 
mda'”,il mistico iraniano Ruzbihan (morto nel 1209) con- 
siderava essenziali tre cose: un buon profumo, un bel 
viso da guardare e una bella voce. Egli considerava, 
dunque, anche la bellezza del cantante un requisito ne- 
cessario alla felicità spirituale. 

I santi di alcuni ordini sufi (ad es. Cistita e bektaSita) 
costruivano nelle loro sedi (b4r945) delle samzd’ bana 
(«sale da musica») destinate a intrattenimenti musicali. 
Ascoltando la musica spesso i mistici cadevano in estasi 
e, in questo stato, si alzavano per danzare, piangere e 
gridare. A volte donavano ai musicisti tutto quanto 
possedevano, anche gli abiti che indossavano. Secondo 
le regole relative a queste condizioni estatiche, se qual- 
che verso mostrava di sollecitare le emozioni di un 
ascoltatore, il cantore doveva continuare a ripeterlo fi- 
no a che passava il tumulto delle emozioni. Si dice che 
Sayh Qutb al-Din Bahtiyar Kaki (morto nel 1235) abbia 
ascoltato per parecchi giorni lo stesso verso di Ahmad 

am: alla fine avrebbe reso l’anima a Dio mentre anco- 
ra il verso veniva cantato. 

Diversi possono essere i modi di comportamento dei 
mistici durante il sar:4°. Alcuni riescono a controllare 
così bene le loro emozioni che, a parte qualche fugge- 
vole espressione del volto e qualche lacrima che scivola 
lungo le guance, non si nota alcun movimento fisico. 
Gli adepti dell'ordine Mevlevi di Galal al-Din Rumi, in- 
vece, si lanciano nella danza con incredibile abbando- 
no. Del tutto speciale è, in India, la danza dei discepoli 


di Sayh Burhan al-Din Garib (morto forse nel 1337), 
che furono chiamati burhaniti. Ibn Battuta, il famoso 
viaggiatore che nel XIV secolo visitò tutto il mondo, de- 
scrive come del tutto singolare il 54,74" dei dervisci ri- 
fa‘iti. 

Il giurista e teologo arabo Ibn Taymiya (1263-1328) 
espresse aspre critiche nei confronti dell’istituzione del 
samd‘: sotto il suo influsso intere generazioni di studio- 
si di religione (‘2724’) criticarono aspramente la prati- 
ca. I seguaci di Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab 
(1703-1787), il fondatore del movimento wahhabita in 
Arabia, furono egualmente aspri nella loro opposizio- 
ne. Anche quegli ordini mistici (come la Qadirîya e la 
Nagsbandiya) che non praticavano mai il s4724° non 
condivisero, in genere, le critiche degli ‘u/arz4’. Si dice 
che Sayh Baha' al-Din Nag$band (1317-1389) a propo- 
sito del sarz4” abbia detto: «Né lo pratico, né lo conte- 
sto»: tale rimase l'atteggiamento generale di quei misti- 
ci che non organizzavano incontri di sarà’. Sah Wali 
Allah (1703-1762), tuttavia, un eminente santo nagi- 
bandita di Delhi, organizzò eccezionalmente un sad’ 
nel suo collegio religioso (madrasa) in occasione della 
visita del famoso santo Sah Fahr al-Din (1714-1785), 
dell'ordine Cistita. 

I mistici che sostenevano il s414" difendevano la loro 
posizione facendo riferimento ai versetti del Corano 
che attribuiscono una voce sonora al profeta Davide 
(34,10; 21,79; 38,18s., come spiega Mawdudi alla luce 
delle tradizioni del Profeta), e si rifacevano alla tradi- 
zione del Profeta in cui si dice che ascoltasse un canto 
di fanciulle alla vigilia del suo ritorno da una campagna 
vittoriosa, e, ancora, alla tradizione secondo la quale il 
Profeta proibì di disturbare le fanciulle che stavano 
cantando durante una festività. Nel xTv secolo, alla cor- 
te del governante indiano Giyat al Din Tugluqg, Mawla- 
na Fahr al-Din Zarradi scrisse un trattato, Us&#/ al-sama’ 
(Princìpi del s4a24°), per confutare gli argomenti degli 
‘ulama’. 

Mentre non esisteva il modo di controllare lo stato 
soggettivo della mente di un mistico durante l’ascolto 
della musica, l’altro aspetto, quello esterno, fu stretta- 
mente regolato e le deviazioni vennero trattate con se- 
verità. Sayh Nizam al-Din Awliya’ (1238-1325), di 
Delhi, rimproverava chi usava strumenti musicali, men- 
tre Hafiz Muhammad ‘Ali di Hayrabad (morto nel 
1849) espresse la propria condanna contro quei mistici 
che permettevano anche alle donne di cantare. 

I mistici, tuttavia, non hanno mantenuto sempre 
queste restrizioni, specialmente nei tempi più recenti, 
quando i vari ordini hanno perduto la loro struttura 
centralizzata e molti di essi hanno assunto caratteristi- 
che dipendenti dalla loro collocazione geografica. A 
questo processo si aggiunge la tendenza di alcuni santi, 
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i quali, utilizzando gli strumenti e i linguaggi dei mistici 
per inviare il loro messaggio alla gente comune, non 
riuscirono però a controllare, a differenza dei loro pre- 
decessori, la forza contraria delle superstizioni popola- 
ri, delle distorsioni e delle aggiunte ai loro metodi. An- 
che il sa724’ non si è sottratto a questa tendenza, e le re- 
gole che lo controllavano spesso hanno finito per essere 
dimenticate. La critica ortodossa contro il s4r24°, in 
realtà mai scomparsa, è diventata perciò sempre più 
aspra. 
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KHALIOQ AHMAD NIZAMI 


SAWM, nell’Islam, significa digiunare, un atto di culto 
che consiste nell’astenersi, con intento devoto, dal cibo, 
dalle bevande e dai rapporti sessuali nell'intervallo dal- 
l’alba al tramonto. Muhammad lo introdusse nel primo 
anno islamico (622 d.C.), digiunando egli stesso e chie- 
dendo ai suoi seguaci di digiunare nel giorno di ‘Asura’, 
il dieci del mese di Muharram, in corrispondenza con la 
pratica ebraica. L'anno seguente avvenne la rivelazione 
del Corano (sura 2,179ss.), che fissava il digiuno per 
l’intero mese di Ramadan. 

Il Corano afferma che il digiuno è parte inalienabile 
della vita religiosa, dal momento che fu prescritto per i 
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musulmani e anche per «coloro che furono prima di 
voi» affinché «possiate divenir timorati di Dio» (2,183). 
L'avere fissato il digiuno nel mese di Ramadan, quello 
in cui «fu rivelato il Corano» (2,185), sembra abbia vo- 
luto indicare, e nello stesso tempo rafforzare, la centra- 
lità del Corano nella vita religiosa del musulmano. Nel 
pensiero musulmano, infatti, il digiuno è un mezzo per 
impetrare misericordia, per celebrare la gloria di Dio e 
ringraziarlo della rivelazione del Corano, «come guida 
per gli uomini e prova chiara di retta direzione e salva- 
zione» (2,185). 

Ad eccezione di alcuni giorni dell’anno, i musulmani 
possono digiunare quando lo desiderano, come atto di 
supererogazione. Il digiuno è così meritorio che, oltre a 
quello obbligatorio, i più devoti osservano spesso il di- 
giuno volontario (sawrr al-tatawwu'), alla ricerca della 
purificazione e della crescita spirituale. Per il digiuno 
volontario si raccomandano giorni e mesi particolari. 

L’astinenza è obbligatoria per chiunque faccia il voto 
di digiunare. In alcune circostanze, inoltre, il digiuno 
viene prescritto come forma di espiazione. Chi perde 
qualche giorno del digiuno di Ramadan, infine, può re- 
cuperarlo in qualsiasi altro momento (ne sono del tutto 
esenti gli anziani e i malati incurabili). 

Ramadan. Il digiuno di Ramadan, uno dei cinque pi- 
lastri dell'Islam, occupa un posto particolare nella vita 
musulmana. Tutti i musulmani, raggiunta l’età della pu- 
bertà e in pieno possesso delle loro facoltà, sono obbli- 
gati al digiuno. Ne sono esenti i malati, le persone in 
viaggio, le donne incinte o che allattano. Non possono 
digiunare le donne nel periodo di f4yd (mestruazione) 
o nifas (subito dopo il parto), ma hanno l’obbligo di re- 
cuperare i giorni di digiuno perduti in qualche altro pe- 
riodo. Gli anziani e gli incurabili sono esenti del tutto, 
ma per ogni giorno di digiuno perduto sono obbligati a 
nutrire un povero. 

Ogni giorno di digiuno comincia «a quell’ora dell’al- 
ba in cui potrete distinguere un filo bianco da un filo 
nero» (2,187) e gli obblighi dell’astinenza rimangono in 
vigore fino al tramonto. Queste regole risultano difficil- 
mente applicabili nelle regioni polari, dove talvolta il 
giorno e la notte sono indistinguibili: è stato stabilito 
che in tutti i luoghi situati fra il quarantacinquesimo pa- 
rallelo e il polo si può fare riferimento, per determinare 
i tempi del digiuno, al momento in cui il sole sorge e 
tramonta sul quarantacinquesimo parallelo. 

A chi digiuna viene raccomandato il consumo di un 
pasto (sab4r) prima dell’alba, il più tardi possibile. 
Egualmente si suggerisce di affrettarsi, dopo il tramon- 
to, a compiere l’:/tàr, cioè a rompere il digiuno: è am- 
messo qualsiasi cibo o bevanda, ma sono da preferire i 
datteri e l’acqua. L'iftàr consiste in genere in un pasto 
leggero consumato frettolosamente, poiché la preghie- 


ra del mzagrib («tramonto») viene recitata pochi minuti 
dopo il tramonto. È considerato un grande merito pre- 
parare l’;ftàr per gli altri, specialmente per i poveri: per 
questo è frequente, tra i musulmani, consumare l’iffàr 
in gruppo nelle vicinanze della moschea e invitare ad 
esso amici, parenti e vicini. 

Rende invalido il digiuno qualunque infrazione all’a- 
stinenza dal bere, mangiare, fumare, avere rapporti ses- 
suali o indulgere a giochi d’amore fino all'emissione di 
liquido seminale. Queste infrazioni richiedono soltanto 
gada’ («restituzione»), oppure gadd e kaffira («espia- 
zione») insieme. Il g444’ consiste nel digiuno di un gior- 
no per ogni giorno di infrazione, mentre la ka/fara ri- 
chiede la liberazione di uno schiavo musulmano, due 
mesi consecutivi di digiuno, oppure l’offerta di cibo a 
sessanta poveri. Sia il gadd’ sia la kaffara sono obbliga- 
tori quando il digiuno di Ramadan viene rotto volonta- 
riamente e deliberatamente senza alcun lecito motivo, 
come potrebbero essere un viaggio o una malattia. I 
giuristi concordano che i rapporti sessuali impongono 
gadà e kaffira. Nel caso di cibo o bevanda, Safi‘iti e han- 
baliti prescrivono soltanto il gadà, mentre hanafiti e 
malikiti richiedono gadà e kaffira. 

Il mese di Ramadan è un mese di carità e di culto as- 
sai intensi. I musulmani sono chiamati a recitare, la se- 
ra, speciali preghiere dette tardwib, che consistono, 
quasi sempre, in venti ra£%, o sequenze di preghiere, 
generalmente eseguite collettivamente; lungo tutto il 
mese, invece, viene recitato il Corano per intero. Gli ul- 
timi dieci giorni di Ramadan, e specialmente le notti, 
sono considerati particolarmente benedetti, perché una 
di esse è Laylat al-Qadr, la Notte del Potere, che è «più 
bella di mille mesi», la notte in cui «scendono gli angeli 
e lo Spirito... notte di pace fino allo spuntar dell’auro- 
ra» (97,3ss.). I musulmani devoti trascorrono la mag- 
gior parte di queste notti a pregare e a recitare il Cora- 
no. Si raccomanda anche che essi, durante tutto il Ra- 
madan, e specialmente negli ultimi dieci giorni, osservi- 
no l’itikaf («ritiro»), che consiste nell’isolamento in 
una moschea per dedicarsi esclusivamente al culto. Se- 
guendo l’esempio del Profeta, la cui carità e la cui filan- 
tropia erano molto più intense durante il Ramadan, 
inoltre, i musulmani mostrano in questo periodo mag- 
giore propensione per la carità. 

La fine del Ramadan, segnata dalla comparsa della 
luna nuova, viene celebrata con 1'Id al-Fitr (la festa che 
segna la fine del digiuno). La parte religiosa dell’Id 
consiste in due rak@ di preghiere collettive e nel paga- 
mento di un’elemosina fissa, sadagat al-fitr. Ma 1"Id 
possiede anche una importante dimensione sociale, 
perché le città e i villaggi assumono un aspetto di festa, 
la gente indossa gli abiti migliori e amici e parenti s'’in- 
contrano nelle moschee o nelle strade congratulandosi 


gli uni con gli altri, abbracciandosi e baciandosi. È mol- 
to comune anche lo scambio di visite. 

Significato del digiuno e sua dimensione interiore. 
A volte le sottigliezze giuridiche che regolano il saw 
impediscono di apprezzare pienamente il suo signifi- 
cato religioso e la sua dimensione interiore. I musul- 
mani sensibili alla religione non si accontentano della 
semplice osservanza delle regole esteriori, che consen- 
tono di non contravvenire al digiuno ma non bastano 
a renderlo ben accetto a Dio. Si dice che il Profeta ab- 
bia detto che «Dio non richiede a chi non abbandona 
la falsità, e le azioni che ne derivano, che abbandoni il 
cibo e le bevande». Il desiderio di rendere accetto a 
Dio il proprio digiuno ha portato i musulmani più de- 
voti a esaltare l'aspetto qualitativo del digiuno. Al-Ga- 
zali (morto nel 1111) per esempio, sosteneva che l’a- 
stensione dal cibo, dalle bevande e dalla soddisfazione 
sessuale è soltanto una forma elementare di astinenza. 
A un livello superiore, l'astinenza significa tenere le 
orecchie, gli occhi, la lingua, le mani e i piedi lontani 
dal peccato. E, a un livello ancora più alto, significa 
allontanare il cuore e la mente dagli interessi indegni e 
dai pensieri mondani, con completa indifferenza per 
tutto fuorché per Dio. 

Uno scopo anche più desiderabile, secondo al-Gazali, 
è quello di produrre dentro di sé l’imitazione dell’attri- 
buto divino della sarzadiya, la libertà dal bisogno. Un al- 
tro dotto, Ibn Qayyim al-Gawziya (morto nel 1350), 
considerava il digiuno un mezzo per liberare lo spirito 
dell’uomo dalla morsa del desiderio, consentendo alla 
moderazione di prevalere sull’io carnale. Sah Wali Allah 
(morto nel 1762), uno dei più famosi teologi dell’Asia 
meridionale, vedeva il digiuno come un mezzo per inde- 
bolire nell'uomo la sua componente bestiale e per raffor- 
zare, invece, la sua componente angelica. Un pensatore 
musulmano contemporaneo, Sayyid Abu al-A'la Maw- 
dudi (morto nel 1979), sosteneva che il digiuno «per un 
intero mese, ogni anno, abitua l’individuo e la comunità 
musulmana intera alla pietà e all’autocontrollo; esercita 
la società — ricchi e poveri insieme — a sperimentare i 
morsi della fame; prepara gli uomini a sopportare qual- 
siasi difficoltà nello sforzo per il piacere di Dio». 

[Per ulteriori informazioni sul Ramadan, vedi AN- 
NO RELIGIOSO ISLAMICO e CULTO E PRATICHE 
DI CULTO ISLAMICHE]. 
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ZAFAR ISHAQ ANSARI 


SAYH AL-ISLAM (turco seybilislam), titolo riservato 
a certe figure religiose dell'Islam. Veniva usato comu- 
nemente nel periodo ottomano per indicare il capo dei 
giureconsulti, il 724ft7, di Istanbul, autorità suprema 
dell’Impero e capo amministrativo della gerarchia otto- 
mana dei dotti religiosi (‘4/44’). Pare che il titolo sia 
entrato in uso nell’oriente islamico verso la fine del x 
secolo. Da allora è servito a distinguere coloro che ave- 
vano raggiunto una certa notorietà in qualche campo 
della fede. La letteratura biografica precedente al pe- 
riodo ottomano riferisce il titolo ai notabili sufi, ma già 
allora esso era più comunemente, e in seguito esclusiva- 
mente, attribuito agli specialisti della legge sacra islami- 
ca, la fara. 

È impossibile ricostruire le tappe della transizione 
del termine da titolo puramente onorifico a indicazione 
di un vero e proprio incarico. Sappiamo tuttavia che 
nel x secolo alcuni funzionari religiosi locali ricopriva- 
no una carica indicata da tale titolo (anche se non ne 
esercitavano le funzioni) in vari Paesi come l’Iran dei 
Selgiuchidi, l’Anatolia, l'Egitto e la Siria dei Mameluc- 
chi, il sultanato di Delhi in India, l’Iran dei Safavidi, la 
Transoxiana dei Timuridi e le regioni musulmane della 
Cina. Fu soltanto sotto gli Ottomani, comunque, che il 
titolo acquisì piena definizione e grande prestigio. 

Secondo la tradizione ottomana, il primo 3ayb al- 
Islîm fu Semseddin al-Fenari (morto nel 1431), celebre 
studioso di Sari e gidi («giudice»), nominato dal sul- 
tano Murad Il (1421-1451). Dalla conquista di Costan- 
tinopoli (Istanbul), nel 1453, lo 5ayb a/-Is/z fu sempre 
scelto fra i giuristi più noti del momento ed ebbe sede 
nella capitale. 

Come qualsiasi altro m4ft7, lo Sayb al-Islîm aveva il 
compito di fornire la propria opinione scritta (fa4w4), 
fondata su autorevoli pareri giuridici, in risposta a qua- 
lunque questione gli venisse sottoposta in quanto 
esperto interprete della legge. Tali opinioni non erano 
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vincolanti, poiché il postulante non aveva alcun obbli- 
go giuridico di seguire il parere del r24ft7, e neppure 
quello dello 5ayb a/-Islîm. Una fatwi espressa dallo 
Sayb al-Islîm, tuttavia, si imponeva per la sua autorità 
morale. Uno 3ayb al-Islîm giungeva a questa carica per 
la propria fama di integrità e di dottrina. Era inoltre l’u- 
nico funzionario del regno che aveva il diritto di pro- 
nunciarsi sulle capacità del sultano a governare. Questa 
forma di subordinazione della dimensione mondana a 
quella spirituale era in realtà soprattutto teorica; eppu- 
re numerosi Say. al-Islzm: non esitarono a pronunziarsi 
in contrasto con i desideri del sultano. In ogni caso, per 
tutta la durata dell'Impero, le fatwàa degli fayb al-Islim 
furono il simbolo della legittimazione, necessaria sia 
per la deposizione del sultano, sia per l’avvio di qualsia- 
si importante politica imperiale. 

Con il più celebre tra i titolari di questo incarico, 
Mehmed Ebussiiud (morto nel 1574), lo $ayb al-Islim 
arrivò a controllare la selezione e la nomina dei giudici 
e dei professori più importanti dell'Impero. Ma il risul- 
tato fu la perdita di indipendenza dell’incarico, per cui 
i titolari successivi furono sempre più soggetti alle pres- 
sioni politiche, fino all’esonero sommario. 

Con la secolarizzazione del xrx secolo, lo Sfayb al 
Islam e l’intero corpo degli ‘lam’ ottomani vennero 
sistematicamente privati di autorità e di importanza. 
Nel novembre del 1922 l’ultimo $ayb al-Islam lasciò 
l’incarico quando i nazionalisti guidati da Mustafa Ke- 
mal Atatiirk (morto nel 1938), il fondatore della Re- 
pubblica turca, abolì il sultanato ottomano. L'ufficio 
non venne più ripristinato, anche se in alcuni Paesi mu- 
sulmani certi funzionari locali hanno occasionalmente 
utilizzato il titolo ancora in tempi recenti. 
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MADELINE C. ZILFI 


SAYHIYA, scuola teologica sviluppatasi all’interno 
della Si‘a duodecimana o imamita a partire dagli inse- 
gnamenti di Sayh Ahmad al-Ahsa'i (1753-1826). Il suo 
pensiero era una sintesi creativa di notevole valore e 
complessità, che utilizzava elementi derivati dalla filo- 
sofia teosofica (bikmat ilzbî) di Mulla Sadra Sirazi e di 
altri famosi gnostici $i‘iti, dalla scuola ahbarita di tradi- 
zione Si'ita, nonché, a quanto pare, dalle teorie escato- 
logiche degli ismailiti. Pur presentando numerose criti- 
che alla tradizione del bikrzat ilibi e del Sufismo, la 

ayhiya può essere considerata la più forte espressione 
di dissenso contro la stridente ortodossia e le pretese di 
autorità degli ‘ularz4’ usuliti che dominavano in Iran 
durante il secolo XVII e gli inizi del xXTx. 

Sayh Ahmad: la vita e il pensiero. Nato nella provin- 
cia di al-Hasa, nell’Arabia orientale, dimostrò fin da 
giovane una speciale inclinazione per lo studio e per 
una spiritualità di tipo ascetico. Nella sua autobiografia 
riferisce di aver avuto, da fanciullo e da adolescente, 
una serie di visioni e di sogni in cui alcuni imam $îliti 
duodecimani e lo stesso profeta Muhammad gli forni- 
rono insegnamenti esoterici. (Queste esperienze visiona- 
rie divennero in seguito centrali nella formulazione dei 
suoi insegnamenti filosofici e religiosi intorno alla natu- 
ra e alle funzioni degli imam nella creazione (al-Ahsa'i, 
1957). 

Poco dopo il 1790 Sayh Ahmad lasciò il paese natale 
per l'Iraq. Qui venne in contatto con le controversie che 
all’epoca agitavano gli ‘u/2r24’ duodecimani. In questi 
dibattiti religiosi, dominati da questioni di autorità, gli 
‘ulamà’ erano sostanzialmente divisi in due fazioni: gli 
usuliti e gli ahbariti. La riforma usulita del xvmM secolo 
riuscì a portare i ru$ta4bid usuliti (i più autorevoli stu- 
diosi di religione) a una posizione dominante all’interno 
della Si‘a grazie alla loro dottrina del tag/74, secondo la 
quale lo $î'ita doveva seguire le regole di vita di un 724$- 
tabid in materia di fede e di pratica. Da parte loro gli 
ahbariti sostenevano che soltanto il dodicesimo imam, 
ancora nascosto, è infallibile e immune dal peccato, e 
quindi degno di essere seguito: tutti gli uomini, compre- 
si i sapienti, devono seguire l’imam. Per loro il Corano e 
le tradizioni rivelano il volere di Dio e forniscono suffi- 
cienti direttive per la pratica della Sî'a. 

ayh Ahmad assunse una posizione neutrale rispetto 
alle due fazioni. In Iraq studiò sotto la guida dei principa- 
li rappresentanti delle due scuole, ma la sua visione teoso- 
fica lo tenne lontano dal razionalismo degli usùliti e dal 
tradizionalismo degli ahbariti. Ben presto si fece notare 
per la grande devozione e la cultura e attrasse un buon 
numero di discepoli e di ammiratori. Nel 1806 si spostò 
in Iran, dove acquistò ancora maggiore fama fra i religio- 
si, fra i ricchi mercanti e anche all’interno della famiglia 
reale Qafar, guidata a quell'epoca da Fath Ali Sah. 


In Iran compose le sue opere più importanti di ese- 
gesi spirituale della tradizione $î'ita (1861) e di critica al 
sistema filosofico di Mulla Sadra Sirazi (1861) e di 
Muhsin Fayd Ka$ani (1856). I suoi scritti ebbero gran- 
de diffusione e vennero ampiamente letti e commenta- 
ti. Sebbene esprimesse le sue opinioni con cautela e ri- 
corresse spesso alla tagiya («pia dissimulazione delle 
proprie vere credenze»), la sua crescente popolarità e le 
sue posizioni poco ortodosse lo resero presto il bersa- 
glio di attacchi feroci da parte di alcuni mugtab:d. 

A causa di certe sue interpretazioni di alcune tradi- 
zioni degli imam relative all’ontologia e al mistero del- 
l'emergenza dell'essere, al-Ahsa'‘i fu accusato di attri- 
buire un carattere divino agli imam. Ma Sayh Ahmad 
propose una teologia rigorosamente apofatica, in cui 
Dio rimane sempre al di là della comprensione umana, 
anzi al di là dell’essere in quanto terreno divino (kubr 
al-dat). Eppure altre tradizioni e altri versetti coranici 
dicono che il vero scopo dell’esistenza umana è quello 
di conoscere e amare Dio, che è più vicino a noi di 
quanto lo sia la vena della nostra vita. Il ponte fra la tra- 
scendenza e l’immanenza di Dio è la realtà primordiale 
muhammadiana (bagiga mubammadiya), che, per Sayh 
Ahmad, non è altro che il pleroma dei Quattordici Im- 
macolati (chabérda-i ma'sum, ossia Muhammad, Fatima 
e i dodici imam Sf'iti). Gli imam sono qui considerati 
delle realtà spirituali eterne che, nella loro unità, costi- 
tuiscono la volontà creativa originaria di Dio e i mezzi 
attraverso i quali Dio si fa conoscere agli uomini. Nella 
gerarchia $ayhita dell'essere, i Quattordici Immacolati 
sono detti anche «Luce delle Luci» (n%r a/-anwar). Sol- 
tanto tramite gli imam nella loro realtà, in quanto vo- 
lontà originaria, si realizza una manifestazione (7242547) 
di Dio. Su questo punto al-Ahsaii si discosta dalla scuo- 
la isragita del neoplatonismo $f'ita, che considera la Lu- 
ce delle Luci fonte originante dell’essere. 

Sayh Ahmad sostiene che la natura degli imam, in 
quanto esseri spirituali, esige, in contrasto con la Sî'a le- 
galistica, che gli imam esistano nei corpi spirituali situa- 
ti nel regno visionario di Hurlqalyaà, un mondo inter- 
medio di figure archetipiche (‘4/22 al-mitàl). In questo 
mondo immaginifico l’anima incontra gli imam e viene 
trasformata grazie a una divina antropomorfosi, chia- 
mata seconda rinascita o rinascita spirituale (a/-walada 
al-ribaniya). Fu in questa regione archetipica dell’esse- 
re che avvennero il viaggio notturno (754%) e la resur- 
rezione del Profeta: questa credenza mette in discussio- 
ne il letteralismo della Si‘a ortodossa (vedi Corbin, 
1977, capp. 9-11, per la traduzione di testi $ayhiti su 
questo tema). 

Il rifiuto da parte di Sayh Ahmad delle pretese di au- 
torità dei mugtabid provocò anche scontri. Come già 
aveva fatto con gli ahbariti, egli negò che i credenti do- 
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vessero sottomettersi alle regole dei r2ugtabid. Propose, 
invece, la dottrina del Quarto Pilastro (a/-rukn al-rabi). 
Sayh Ahmad riduce a tre i cinque fondamenti tradizio- 
nali della Si‘a: l’unità di Dio, la missione dei profeti e 
l’imamato, ma vi aggiunge lo «Si'ita perfetto» (a/-57@ al- 
kamila): i santi Siti che fungono da intermediari fra gli 
imam e i credenti. Lo $îita perfetto partecipa della gra- 
zia degli imam per mezzo di una visione spirituale e 
non del ragionamento discorsivo (soggetto a possibili 
errori) dei m2ugtahid. La sua conoscenza delle verità re- 
ligiose è quindi immune da errore, in virtù della sua in- 
timità con gli imam. Sayh Ahmad non pretese mai 
esplicitamente di essere il «portatore» di questo Quar- 
to Pilastro, ma la sua descrizione degli attributi dello 
$i'ita perfetto ha molto dell’autoritratto. Egli si distin- 
gue, dunque, dai precedenti filosofi e teologi quando 
asserisce di contrapporsi a entrambi i gruppi, a causa 
del suo rapporto spirituale con gli imam. Diversamente 
da loro, egli «non parla senza essere guidato dagli 
imam» (al-Ahsa'î, 1957, p. 14). 

Intorno al 1822 un ignoto mugtabid di Qazvin lo ac- 
cusò di affermazioni eretiche. La maggioranza degli 
‘ulama’ si dimostrò tollerante o neutrale nei suoi con- 
fronti, ma l’accusa sortì l’effetto di fare considerare i 
suoi seguaci come una corrente separata dalla Sia. 
Questa controversia lo convinse ad abbandonare l'Iran 
per l'Iraq, ma anche qui si trovò al centro di dispute 
con molti ‘u/2774’ ostili alle sue opinioni. Decise allora 
che era consigliabile andarsene e si diresse verso Mec- 
ca, ma morì prima di raggiungerla, all’età di settantatré 
anni. 

La scuola sayhita. Al-Ahsa'i designò come suo suc- 
cessore Sayyid Kazim Raîti (morto nel 1843). Sotto la 
sua guida, la scuola si distinse come movimento separa- 
to e organizzato nell’ambito della Sî'a. Ra$ti formulò 
con chiarezza la dottrina della storia della salvezza e dei 
cicli evolutivi della rivelazione, già proposti con una 
certa prudenza dal suo maestro (al-Ahsa‘i, 1856, I, p. 
103). Forse influenzata dalle teorie ismailite, la Sayhiya 
ritiene che vi siano due periodi nella legge di Muham- 
mad: il periodo dell’osservazione esterna (zawdbir) e 
del perfezionamento della Sar", seguito poi dal perio- 
do delle realtà interiori (bawdtin) e della rivelazione 
delle verità esoteriche. La prima fase è terminata alla fi- 
ne del x secolo islamico (xv secolo d.C.) e Sayh 
Ahmad è considerato l’annunciatore del nuovo periodo 
delle realtà interiori (Rasti, Sarb Lamiyat ‘Abd al-Bagi 
al-'Amri, citato in Amanat, 1981, p. 43). Queste teorie, 
che non ebbero diffusione fra le masse ma soltanto fra i 
più stretti seguaci di Raiti, destarono un senso di fede 
millenarista fra gli Sayhiti, in attesa del pieno sviluppo 
della nuova fase sotto la guida dello $i‘ita perfetto, o, 
meglio ancora, in attesa del ritorno dell’imam nascosto. 
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Nonostante l'opposizione, sotto la guida di Rasti la 
Sayhiya raggiunse i suoi maggiori successi, al punto che 
la Ea si divise in due fazioni: usulita e sayhita. Quando 
Raiti morì senza designare un successore, il movimento 
sl spezzettò in numerosi gruppi antagonisti, 1 più im- 
portanti dei quali furono la Sayhiya kirmanita, guidata 
da Hagg Muhammad Karim Khan Kirmani (1810- 
1870) e il Babi, guidato da Sayyid ‘Ali Muhammad Si 
razi (1819-1844), chiamato anche Bab. [Vedi BABI]. 

Quando il Babi arrivò a rifiutare l’ortodossia Sf'ita, 
Karim Khan si vide obbligato a rivedere la dottrina 
Sayhita per prendere le distanze dal Babi. In opposizio- 
ne a questo, egli diede maggiore rilievo al ruolo conti- 
nuo degli imam e accettò il programma giuridico degli 
usùliti. Negò che Sayh Ahmad o Sayyid Kazim fossero 
da considerarsi il Quarto Pilastro del loro tempo, dal 
momento che questa è una categoria generale di guide, 
formata da tutti gli ‘ul/224’ (Kirmani, Al/-rukn al-rabi”, 
Kirman 1949). Alla fine, la Sayhiya di Kirmani ritornò 
su posizioni maggiormente teosofiche, affermando che 
il Quarto Pilastro è una gerarchia spirituale, non identi- 
ficata, di santi che, come l’imam nascosto, rimangono 
sconosciuti alla grande massa. Gli aderenti alla Sayhiya 
di Kirmani — ancora oggi presenti in Iran e in Iraq - fi- 
nirono per considerarsi una minoranza elitaria all’inter- 
no della Si‘a, conservando e approfondendo le dimen- 
sioni esoteriche della Sî‘a sotto la guida dei loro $ayh 
(Corbin, 1972). 
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SI'A. [Questa voce si occupa dei due rami principali 
dell'Islam. Consiste di tre parti: 

Panoramica generale 

Ismaîiliya 

Itna ‘ASariya 

La parte introduttiva segue lo sviluppo storico gene- 
rale della Si‘a; la parte successiva ne mette a fuoco le 
due suddivisioni più importanti]. 


Panoramica generale 


La Sî‘a è uno dei rami principali dell'Islam, con nu- 
merose suddivisioni che sostengono tutte il diritto della 
famiglia del Profeta (45/ 4/-bayt) alla guida religiosa e 
politica della comunità islamica. Il termine deriva da 
Stat ‘Alî, in arabo «partito» di ‘Ali ibn Abi Talib, cugi- 
no del Profeta e marito di Fatima, figlia di Muhammad. 

Origini e primi sviluppi. La Si'a comparve storica- 
mente a sostegno del califfato di ‘Ali (35-40 eg. / 656- 
661 d.C.) durante la prima guerra civile, seguita all’as- 
sassinio del terzo califfo, ‘Utman. La Si‘a, tuttavia, vede 
la nascita del movimento $î'ita nel momento in cui 
Muhammad, a Gadîr Humm poco prima della morte, 
pare che designasse ‘Ali suo successore, scelta ignorata 
dalla comunità musulmana quando riconobbe Abi 
Bakr quale primo califfo. Dopo l’assassinio di ‘Alî e 
l’abdicazione di Hasan, suo primogenito, nel 661, la 

i‘a continuò la sua malcelata opposizione al califfato 
omayyade dalla roccaforte di Kufa, in Iraq, ex capitale 
di ‘Alî. Questo attaccamento alla famiglia del Profeta, e 
specialmente ai figli e ai discendenti di ‘Ali, rispecchia 
il risentimento locale sia per la perdita del califfato di 
Damasco, sia per la diffamazione di ‘Alî e del suo calif- 
fato da parte degli Omayyadi. Appartengono alla leg- 
genda i racconti sull’attività di un certo ‘Abd Allah ibn 


Saba’ che, secondo fonti anti-$i'ite, viene presentato co- 
me il fondatore della Si‘a per avere negato la morte di 
‘Ali e averne affermato la divinità. Tali credenze, sorte 
nella fase iniziale del movimento, rimasero, tuttavia, 
marginali. 

Le rivolte di Kufa. La morte violenta di Husayn, se- 
condo figlio di ‘Ali, a Karbala in Iraq nel 680, portò al- 
la formazione di un’ala radicale all’interno della Si°a. 
Dopo la morte del califfo Mu‘awiya, la Si‘a di Kufa in- 
vitò Husayn, allora a Medina, promettendogli di soste- 
nere la sua rivendicazione al califfato. Il sovrano 
omayyade riuscì, tuttavia, a controllare la situazione, 
inviando un esercito contro Husayn, che venne ucciso 
insieme a molti dei suoi consanguinei. A Kufa sorse al- 
lora un movimento di Penitenti, che piangeva la morte 
del nipote del Profeta sulla sua tomba a Karbala e ne 
cercava la vendetta contro i responsabili. Nel 685, al- 
Mubtar ibn Abi ‘Ubayd si mise a capo dei Penitenti 
iniziando una rivolta a Kufa e affermando che un altro 
figlio di ‘Ali, Muhammad, era l’imam e il Mahdi, il Ri- 
generatore messianico dell’Islam. A differenza di Ha- 
san e Husayn, Muhammad non era figlio di Fatima ed 
era noto come Ibn al-Hanafiya, dal nome della madre. 
Il movimento che lo appoggiava prese il nome di Kay- 
saniya da Abu ‘Amra Kaysan, capitano della guardia di 
al-Muhtar e capo degli alleati non arabi (244040) di 
Kufa. Questi alleati, Semiti e Persiani locali, per la pri- 
ma volta andavano coalizzandosi in gran numero con 
la Si'a, benché i ruoli principali fossero ancora prero- 
gativa degli Arabi. 

Il movimento Kaysaniya, sopravvissuto al collasso 
della rivolta di al-Muhtar e alla morte di Muhammad 
ibn al-Hanafiya nel 700, formulò alcune delle credenze 
e delle dottrine, in seguito distintive dell’ala radicale 
della Sia, secondo le quali si condannavano come usur- 
patori illegittimi i primi tre califfi anteriori ad ‘Alf; a sua 
volta quest’ultimo e i suoi tre figli, Hasan, Husayn e 
Muhammad, in quanto eredi, venivano riconosciuti co- 
me imam designati da Dio e dotati di qualità sopranna- 
turali. Molti negarono la morte di Muhammad ibn al- 
Hanafiya, il Mahdi, e sostennero che questi si teneva 
nascosto e che sarebbe tornato gloriosamente a gover- 
nare il mondo. Essi predicavano la r42$%, il ritorno di 
molti morti al tempo della venuta del Mahdi per la re- 
tribuzione prima della Resurrezione, e la 2444’, la pos- 
sibilità di un cambiamento nelle decisioni di Dio. 

Rivoluzione abbaside. Un ramo della Kaysaniya, no- 
to come Hasimiya, continuò la linea degli imam fino ad 
Abù Hasim, figlio di Muhammad ibn al-Hanafiya, che, 
contrariamente al padre, aveva preso parte attiva alla 
guida e all’organizzazione del movimento. Dopo la sua 
morte nel 717/8, la HaSimiya si divise in parecchi grup- 
pi sulla questione della successione. La maggioranza ri- 
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conobbe in Muhammad ibn ‘Ali, discendente di ‘Ab- 
bas, zio del Profeta, l’imam successore di Abù Ha$im. 
Questa maggioranza divenne storicamente importante 
come nucleo del movimento rivoluzionario del Khora- 
san, che rovesciò la dinastia omayyade e impose il calif- 
fato abbaside nel 750. Inizialmente, gli Abbasidi sposa- 
rono la causa $i'ita, creando il regno della famiglia del 
Profeta e chiedendo vendetta per ‘Ali e per i torti ai 
suoi discendenti. Ben presto, tuttavia, presero le distan- 
ze dagli $i'ti estremisti e cercarono un consenso più am- 
pio nella comunità musulmana, mentre la Sia sempre 
più rigidamente limitava il proprio sostegno ai discen- 
denti di Fatima e ‘Alî. Dopo il fallimento di una ribel- 
lione Si'ita di vaste proporzioni in favore dell’‘alide 
Muhammad al-Nafs al-Zakiya, il califfo al-Mahdi (775- 
785) sollecitò la Si'a abbaside a tracciare la linea degli 
imam con investitura divina fino ad ‘Abbas attraverso i 
suoi stessi antenati, negando così che gli Abbasidi aves- 
sero ricevuto il loro titolo da Abù Hasim e ‘Ali. Poco 
tempo dopo la Si‘a abbaside si disgregò. 

Estremisti e moderati. Alcune deviazioni minori del- 
la HaSimiya si distinsero per la loro dottrina estremista. 
Bayan ibn Sam'an (ucciso nel 936) predicava a Kufa 
che Abù Hasim, che gli aveva dato il dono della profe- 
zia, sarebbe tornato come Mahdi. ‘Abd Allah ibn 
Mu‘awiya (morto nel 748/9), discendente di Ga‘far, fra- 
tello di ‘Alî e da alcuni riconosciuto come successore di 
Abù Hasim, affermava che lo Spirito Divino era sceso 
su di lui tramite i profeti e gli imam e che egli stesso era 
in grado di risuscitare i morti. Ad ‘Abd Allah ibn al- 
Harit, uno dei suoi seguaci della città di al-Mada’in 
(Ctesifonte), in Iraq, è attribuito un ruolo di primaria 
importanza nell’elaborazione di dottrine fondamentali 
su metempsicosi, preesistenza dell'anima umana come 
ombra (azilla), interpretazione metaforica della resur- 
rezione, giudizio finale, paradiso, inferno e su una sto- 
ria ciclica di ere (adw4r) ed eoni (akwér) iniziata con i 
sette Adami. Questo insegnamento divenne caratteri- 
stico di molti gruppi di estremisti (g/1) sconfessati 
dalla corrente principale della Si‘a nei secoli seguenti. 
La Kaysaniya nella sua globalità fu ripudiata dalla Si‘a 
di Kufa, più conservatrice e moderata. Presto tutte le 
sue derivazioni si disgregarono quando il potere passò 
al califfato abbaside, per scomparire verso la fine del Il 
secolo dell’era islamica. Al suo posto come ala radicale 
della Si'a si rinforzò la Imamiya, che fece risalire la linea 
degli imam ad ‘Ali attraverso Hasan, Husayn e i discen- 
denti di quest’ultimo. 

La crescente importanza degli imam husayinidi al- 
l’interno della Si‘a va ricollegata ad uno spostamento 
nella funzione dell’imam. Nel tardo periodo omayyade, 
con la nascita delle scuole di legge e di teologia, che si 
appoggiavano all’una o all’altra delle dottrine fra loro 
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conflittuali, molti seguaci della Si°a cercarono nella gui- 
da dell’imam un maestro autorevole, divinamene ispi- 
rato, piuttosto che un capo carismatico. Il primo a rive- 
stire questo nuovo ruolo fu Muhammad al-Bagir (mor- 
to nel 735?), pronipote di Husayn, molto stimato per la 
sua cultura sia nell'ambiente della Sî‘a che dagli estra- 
nei al movimento. Il suo insegnamento della legge reli- 
giosa e dell’esegesi coranica attraeva un gran numero di 
Si‘iti kufani. Rimasto estraneo alle attività rivoluziona- 
rie, pose le basi della legge $î'ita imamita. Pochi anni 
dopo la sua morte, il fratello Zayd ibn ‘Ali giunse a Ku- 
fa e fu persuaso a guidare una rivolta contro gli 
Omayyadi. Benché gran parte della Si‘a di Kufa, com- 
presi alcuni eminenti seguaci del fratello defunto, lo ap- 
poggiassero, i fautori più radicali di al-Bagir gli negaro- 
no il loro sostegno dopo il suo rifiuto di condannare 
inequivocalmente i primi due califfi come usurpatori 
ingiusti. Quell’appoggio andò, invece, a Ga'far al-Sa- 
diq, figlio di al-Bagir, che, come il padre, si sottraeva 
categoricamente a qualsiasi coinvolgimento in rivolte 
armate. In breve la rivolta di Zayd si concluse in un fal- 
limento, ed egli stesso fu ucciso nel 740. Il movimento 
che lo appoggiava, tuttavia, gli sopravvisse e formò una 
setta Si‘ita che prese il nome di Zaydiya: gruppo mode- 
rato sia nel definire l’autorità religiosa dei loro imam, 
sia nel condannare il resto della comunità musulmana 
che non assumeva lo stesso atteggiamento, ma, nel me- 
desimo tempo, sostenitore militante delle rivolte arma- 
te contro i governanti illegittimi. Contrariamente alla 
Zaydiya, l’Imamiya esaltava l’autorità degli imam e rup- 
pe totalmente con la comunità musulmana in generale, 
accusandola di apostasia per non avere riconosciuto 
agli imam il loro rango e i loro diritti. Politicamente, in- 
vece, i suoi aderenti rimasero dei quietisti. I seguaci di 
Zayd li soprannominarono ràfiditi, «ricusatori», dato il 
loro rifiuto di sostenere la rivolta. Il termine finì per ac- 
quisire una sfumatura peggiorativa fra i musulmani 
sunniti, che, però, lo usavano riferendosi al disconosci- 
mento dei tre califfi precedenti ‘Ali da parte della 
Imamiya. Gli $i‘iti moderati di Kufa che respingeva- 
no l’impegno nella rivolta degli zayditi furono presto 
assorbiti nella Sunna, quando ‘Alî fu universalmen- 
te accettato come quarto dei «Giustamente Guidati» 
(Rasidun) successori di Muhammad. 

La Imamiya e la Sita duodecimana. Con Ga'far al- 
Sadiq (morto nel 765), erudito e maestro eccelso fra 
tutti gli imam della Imamiya, questa divenne una consi- 
stente comunità religiosa con una sua legge, rituali e 
dottrina religiosa distinti. Ga‘far elaborò i giudizi legali 
del padre in una dottrina generale; in riconoscimento 
del suo ruolo, la legge imamita viene spesso chiamata 
scuola legale $a‘farita. In teologia alcune delle sue affer- 
mazioni confermano posizioni intermedie su questioni 


controverse come il libero arbitrio dell’uomo contrap- 
posto alla predestinazione, e la natura del Corano. 
Queste affermazioni furono sviluppate in una dottrina 
teologica sistematica da alcuni dotti imamiti suoi con- 
temporanei, che ebbero un ruolo primario nei dibattiti 
teologici della comunità. Ga'‘far fu molto stimato come 
maestro del pensiero esoterico e mistico, ma della sua 
posizione in questo campo si sa ben poco. 

L'imamato. L'elemento costitutivo della comunità 
imamita è la sua dottrina dell’imamato, la cui formula- 
zione definitiva risale a questo periodo. Tale dottrina 
era basata sulla credenza che l'umanità ha in ogni mo- 
mento bisogno di una guida investita e ispirata da Dio, 
che sia al contempo maestro autorevole in ogni questio- 
ne religiosa. Senza tale guida, secondo l’imam Safar il 
mondo non potrebbe esistere neppure per un momen- 
to. Per potere adempiere alla sua missione, questa gui- 
da deve avere l’immunità (‘5724) dall’errore e dal pecca- 
to. Dopo l'epoca dei profeti, che si è chiusa con 
Muhammad, gli imam continuano la loro missione pro- 
fetica in ogni aspetto, ma senza portare una nuova scrit- 
tura. L’imam viene, quindi, elevato al rango di profeta. 
Rifiutare, disobbedire o ignorare un imam investito da 
Dio costituisce infedeltà, pari al rifiuto del Profeta. La 
grande massa dei compagni di Muhammad aveva, 
quindi, rinnegato l’Islam accettando il califfato di Abi 
Bakr e ignorando la scelta di ‘Ali e dei suoi discendenti 
(wasi) fatta dal Profeta ispirato da Dio; per cui la mag- 
gioranza della comunità musulmana continuava a vive- 
re in uno stato di apostasia. Dopo ‘Ali, Hasan e Husayn 
la linea degli imam legittimi era passata attraverso i di- 
scendenti di Husayn per giungere fino a Ga'far al-Sa- 
diq, il sesto imam, e avrebbe continuato ad essere tra- 
smessa per designazione da padre in figlio fino alla fine 
del tempo. Sebbene l’imam fosse l’unica guida legitti- 
ma della comunità musulmana, il suo imamato non sta- 
va tanto nel suo regno effettivo o nella sua azione per 
tentare di conquistarlo. Infatti, Ga‘far non aspirava a 
governare e aveva proibito ai suoi seguaci di impegnar- 
si in attività rivoluzionarie a suo vantaggio. Egli predi- 
cava che il giusto valore degli imam sarebbe divenuto 
evidente con la comparsa tra di loro del Qa°'im (lett. il 
«risvegliatore», cioè l’Imam della Resurrezione, il Mah- 
di) per governare il mondo. 

La successione fino a Ga‘far al-Sadiq fu messa in di- 
scussione e portò ad uno scisma nella Imamiya. Il figlio 
maggiore Isma'il, designato suo successore, era morto 
prima di lui. Un gruppo di suoi seguaci, considerando 
irreversibile la scelta, negò la morte di Isma'il, mentre 
altri riconobbero come imam il figlio di Isma"il, Mu- 
hammad, divenendo i fondatori della Isma'iliya. Man- 
cando una nuova designazione, la maggioranza dei se- 
guaci di Ga‘far dapprima riconobbe il figlio maggiore 


vivente, ‘Abd Allah al-Aftah. Quando pochi mesi dopo 
anche questi morì senza lasciare figli, si volsero al fra- 
tello Musa al-Kazim, che divenne il settimo imam dei 
duodecimani. Alcuni di loro, tuttavia, continuarono a 
riconoscere ‘Abd Allah come legittimo imam prima di 
Misa e costituirono una setta di grandi proporzioni, 
detta Fathiya, a Kufa dove sopravvisse fino al IV secolo 
dell’era islamica (x d.C.). Musa fu arrestato anni dopo 
dal califfo Harin al-Rasid e morì in carcere a Bagdad 
nel 799. Molti dei suoi seguaci negarono che fosse mor- 
to e dichiararono che la sua posizione come settimo 
imam era di importanza decisiva e che ne avrebbero 
aspettato il ritorno come Mahdi. Non riconobbero ‘Ali 
al-Rida, l'ottavo imam degli $î'iti duodecimani, anche 
se alcuni di loro consideravano lui e i suoi successori i 
sostituti (bula/7°) del Mahdi fino al suo ritorno; e for- 
marono inoltre una setta di notevoli proporzioni chia- 
mata Wagifa ed ebbero a competere col gruppo che co- 
stituirà la Sita duodecimana. Nella regione di Sus, nel 
Marocco sudoccidentale, guadagnarono un notevole 
seguito fra le tribù dei Berberi, e sopravvissero fino al 
VI secolo dell’era islamica (x d.C.). 

Il califfo abbaside al-Ma’mum cercò di arrivare a una 
riconciliazione tra gli ‘Alidi e il ramo abbaside della fa- 
miglia del Profeta nominando ‘Ali al-Rida quale succes- 
sore nell’817, ma la mossa terminò in un fallimento. 
Due anni dopo ‘Ali al-Rida morì e il califfo venne accu- 
sato di averlo avvelenato. La successione produsse solo 
scismi trascurabili da al-Rida fino all’undicesimo imam, 
Hasan al-'Askari, ma la morte di questi nell’874, appa- 
rentemente senza figli maschi, lasciò spiazzati i suoi se- 
guaci. Il gruppo più importante, da allora noto come 
Si‘iti duodecimani (in arabo Itna ‘ASariya), finì con l’af- 
fermare che, prima della morte, al-'Askari aveva avuto 
un figlio, il quale era stato tenuto nascosto. Questo fi- 
glio era diventato il dodicesimo imam e aveva continua- 
to a vivere in occultamento. Identificato col Qa’im e il 
Mahdi, ci si aspettava che ricomparisse in gloria per go- 
vernare il mondo e far trionfare la causa della dt Il 
tempo della sua assenza (g4yda) si divide in due parti: 
nel periodo della $4y24 minore egli era in contatto re- 
golare con quattro successivi agenti (sing. waki/ o saffr) 
che lo rappresentavano nella comunità dei suoi seguaci 
e gli trasmettevano i loro problemi e le loro richieste e 
ricevevano le sue risposte e istruzioni. Nel 941, moriva 
il quarto intermediario senza designare un successore, 
dando così inizio alla $ayb4a maggiore, durante la quale 
nessuno può affermare di essere in contatto regolare 
con l’Imam Nascosto. Tuttavia, questi continua a vivere 
sconosciuto sulla terra e può occasionalmente rivelarsi 
ad uno dei suoi seguaci, oppure intervenire nei destini 
della sua comunità. [Vedi GAYBA, IMAMATO e 
ISMA]. 
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Correnti intellettuali. L'assenza dell’imam rafforzò 
la posizione dei dotti (‘#/2,24’) nella comunità Sî'ita co- 
me trasmettitori e garanti dell’insegnamento degli 
imam. Ora intrapresero a raccogliere, esaminare e siste- 
matizzare questi insegnamenti. La maggior parte dei 
primi trasmettitori dei giudizi degli imam era di Kufa, 
mentre la compilazione e la valutazione delle tradizioni 
raccolte in antologie più generali era opera della scuola 
di Qom nell’Iran nordoccidentale. Alcune famiglie 
Si‘ite di Kufa si erano da tempo stabilite in questa città, 
che divenne un bastione della Sîa imamita, appoggian- 
do l’imamato di ‘Ali al-Rida e dei suoi discendenti nel 
IX secolo, anche se la Imamiya di Kufa era stata eclissa- 
ta dal predominio della Zaydiya, della Wagifa e della 
Fathiya. La scuola tradizionalista di Qom raggiunse la 
gloria con le opere di Abù Ga'far al-Kulayni di Rayy 
(morto nel 941) e di Ibn Babawayhi al-Saduq di Qom 
(morto nel 991/2). 

Una scuola rivale di Bagdad adottò progressivamen- 
te la teologia razionalistica dei mu'taziliti, che sostene- 
vano il libero arbitrio dell’uomo e un concetto di Dio 
astratto e antiantropomorfico in acuto contrasto con la 
predominante teologia dell’Islam sunnita. La scuola di 
Bagdad, tuttavia, contestò la dottrina mu'tazilita, dove 
questa era in contrasto con le credenze imamite fonda- 
mentali sull’imamato; perciò, rifiutò la tesi mu‘tazilita 
della punizione eterna e incondizionata nell’aldilà del 
peccatore non pentito, affermando l’efficacia dell’inter- 
cessione degli imam a favore dei peccatori tra i fedeli 
loro seguaci. Infatti, la fede nel potere dell’intercessio- 
ne degli imam era un motivo vitale per la visita ai loro 
sepolcri, che sono sempre stati un aspetto centrale del- 
la pietà popolare $i'ita. I teologi Si'‘iti duodecimani af- 
fermavano anche, contro la posizione mu'tazilita, che i 
contestatori degli imam erano sullo stesso livello degli 
infedeli e che l’imamato era, come la profezia, una ne- 
cessità razionale, non soltanto un'esigenza legale rivela- 
ta. Le principali figure della scuola teologica di Bagdad 
furono Sayh al-Mufid (morto nel 1022) e Sarif al-Mur- 
tada ‘Alam al-Huda (morto nel 1044). Il loro discepolo, 
Sayh Abù Ga'far al-Tiisi (morto nel 1067) fu uno dei 
primi e più importanti teorici della legge $I'ita duodeci- 
mana; il suo lavoro è stato fondamentale per gli svilup- 
pi successivi. [Per maggiori dettagli vedi più avanti l’ar- 
ticolo Ifnd ‘ASariya]. 

Gli $i'iti duodecimani costituiscono oggi la grande 
maggioranza degli $i‘iti e vengono spesso chiamati sem- 
plicemente $i‘iti. Sono duodecimani la maggior parte 
degli Iraniani e degli Iracheni meridionali. Di notevoli 
proporzioni sono anche le comunità duodecimane del 
Bahrein, di al-Hasa e di Qatif nell’Arabia Saudita 
orientale, del Libano meridionale, di Aleppo nella Siria 
settentrionale e di alcune zone dell’Afganistan. Nel 
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subcontinente indiano, la Sî°a duodecimana è molto 
diffusa, specialmente nel Punjab, a Delhi, a Baroda, e 
nel Deccan dove i primi missionari $î'iti giunsero nel XV 
secolo, e dove la maggioranza dei qutb$ahiti di Golcon- 
da e degli ‘adil-$ahiti di Bijapur era $i‘ita. Di recente an- 
che un notevole numero di famiglie pakistane si è unito 
ai duodecimani. 

Sette estremiste. Alla periferia della Imamiya della 
Si‘a duodecimana si sono formate numerose sette mi- 
nori di varia natura, generalmente classificate come 
gulat («estremisti») e spesso scomunicate dalla corrente 
principale. Le ragioni più comuni per l’accusa di estre- 
mismo erano la deificazione degli imam e l’antinomi- 
smo. 

Gulat imamiti. Dei primi gu/zt imamiti di Kufa la fi- 
gura più nota fu Abu al-Hattab al-Asadiî, che fu scomu- 
nicato dall’imam Ga'far e ucciso, nel 755 circa, insieme 
a settanta seguaci, i hattabiti. Costoro l’avevano ricono- 
sciuto profeta, mandato da Ga'far, che essi considera- 
vano Dio. Al-Mufaddal ibn ‘Umar al-Gu'‘fi, a volte con- 
siderato il capo di una setta derivata dai hattabiti, ma 
che divenne agente fidato dell’imam Musa al-Kazim, 
sembra avere avuto un ruolo essenziale nella trasmissio- 
ne del sapere gnostico sulla preesistenza e la trasmigra- 
zione delle anime e sulla storia ciclica precedentemente 
attribuita al kaysanita ‘Abd Allah ibn al-Harit. 

Gli eresiografi parlano di due correnti complementa- 
ri nell’ambito dei gu/t nella seconda metà dell’vm se- 
colo. I muhammisiti (pentadisti) credevano in una pen- 
tade divina formata da Muhammad, ‘Ali, Fatima, Ha- 
san e Husayn. I cinque erano uniti nel significato 
(rmza’‘nd), ma distinti nel nome (#57) e si erano manife- 
stati nel corso della storia sotto forma di profeti e 
imam. I mufawwiditi (delegazionisti) insegnavano che 
l'Eterno, il cui nome non si può conoscere, aveva dele- 
gato la creazione del mondo alla pentade divina. All’i- 
nizio della gayba, i guldt di questa tradizione confluiro- 
no in due sette rivali, la Ishagiya e la Nusayriya. La 
Ishagiya fu fondata da Basran Ishag al-Ahmar (morto 
nell’899), che contestò la posizione del secondo safir 
del dodicesimo imam. La setta si diffuse dall’Iraq ad 
Aleppo e alla costa siriaca. In Siria fu spazzata via dai 
rivali nusayriti nel xm secolo e in Iraq scomparve circa 
nello stesso periodo. 

Nusayriya e ‘Alawîyiun. La Nusayriya prese il nome 
da Muhammad ibn Nusayr al-Namiri, compagno del 
nono e del decimo imam. La setta fu organizzata sotto i 
suoi successori, specialmente al-Husayn ibn Hamdan 
al-Hasibi (morto nel 957 o nel 969), che ne portò l’inse- 
gnamento nella Siria settentrionale e fu sepolto ad 
Aleppo. In Iraq si estinse dopo l’invasione dei Mongo- 
li, mentre è sopravvissuta fino a oggi in Siria, special- 


mente nelle regioni della Latakia e di Gabal al-Ansariya 


a oriente e nelle regioni di Alessandretta e della Cilicia 
(Adana e Tarso). In tempi moderni gli appartenenti alla 
Nusayriya sono comunemente chiamati ‘alawi o alawiti. 
[Vedi ‘ALAWIYUNI. 

Il nome ‘alawi (turco: alevi) viene spesso usato anche 
con riferimento ad altre comunità $i‘ite estremiste del- 
l’Anatolia. In Iran, gruppi simili sono sovente chiamati 
in senso peggiorativo ‘ali-ilahiti («deificatori di ‘Ali»). 
Generalmente questi gruppi risalgono alla tarda epoca 
mongola (XIV e xv secolo d.C.) e presentano una me- 
scolanza di Sufismo e di estremismo popolare $i'ita. 
Durante la grande espansione turca in Iran e nell'Asia 
occidentale nel periodo selgiuchide erano già presenti a 
livello popolare forti sentimenti a favore degli ‘alidi fra 
le tribù turcomanne. Tali sentimenti si rafforzarono du- 
rante il periodo mongolo col diffondersi del Sufismo ad 
opera di alcuni dei grandi ordini religiosi, che andava- 
no anch’essi muovendosi verso le credenze $i'ite. Nel 
xv secolo, la federazione turcomanna kizilba$ e il relati- 
vo ordine religioso adottarono dottrine $î'ite estremiste 
sotto la guida dei Safavidi, che in quel tempo afferma- 
vano la loro discendenza dagli ‘Alidi. Dopo la fonda- 
zione dello Stato safavide, tuttavia, i governanti appog- 
giarono la Si‘a duodecimana ortodossa, dichiarandola 
religione ufficiale e gradualmente abbandonarono la 
venerazione religiosa e l'appoggio per il Kizilba$. Sotto 
gli Ottomani, l’ordine dei dervisci bekta$iti, che si era 
avvicinato molto ai giannizzeri, abbracciò un’eguale 
mescolanza di credenze del Sufismo e della Si‘a estre- 
mista. 

Una delle maggiori sette dei così detti ‘ali-ilahiti è 
quella degli ahl-i haqg («gente della verità»), le cui ori- 
gini a quanto pare risalgono al XV secolo e i cui centri 
principali si trovano nelle regioni curde dell’Iran occi- 
dentale e dell’Iraq orientale e nell’Azerbaigian. Essi 
presentano un sincretismo di riti popolari sufi, di leg- 
gende e folclore sovrapposto a una base Si'‘ita estremi- 
sta. ‘Ali è riconosciuto come uno dei sette avatar della 
divinità, ma è completamente offuscato dalla figura del 
sultano Sehak (Ishagq). 

Sayhîya. Nei tempi moderni Sayh Ahmad al-Ahsa’ 
(morto nel 1826), autore della dottrina teosofica della 
Si'a duodecimana, è stato accusato di idee estremiste e in 
Iran scomunicato dai mugtabid. In particolare è stato ac- 
cusato di negare la resurrezione fisica e la natura fisica 
dell’ascensione del profeta Muhammad. È così divenuto 
il fondatore della setta $ayhita, che oltre a sposare il suo 
insegnamento teosofico rifiuta l'autorità dei mugtabid, 
secondo la posizione ahbarita. La setta ha seguaci disse- 
minati in Iran e Irag, e il suo centro principale a Kirman. 
Da questo movimento si sono sviluppate le religioni Ba- 
bi e, indirettamente, Baha'1, che, tuttavia, si trovano al di 
fuori della sfera della Si'a. [Vedi SAYHIYA]. 


Isma'iliya. Derivata dalla Imamiya, la Isma'iliya di- 
venne storicamente importante per la prima volta dopo 
la metà del IX secolo come movimento rivoluzionario 
segreto che annunciava l'imminente arrivo del Mahdi 
nella persona di Muhammad ibn Ismaîil, nipote di 
Ga'far al-Sadiq. Ben presto il movimento si divise in 
due: una parte riconosceva i capi segreti del movimen- 
to come imam discendenti da Muhammad ibn Ismaîil. 
Con l’appoggio di questo gruppo, i capi giunsero al po- 
tere col califfato fatimide (909-1171). L'altra parte, co- 
munemente nota come Qaramita, si staccò dal gruppo 
guida e rifiutò di riconoscere l’imamato dei califfi fati- 
midi. Il suo successo più importante fu la fondazione di 
uno Stato carmato nell’Arabia orientale, durato dal- 
l'899 al 1076. [Vedi OQARAMITAI. 

Il ramo fatimide fu diviso da uno scisma durante il 
califfato di al-Hakim (996-1021), di cui un gruppo di 
seguaci fanatici proclamò la divinità. La setta che sor- 
se da questa deviazione è nota come quella dei drusi. 
[Vedi DRUSI]. Dopo la morte del califfo al-Mustansir 
nel 1094, le comunità ismailite persiane riconobbero 
come loro imam il figlio maggiore di questi, Nizar, che 
non successe al califfato. Noti come nizariti, essi stabi- 
lirono il loro centro nella roccaforte di Alamut fra i 
monti Elburz, divenuta poi sede dei loro imam. In Si- 
ria, dove occuparono alcune fortezze sulle montagne, 
divennero famosi fra i crociati col nome di baizjiyin 
(«consumatori di hashish»), nomignolo presto defor- 
mato in «Assassini». La linea principale degli imam 
nizariti è continuata fino agli Aga Khan dei nostri 
tempi. [Vedi ASSASSINI e AGA KHANI. Una secon- 
da linea, dissociatasi subito dopo la conquista mongo- 
la di Alamùt nel 1256, si estinse nel 1796. Il gruppo 
che continuava a riconoscere i califfi fatimidi si divise 
ulteriormente dopo la morte di al-Amir nel 1130. La 
maggioranza degli ismailiti dello Yemen e dell'India 
riconobbe come imam al-Tayyib, figlio ancora in età 
infantile del loro califfo, ma del cui destino non si co- 
nosce nulla. In sua assenza la guida spirituale di que- 
sta setta, nota come Tayyibiya, fu rappresentata dai lo- 
ro da 7 mutlag. Poiché la linea di questi capi spirituali 
si divise nel 1591, la Tayyibiya si divise in due comu- 
nità, la Da'udiya e la Sulaymaniya. Quella parte della 
comunità ismailita che aderì al califfato fatimide fino 
alla caduta di questo si disintegrò subito dopo. [Per 
ulteriori informazioni sugli ismailiti e le loro suddivi- 
sioni vedi più avanti l’articolo Ismd4'77ya]. 

Zaydiya. Gli zayditi, riprendendo l’atteggiamento di 
militanza politica e di moderazione religiosa tipico dei 
primi $i‘iti kufani, elaborarono una dottrina dell’ima- 
mato nettamente antitetica alle credenze degli imamiti. 
Non accettavano, infatti, una linea ereditaria di imam, 
né consideravano l’imam immune dal peccato e dall’er- 
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rore. Affermavano, invece, che qualsiasi discendente di 
Hasan e di Husayn in possesso di una cultura religiosa 
superiore poteva pretendere all’imamato mediante ri- 
volta armata contro i governanti illegittimi, oltre che al- 
la fedeltà e all'appoggio dei fedeli. Vi furono, di conse- 
guenza, frequenti, lunghi periodi senza imam zayditi le- 
gittimi. L'elenco stesso degli imam zayditi riconosciuti 
non è stato mai precisato, benché in generale ci sia con- 
cordanza sulla maggior parte dei nomi. In mancanza di 
un pretendente con adeguata cultura religiosa, gli zay- 
diti spesso sostenevano un governante ‘alide come sem- 
plice 447 («raccoglitore», ossia un imam con compe- 
tenze limitate). Sebbene anch'essi, come gli imamiti, af- 
fermassero generalmente che ‘Ali, Hasan e Husayn era- 
no stati investiti imam per designazione (wass) di 
Muhammad, sostenevano che la designazione era stata 
poco esplicita, tanto che il suo significato poteva essere 
chiarito soltanto con l’indagine. Quindi minimizzavano 
l'offesa arrecata dai compagni del Profeta e dalla comu- 
nità musulmana quando avevano ignorato quella desi- 
gnazione e avevano sostenuto i primi califfi. In teologia, 
dal X secolo in poi, gli zayditi accettarono per lo più la 
dottrina mu'tazilita. 

Per oltre un secolo dopo la rivolta di Zayd, la sede 
del movimento che porta il suo nome rimase a Kufa 
vicino al centro del potere abbaside, dove le numero- 
se rivolte ‘alidi che esso spalleggiò vennero soffocate 
una dopo l’altra. Nella seconda metà del IX secolo, 
tuttavia, vennero fondati due regni zayditi in regioni 
remote protette da catene montuose. Nell’864, l’hasa- 
nide Hasan ibn Zayd salì al potere nel Tabaristan 
(moderno Mazandaran) sulla costa meridionale del 
Mar Caspio. Questo primo Stato zaydita crollò nel 
900, ma fu restaurato nel 914 dall’imam husaynide al- 
Nasir al-Utrus, che aveva convertito all'Islam numero- 
si abitanti autoctoni del Daylam e del Gilan a ovest 
del Tabaristan. Al-Nasir fu anche il fondatore di una 
scuola di dottrina legale, cui aderirono i suoi converti- 
ti, quantunque la vecchia comunità zaydita della re- 
gione seguisse la dottrina legale dell’imam hasanide 
al-Qasim ibn Ibrahim (morto nell’860). Le due comu- 
nità, note come Nasiriya e Qasimiya, erano spesso in 
contrasto fra loro e, anche quando alla fine riconob- 
bero la validità delle reciproche dottrine, per lunghi 
periodi sostennero imam ‘alidi o d47 differenti. So- 
pravvissero fino al XVI secolo, quando la Zaydiya ca- 
spiana si convertì alla Si‘a duodecimana in seguito alla 
pressione dello $ah safavide Tahmàsp. 

Nello Yemen, l’imam Yahya al-Hadi ila al-Hagg, ni- 
pote di al-Qasim ibn Ibrahim, instaurò il potere zaydita 
nell’897. Introdusse le dottrine legali e teologiche del 
nonno, dopo averle elaborate e modificate nei suoi 
scritti. L'unità della comunità zaydita dello Yemen fu 
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distrutta nell’xI secolo con la nascita di due sette etero- 
dosse, la Mutarrifiya e la Husayniya. La prima era con- 
traria ad alcuni aspetti della dottrina mu'‘tazilita soste- 
nuta dagli imam zayditi caspiani ed elaborò una specifi- 
ca teoria della natura, attribuita ad al-Hadi e ai suoi fi- 
gli. La Husayniya negava la morte dell’imam al-Husayn 
al-Mahdi avvenuta nel 1013 e ne aspettava il ritorno co- 
me Mahdi. Le due sette scomparvero nel XIV secolo. I 
rapporti con la comunità caspiana furono per alcuni se- 
coli alterni e gran parte della sua letteratura religiosa 
passò nello Yemen nel x secolo. Solo eccezionalmen- 
te, tuttavia, l’imam di una regione fu in grado di esten- 
dere il proprio controllo sull’altra. La comunità zaydita 
dello Yemen, dislocata per lo più sugli altopiani setten- 
trionali, è sopravvissuta fino ad oggi, benché l’ultimo 
imam, Muhammad al-Badr, sia stato rovesciato dalla ri- 
voluzione del 1962. 
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Isma'iliya 


Una delle ramificazioni più consistenti della Sî°a, la 
Isma'iliya, segue la linea degli imam attraverso Ismaîil, 
figlio dell’imam Ga'far al-Sadiq (morto nel 148 eg. / 
765 d.C.), inizialmente designato dal padre a succeder- 
gli, ma morto prima di lui. Alcuni seguaci di Ga'far, 
considerando irreversibile la designazione, in parte ne- 
garono la morte di Isma'il e in parte accettarono come 


imam legale, dopo Ga‘far, Muhammad figlio di Isma'il. 
Epoca prefatimide 


La storia della comunità e della dottrina ismailite in 
questo periodo presenta problemi essenziali, del resto 
ancora irrisolti per mancanza di fonti attendibili. L'ere- 
siografia musulmana parla soprattutto di due gruppi 
ismailiti dopo la morte dell’imam Ga'far: la «Isma'iliya 
pura» sosteneva che Isma'‘il non era morto e sarebbe 
tornato come Qa’'im (Mahdi), mentre la Mubarakiya ri- 
conosceva in Muhammad ibn Ismaîil il proprio imam. 
Secondo gli eresiografi, al-Mubarak era il nome del lo- 
ro capo, un liberto di Isma‘il. Sembra, tuttavia, che il 
nome (che significa «il benedetto») fosse dato a Isma'il 
dai suoi seguaci, per cui il soprannome di mubarakiti 
doveva, a tutta prima, riferirsi a loro. Dopo la morte di 

a'‘far, la maggioranza evidentemente accettò come 
imam Muhammad ibn Isma'il, in mancanza di Ismatil. 
Secondo i racconti degli $i°iti duodecimani, fra tutti i 
primi sostenitori di Isma'il si deve attribuire un ruolo 
essenziale agli hattabiti, seguaci dell’eresiarca Si'ita 
estremista Abu al-Hattaàb (morto nel 755?). Quale che 
sia l'affidabilità di tali racconti, l'insegnamento ismaili- 
ta seguente presenta scarse tracce della dottrina di Hat- 
tab, che, anzi, viene ripudiato. Un’opera eccentrica, 
Umm al-kitàb (Madre del libro), con influssi della tra- 
dizione hattabita e trasmessa dagli ismailiti di Ba- 
dahSan, è chiaramente una tarda manipolazione di ma- 
teriale non ismailita. 


Non si ha alcuna notizia della sorte di queste sette 
scissioniste ismailite nate a Kufa in Iraq alla morte del- 
l’imam Ga'far; si può solo supporre che fossero nume- 
ricamente insignificanti. Ma, cent'anni più tardi, dopo 
la metà del I secolo eg. (tx d.C.), gli ismailiti riaffiora- 
rono nella storia e ora si presentavano come un movi- 
mento segreto, rivoluzionario, ben organizzato con un 
elaborato sistema dottrinale, diffuso da missionari detti 
dé"i («coloro che chiamano a raccolta») in tutto il mon- 
do islamico. A quanto pare il centro direzionale del 
movimento fu dapprima Ahwaz nell’Iran sudocciden- 
tale. Il movimento riconosceva Muhammad ibn Isma'il 
come proprio imam e sosteneva che era scomparso e 
sarebbe tornato in un prossimo futuro come Qa’'im per 
portare giustizia nel mondo. 

Prime dottrine. La dottrina religiosa di questo perio- 
do (in gran parte ricostruita in base a fonti ismailite più 
tarde e a scritti anti-ismailiti) distingueva fra aspetti 
della religione esterni o essoterici (z4bîr), e interni o 
esoterici (b4fin). Proprio per questa credenza nell’a- 
spetto esoterico, del resto fondamentale anche per il 
pensiero ismailita futuro, gli ismailiti venivano spesso 
chiamati batiniti, termine che, tuttavia, ha talvolta 
un'applicazione più ampia. Lo z4bîr riguarda il signifi- 
cato apparente, direttamente accessibile delle scritture 
date dai profeti e delle leggi religiose in esse contenute; 
esso differisce in ciascuna scrittura. Il b4fix comprende 
le verità (p494’i9) esoteriche, invariabili, nascoste in tut- 
te le scritture e in tutte le leggi sotto il significato appa- 
rente e rivelate col metodo dell’interpretazione esoteri- 
ca, detta t4’wil, spesso basata su manipolazioni qabba- 
listiche del significato mistico delle lettere e dei loro 
equivalenti numerici. Le verità esoteriche costituiscono 
una cosmologia gnostica e una storia ciclica, eppure te- 
leologica, della rivelazione. 

Il Dio supremo è l’Uno Assoluto, al di là di ogni pos- 
sibilità di conoscenza. Tramite la sua intenzione (1r444) 
e il suo volere (w24572) creò la luce, cui si rivolse con 
l'imperativo coranico della creazione, ku» («Sii!»), for- 
mato dalle lettere kdf e n#n. Da esse, per duplicazione, 
si formò il primo principio precedente (s4bi9), Kuni 
(«essere», femm.), che a sua volta ricevette da Dio l’or- 
dine di creare il secondo principio seguente (14/4), Qa- 
dar («misura, decreto»). Kuni rappresentava il princi- 
pio femminile e Qadar, quello maschile; insieme conte- 
nevano sette lettere (le vocali brevi di Qadar non sono 
considerate lettere in arabo), dette le sette lettere supe- 
riori (burif ‘ulwiya) e considerate gli archetipi dei sette 
profeti messaggeri e delle loro scritture. Nel mondo spi- 
rituale, Kuni creò sette cherubini (karzbiya) e Qadar, 
per ordine di Kuni creò dodici livelli spirituali (budad 
ribaniya). Altri sei livelli emanarono da Kuni, quando 
inizialmente non riconobbe l’esistenza del creatore al di 
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sopra di sé. Il fatto che questi sei avessero origine senza 
la sua volontà, ma grazie al potere del creatore, la spin- 
se a riconoscerlo con le parole della testimonianza 
«Non c'è altro dio che Dio» e, quindi, a negare la pro- 
pria divinità. Tre di questi livelli erano al di sopra di lei 
e tre al di sotto; fra questi ultimi si trovava Iblis, che ri- 
fiutò l’ordine di Kuni di sottomettersi a Qadar, l’Ada- 
mo celeste, divenendo così il demone principale. Kùuni 
e Qadar formarono insieme una pentade con tre forze 
spirituali, Gadd, Fath e Hayal, spesso identificate con 
gli arcangeli Gibra'il, Miha'il e Israfil, che mediavano 
fra il mondo spirituale e la gerarchia religiosa nel mon- 
do fisico. 

Il mondo inferiore, fisico, fu creato grazie alla media- 
zione di Kuni e Qadar, con i livelli della gerarchia dei 
dotti religiosi corrispondenti esattamente ai livelli del 
mondo superiore spirituale. La storia della rivelazione 
si sviluppò lungo sette ere o cicli profetici, ciascuno ini- 
ziato da un profeta «parlante» (419) portatore di un 
nuovo messaggio divino. I primi sei profeti «parlanti», 
Adamo, Noè, Abramo, Mosè, Gesù e Muhammad fu- 
rono seguiti ciascuno da un inviato o «esecutore testa- 
mentario» (w457) o silenzioso (54771), che rivelò il signi- 
ficato esoterico nascosto nei loro messaggi. Ogni invia- 
to fu seguito da sette imam, l’ultimo dei quali sarebbe 
salito di livello per diventare il «parlante» del ciclo se- 
guente e portare una scrittura e una legge nuove che 
abrogavano quelle precedenti. Nell’era di Muhammad, 
‘Ali era l’inviato e Muhammad ibn Isma'il il settimo 
imam. Una volta ritornato, quest’ultimo sarebbe diven- 
tato il settimo profeta «parlante» e avrebbe abrogato la 
legge islamica. Tuttavia, il suo messaggio divino non 
avrebbe comportato una nuova legge, ma la piena rive- 
lazione delle verità esoteriche precedenti. Egli avrebbe 
governato e perfezionato il mondo come Qa'im e Mah- 
di. Durante la sua assenza, la gerarchia dei dotti religio- 
si sarebbe stata guidata da dodici bugga residenti nelle 
dodici province ($424’ir). Sotto di loro stavano numero- 
si livelli di 44°7. Il numero e il nome di questi livelli for- 
niti dai testi ismailiti antichi variano enormemente e ri- 
flettono questioni speculative piuttosto che l’organizza- 
zione vera e propria della gerarchia, della quale, peral- 
tro, si conosce ben poco, sia per quanto concerne l’e- 
poca pre-fatimide, sia quella fatimide. Prima dell’av- 
vento del Qa’im, l'insegnamento delle verità esoteriche 
doveva essere tenuto segreto. I neofiti dovevano presta- 
re un giuramento d’iniziazione, impegnandosi alla se- 
gretezza più assoluta e a pagare un pegno. Ovviamente, 
l'iniziazione era graduale, ma non si hanno testimo- 
nianze su un numero di livelli strettamente fissato. Non 
meritano credito i resoconti di fonti anti ismailite se- 
condo le quali esistevano sette o nove livelli che giunge- 
vano fino allo stadio di ateismo e libertinismo assoluti. 
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Nascita del movimento. L'improvvisa comparsa do- 
po la metà del IX secolo di un movimento ismailita am- 
pio e centralmente organizzato, dotato di una dottri- 
na elaborata, fa pensare che il suo fondatore fosse atti- 
vo a quel tempo. I polemisti sunniti del secolo seguen- 
te, contrari agli ismailiti, additano ‘Abd Allah ibn May- 
min al-Qaddah come suo fondatore. Definiscono il pa- 
dre, Maymin al-Qaddah, un bardesaniano diventato 
seguace di Abu al-Hattàb e fondatore di una setta 
estremista chiamata Maymuniya. Secondo questo reso- 
conto, ‘Abd Allah cospirò per sovvertire l'Islam dall’in- 
terno, fingendo d’essere uno Sf‘ita al servizio di Mu- 
hammad ibn Isma‘il. Fondò il movimento a nome di 
quest’ultimo, con sette livelli d’iniziazione che portava- 
no all’ateismo, e mandò i suoi d4 7 all’estero. Dapprima 
fu attivo nelle vicinanze di Ahwaz; in seguito si spostò a 
Bassora e a Salamiya in Siria; i capi del movimento e i 
califfi fatimidi posteriori erano suoi discendenti. Que- 
sta storia è evidentemente anacronistica nel collocare 
l’attività di ‘Abd Allah oltre un secolo dopo quella del 
padre. Inoltre, alcune fonti della Si‘a duodecimana 
menzionano Maymun al-Qaddah e il figlio ‘Abd Allah 
come compagni fedeli degli imam Muhammad al-Bagir 
(morto nel 735?) e Ga‘far al-Sadiq rispettivamente. 
Non dicono se l’uno o l’altro fossero inclini all’estremi- 
smo. È quindi piuttosto improbabile che ‘Abd Allah 
ibn Maymiin avesse un qualsiasi ruolo nella setta ismai- 
lita originale, come è impossibile che sia stato il fonda- 
tore del movimento nel rx secolo. La storia su ‘Abd 
Allah dei critici sunniti si basa, tuttavia, su fonti ismaili- 
te. Almeno alcune delle antiche comunità ismailite cre- 
devano che i capi del movimento, compreso il primo 
califfo fatimide, al-Mahdiî, non fossero ‘alidi, ma di- 
scendenti di Maymun al-Qaddah. I Fatimidi tentarono 
di smentire queste credenze, affermando che i loro an- 
tenati ‘alidi avevano usato nomi come al-Mubarak, 
Maymun e Sa‘id per nascondere la loro identità. Se l’u- 
so di nomi fittizi non è inverosimile, questo, tuttavia, 
non spiega perché Maymun, probabile nome fittizio di 
Muhammad ibn Ismaîil, è stato identificato con May- 
mun al-Qaddah. Si è invece supposto che alcuni di- 
scendenti di ‘Abd Allah ibn Maymuùn possano avere 
avuto una parte importante nel movimento del IX se- 
colo. Evidentemente, oggi non è possibile risolvere la 
questione. É certo, comunque, che i capi del movimen- 
to, gli antenati dei Fatimidi, non pretendevano né di di- 
scendere da Muhammad ibn Isma{il, né di contare de- 
gli imam, neppure fra i 447 a loro più prossimi, e si pre- 
sentavano invece come bugga di Muhammad ibn 
Ismaîil, l’imam assente. 

La dottrina esoterica del movimento era di natura 
gnostica tutta particolare. Molti elementi strutturali, te- 
mi e concetti, trovano dei paralleli in numerosi sistemi 


gnostici precedenti, benché non si riesca a ricavarne 
fonti o modelli specifici. Il sistema di base dà invece 
l'impressione di una rielaborazione completamente 
nuova, essenzialmente islamica e $fita, di vari motivi 
gnostici comuni. Non hanno assolutamente fondamen- 
to le asserzioni dei critici anti-ismailiti e degli eresiogra- 
fi secondo le quali la Isma'iliya è derivata da diverse re- 
ligioni dualistiche, come lo Zoroastrismo, il Manichei- 
smo, il Bardesanismo, il Mazdeismo e la Hurramdiniya. 

Il movimento fu lacerato da uno scisma verso l’899, 
dopo che ‘Abd Allah (‘Ubayd Allah), il futuro califfo 
fatimide al-Mahdi, era subentrato al governo. Rifiutan- 
do la credenza nell’imamato di Muhammad ibn Isma'il 
e nel suo ritorno come Mahdi, al-Mahdi pretese per sé 
l’imamato. Spiegò ai 447 che i suoi predecessori al go- 
verno erano stati imam legittimi, ma avevano nascosto 
il loro rango e la loro identità per precauzione. Discen- 
devano dal figlio dell’imam Ga‘far, ‘Abd Allah, legitti- 
mo successore all’imamato invece di Ismaîil; i nomi di 
Isma{il e del figlio Muhammad erano stati usati unica- 
mente per celare la loro identità come imam. 

Questo rovesciamento apparentemente totale della 
dottrina non fu accettato da alcuni dei principali 447. 
Nella regione di Kufa, Hamdan Qarmat e ‘Abdan rup- 
pero con al-Mahdi e troncarono la propria attività mis- 
sionaria. I seguaci di Qarmat furono detti carmati e 
l'appellativo fu spesso esteso ad altre comunità che ave- 
vano rifiutato il governo fatimide e, talvolta, anche agli 
ismailiti in generale; qui lo useremo per indicare quegli 
ismailiti che non riconobbero l’imamato fatimide. ‘Ab- 
dan fu il primo autore dei testi del movimento. Fu as- 
sassinato da un dé 7 inizialmente fedele ad al-Mahdi, e 
Hamdan Qarmat scomparve. Sulla costa occidentale 
del Golfo Persico, il 447 Abù Sa‘id al-Gannabi seguì la 
linea di Qarmat e ‘Abdan, che lo avevano investito del- 
la missione. Aveva già conquistato un certo numero di 
città, comprese al-Qatif e al-Ahsa, ponendo così le basi 
dello Stato carmato del Bahrein. Altre comunità che 
non avevano accettato la pretesa all’imamato di al- 
Mahdi si trovavano nella regione di Rayy nell’Iran nor- 
doccidentale, nel Khorasan e nella Transoxiana. Cele- 
bre fra i d47 rimasti fedeli ad al-Mahdi fu ibn HawSab, 
più noto come al-Manstr al-Yaman, il missionario capo 
nello Yemen. Aveva preso sotto il proprio controllo la 
regione di Gabal Maswar, mentre il collega più giovane 
e suo rivale, ‘Ali ibn al-Fadl, era attivo nel Bilad Yafi' a 
sudovest. Il 477 Abù ‘Abd Allah al-Sî‘i, che Mansùr al- 
Yaman aveva inviato presso la tribù berbera dei Kuta- 
ma sulle montagne dell'Algeria orientale, e probabil- 
mente anche il 447 al-Haytam, inviato a Sind, rimasero 
fedeli ad al-Mahdi. Alcuni ismailiti del Khorasan accet- 
tarono la sua pretesa all’imamato. Allora residente a Sa- 
lamiya, al-Mahdi partì per l'Egitto insieme al figlio, il 


futuro califfo al-Qa’im, poiché la sua sicurezza era 
compromessa dall’abbandono del principale 447 siria- 
no. Dapprima intendeva proclamarsi Mahdi dello Ye- 
men, ma i crescenti dubbi sulla fedeltà di ‘Ali Ibn al- 
Fadl, che in seguito ruppe apertamente con lui, sembra 
abbiano influito sulla sua decisione di andare nel Ma- 
greb, dove Abi ‘Abd Allah al-Sî‘i aveva rovesciato gli 
Aglabidi e preso la Tunisia, proclamandosi califfo e 


Mahdi nel 910. 
Era fatimide (9210-1171) 


Con la fondazione del controcaliffato fatimide, la sfi- 
da ismailita all’Islam sunnita raggiunse il suo culmine e 
provocò una violenta reazione politica e intellettuale. 
Gli ismailiti furono condannati come eretici dell'Islam 
dai teologi ortodossi. Gli ismailiti fatimidi furono inde- 
boliti da diverse irrimediabili suddivisioni, prima fra 
tutte quella dei carmati e, più tardi, quelle dei drusi, dei 
nizariti e dei tayyibiti. 

I carmati. Le comunità ismailite che avevano respin- 
to la pretesa all’imamato del fatimide al-Mahdi, furono 
inizialmente lasciate senza una guida unica e nella con- 
fusione dottrinale. Subito dopo la nascita del califfato 
fatimide, esse recuperarono unità organizzativa e dot- 
trinale sulla base di una riaffermazione della fede nell’i- 
mamato di Muhammad ibn Ismaîil e nell’attesa del suo 
ritorno come Qa’im. Questa credenza fu abbracciata 
anche dal d4% transoxiano Muhammad ibn Ahmad al- 
Nasafi come risulta dal suo Kitàb al-mabsùl (Il libro del 
raccolto) che acquistò ampia considerazione fra gli 
ismailiti carmati. Il libro è andato perduto, ma numero- 
se citazioni e discussioni del suo contenuto in opere di 
epoca più tarda ne attestano l’importanza e permettono 
di ricostruirne i concetti. In quest'opera, al-Nasafi in- 
trodusse una cosmologia neoplatonica che si sovrappo- 
se e, in parte, subentrò alla cosmologia originale, dive- 
nendo la base per gran parte della dottrina esoterica 
ismailita di tutta l'epoca fatimide. 

In questa cosmologia, Kuni e Qadar vennero sosti- 
tuiti dall’Intelletto e dall’Anima universale neoplatoni- 
ci. Dio, che è al di là di qualsiasi attributo e nome, e 
persino al di là dell’essere e del non-essere, ha originato 
(abda‘a) l’Intelletto tramite il proprio comando o volere 
(4727) divino. L'Intelletto viene presentato come il pri- 
mo essere originato (4/-mubda’ al-awwal), poiché l’armrr 
si è unito a lui nell’esistenza. L'Anima universale è ema- 
nata dall’Intelletto, e dall’ Anima si sono a loro volta 
originate le sette sfere dei cieli con le loro stelle. Queste 
sfere ruotano con i movimenti dell'Anima, producendo 
l'insieme delle quattro nature semplici — aridità, umi- 
dità, freddo e caldo — per formare i composti terra, ac- 
qua, aria ed etere. Dalla mescolanza dei composti pro- 
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vengono le piante con un’anima vegetativa, che a loro 
volta danno vita agli animali dotati di anima sensibile. 
Dal regno animale ha origine l'essere umano con un’a- 
nima razionale, che cerca di ascendere la gerarchia spi- 
rituale fino a raggiungere la propria origine nell’Intel- 
letto. 

Proclamazione del Mahdi. Il dai di Rayy, Abu Ha- 
tim al-Razi (morto nel 934), affermò di avere la massi- 
ma autorità fra i 447 carmati in quanto rappresentante 
dell’imam assente. Riuscì a convertire un buon numero 
di potenti della regione, inviò i suoi d47 in tutto l’Iran 
nordoccidentale e tenne corrispondenza con Abù 
Tahir al-Gannabi, succeduto al padre, Abu Sa'‘id, alla 
guida dello Stato carmato del Bahrein. In quel tempo i 
da" carmati predicevano l'avvento del Mahdi dopo la 
congiunzione di Giove e Saturno nell’anno 928, avveni- 
mento che, a loro giudizio, avrebbe posto fine all’era 
dell’Islam e introdotto la settima e ultima era. Poiché la 
data si avvicinava, Abù Tahir si spinse con degli attac- 
chi audaci fino nell’Iraq meridionale e arrivò a minac- 
ciare la capitale abbaside Bagdad. Nel 930, mise a sacco 
Mecca durante la stagione dei pellegrinaggi, trucidò 
pellegrini e abitanti e sottrasse la Pietra Nera dalla 
Ka'ba, volendo con ciò significare la fine dell’era dell’I- 
slam. Nel 932, proclamò un giovane persiano di Isfahan 
l'atteso Mahdi. 

Ora gli avvenimenti presero un corso diverso da 
quello generalmente predetto dagli ismailiti per la ve- 
nuta del Mahdi. Secondo il dotto esperto della cronolo- 
gia delle nazioni, al-Biruni (morto nel 1050?), era stata 
scelta una data che coincideva con i 1500 anni dopo 
Zoroastro, la fine dell’anno 1242 dell’era di Alessandro, 
anno per il quale le profezie attribuite a Zoroastro e a 

amasp avevano predetto la restaurazione del regno 
dei Magi. Si affermò che il Persiano era un Mago, di- 
scendente dei sovrani persiani. Già molto tempo prima 
gli astrologi avevano associato la sua città natale, 
Isfahan, con l’ascesa di una dinastia persiana che avreb- 
be conquistato il califfato arabo. Si racconta che il Per- 
siano ordinasse il culto del fuoco e l’anatema di tutti i 
profeti e che permettesse le perversioni più infami. Do- 
po che il Persiano condannò a morte alcuni capi carma- 
ti, Abu Tahir si sentì obbligato ad ucciderlo e a confes- 
sare d'essere stato ingannato da un impostore. 

Il significato dell’episodio va giudicato con cautela. 
L'aspetto persiano, antiarabo fu evidentemente una 
constatazione spontanea da parte dei capi della comu- 
nità carmata del Bahrein. Tale aspetto non conferma le 
asserzioni dei critici sunniti, secondo i quali il movi- 
mento ismailita avrebbe avuto origine da un complotto 
anti-islamico e antiarabo di dualisti persiani, ma può 
essere stato all'origine di queste asserzioni. Nel movi- 
mento erano più profondamente radicati i sentimenti 
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antinomici radicalmente espressi nell’anatema dei pro- 
feti, i fondatori delle leggi religiose. Tendenze antino- 
miche erano naturalmente inerenti al pensiero religioso 
che cercava un significato spirituale esoterico celato 
dietro la superficie essoterica della Scrittura e della leg- 
ge. Benché a volte latenti per un lungo tempo, quelle 
tendenze si manifestarono esplosivamente in vari stadi 
della storia ismailita. 

L'evoluzione e la conclusione vergognose della fac- 
cenda causarono massicce defezioni di seguaci e trau- 
matizzarono i da 7. Il Kitàb al-islib (Libro della corre- 
zione) di Abi Hatim al-Razi, che criticava e «corregge- 
va» vari punti del Kit4b al-mabsil di al-Nasafi, sembra 
sla stato scritto come reazione a questi avvenimenti. 
Abu Hatim criticò soprattutto le tendenze antinomiche 
evidenti in alcuni degli insegnamenti di al-Nasafi. Af- 
fermando che qualsiasi verità esoterica comporta inevi- 
tabilmente una legge essoterica rivelata, egli sosteneva 
contro al-Nasafi che sia Adamo, il primo profeta «par- 
lante», sia Gesù avevano portato una legge religiosa. 
Mentre ammetteva che il settimo profeta «parlante», 
Muhammad ibn Isma'il, non aveva portato una legge 
ma aveva rivelato le verità spirituali, insisteva che l’era 
di Muhammad non era giunta alla fine con la presenza 
e la scomparsa del settimo imam. In ogni ciclo profeti- 
co c’era un intervallo (fatr4) tra la presenza del settimo 
imam e la venuta del profeta «parlante» che inaugurava 
la nuova era, durante il quale intervallo il settimo imam 
era rappresentato dai suoi sostituti (bu/2f@?). 

Le idee di Abù Hatim non riuscirono a trovare il 
consenso delle comunità carmate sulla sua /eadership 
come sostituto dell’imam. Nel suo Kitàb al-nusra (Li- 
bro del sostegno) il giovane d47 Abù Ya‘qub al-Sigista- 
ni sosteneva con grande coerenza i punti di vista di al- 
Nasafi contro le critiche di Abù Hatim e confutava ca- 
tegoricamente la tesi di quest’ultimo che le verità esote- 
riche possano essere conosciute solo tramite la legge re- 
ligiosa. Specialmente nel Khorasan e nella Transoxiana 
l'autorità del Kit45 a/-mabsa! di al-Nasafi sarebbe rima- 
sta intatta dopo la morte dell’autore nel 944. I 447 ira- 
cheni continuarono a riconoscere l’autorità di Abdan, 
in nome del quale composero numerosi trattati intrisi 
di filosofia popolare. Dopo avere ripudiato il loro pseu- 
do Mahdi, i carmati del Bahrein pretesero di agire per 
ordine del Mahdi nascosto. Abi Tahir raggiunse presto 
un accordo col governo abbaside, con il quale garantiva 
la sicurezza per i pellegrini della Mecca in cambio di un 
tributo annuale e di un contributo di protezione pagato 
dai pellegrini. La Pietra Nera della Ka'‘ba fu restituita 
alla Mecca nel 951 dietro pagamento di un pesante ri- 
scatto. [Vedi QARAMITA]. 

Tramonto del movimento. Preparandosi a conqui- 
stare l'Egitto e l'Oriente, il quarto califfo fatimide, al- 


Muî'izz (953-975), si sforzò di accattivarsi le comunità 
ismailite orientali e a questo scopo fece loro alcune con- 
cessioni ideologiche (vedi più sotto). In parte ebbe suc- 
cesso e si assicurò l’alleanza di Abu Ya'qub al- Sigistani 
nelle cui ultime opere viene dato pieno sostegno all’i- 
mamato fatimide. Molti altri 44%, tuttavia, rifiutarono 
le sue offerte. Soprattutto gli resistettero i carmati del 
Bahrein, che si allearono col califfato abbaside e com- 
batterono i conquistatori fatimidi in Siria e in Egitto. In 
seguito, stipularono una tregua con i Fatimidi, e in al- 
cuni periodi riconobbero ufficialmente il califfato fati- 
mide, e tuttavia non ne accettarono mai l’autorità reli- 
giosa. Nel tardo X secolo persero la loro forza militare e 
furono ridotti a una piccola potenza locale isolata, 
mentre altrove le comunità carmate furono assorbite 
dagli ismailiti fatimidi o scomparvero del tutto. Lo Sta- 
to carmato del Bahrein sopravvisse fino al 1077/8. Si 
hanno poche notizie sulle credenze religiose specifiche 
delle sette locali. La legge e i riti musulmani, come le 
preghiere e il digiuno, non venivano più praticati e tut- 
te le moschee furono chiuse. La proprietà era per lo più 
collettiva e parte delle entrate derivanti da tributi e im- 
poste sul commercio marittimo veniva distribuita fra i 
membri della comunità. Queste istituzioni, tuttavia, 
non si fondavano direttamente sull’insegnamento reli- 
gioso, che prometteva un governo di giustizia ed equità 
ma non svolgeva un programma sociale. 

I Fratelli della Purezza. Molto discussa e ancora irri- 
solta è la questione dei rapporti fra le Rasà'il Ibwan al- 
Safà' (Epistole del Fratelli della Purezza) e i loro autori 
anonimi con la Isma'iliya. Quest'opera enciclopedica di 
cinquantadue trattati su tutte le scienze degli antichi, 
pervasa da un messaggio religioso esoterico, secondo 
due autori del tardo X secolo fu composta da un grup- 
po di segretari e studiosi di Bassora verso la metà del 
secolo. Tuttavia, più tardi la tradizione ismailita sosten- 
ne che fu scritta da uno degli imam nascosti e dai suoi 
da‘î un secolo prima. I trattati parlano dell’imam come 
se fosse nascosto, ma raggiungibile, e ne prevedono la 
ricomparsa. Alcuni studiosi moderni hanno congettu- 
rato che parte, o la maggior parte, dell’enciclopedia sia 
stata composta nell’ambito della comunità ismailita 
prefatimide e che citazioni e riferimenti presenti nel te- 
sto e appartenenti al x secolo siano aggiunte posteriori. 
Altri la considerano sostanzialmente non ismailita, ben- 
ché influenzata dal pensiero ismailita; questa opinione 
si basa solitamente su un confronto con la letteratura 
ismailita fatimide. Evidentemente gli autori, se vissero 
durante il X secolo, non potevano essere simpatizzanti 
dell’imamato fatimide. Eppure il pensiero e la termino- 
logia dei trattati sono imbevuti di Isma'‘iliyva e devono 
essere stati concepiti in ambiente ismailita. Alla metà 
del x secolo Bassora era dominata dai carmati del Bah- 


rein. È probabile che gli autori abbiano iniziato la loro 
impresa con l’approvazione delle autorità carmate, ma 
non si sa nulla di definitivo sui loro rapporti né sull’o- 
pinione dei carmati successivi circa l'enciclopedia. [Ve- 
di IHWAN AL-SAFA’1. 

Gli ismailiti fatimidi. Il primo califfo fatimide si pre- 
sentò dichiarando di essere non solo l’imam, ma anche 
il Mahdi atteso. Questa asserzione diede inevitabilmen- 
te luogo a interrogativi riguardo alle azioni e al ruolo 
escatologico attribuiti al Mahdi nelle tradizioni apoca- 
littiche. Al-Mahdi rispose a tali domande dichiarando 
che le profezie, relative al Mahdi, sarebbero state gra- 
dualmente realizzate da lui stesso e dagli imam dopo di 
lui. Assunse per sé e per il figlio, suo successore, il tito- 
lo califfale di al-Qa’im, nome escatologico che si ritene- 
va essere pertinente del Mahdi. In un aspetto basilare 
egli deluse profondamente le aspettative ismailite lega- 
te all'avvento del Mahdi: mentre la dottrina prefatimi- 
de affermava che il Mahdi, in qualità di settimo profeta 
«parlante», avrebbe abrogato la legge dell'Islam e 
avrebbe rese pubbliche le verità spirituali esoteriche, 
al-Mahdi prescrisse la stretta osservanza della legge re- 
ligiosa dell'Islam e punì severamente alcuni 447 che 
non l’avevano presa in considerazione e avevano pub- 
blicato delle dottrine esoteriche. La dottrina fatimide 
ufficiale ha sempre sottolineato l’eguale validità e ne- 
cessità dello z4bir e del batin, dell'attività religiosa 
(‘amal) secondo la legge e la conoscenza esoterica 
(alma). 

Legge ismailita. Sotto al-Mahdi iniziò la carriera di 
Qadi al-Nu‘man (morto nel 974), fondatore della legge 
ismailita e autore di un autorevole compendio, il Kitàb 
da'a'im al-Islîm (Libro dei contrafforti dell'Islam). 
Mancando una tradizione legale ismailita, Qadi al- 
Nu'‘man si basò anzitutto sulle dottrine legali degli 
imam Muhammad al-Bagqir e Ga'far al-Sadig, trasmesse 
dagli sî'iti duodecimani tradizionalisti, e, secondaria- 
mente, sulle tradizioni zaydite. In precedenza giurista 
malikita, fu naturalmente influenzato anche dai concet- 
ti legali malikiti. In sostanza la legge ismailita concorda- 
va con la legge $r'ita duodecimana; proibiva, tuttavia, il 
matrimonio temporaneo (724°) permesso da quella e 
rendeva nulli i lasciti ad un erede legale se mancava il 
consenso degli altri eredi legali. Autorizzava l’imam a 
determinare l’inizio del mese a prescindere dall’avvista- 
mento della luna nuova, come prescritto invece da tut- 
te le altre scuole di legge musulmane. Fin dal principio 
del periodo fatimide, l’inizio di ogni mese veniva gene- 
ralmente stabilito in base a calcoli astronomici, caden- 
do così uno o due giorni prima che per altri musulmani; 
queste discrepanze erano spesso causa di diatribe inter- 
comunitarie sull’inizio e la durata del Ramadan, il mese 


del digiuno. 
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Dottrine esoteriche. La legge ismailita codificata da 
Qadi al-Nu‘man fu adottata del quarto califfo fatimide, 
al-Mu'izz, come legge ufficiale dell’Impero fatimide da 
applicarsi a tutti i sudditi musulmani. Al-Mu'izz rifor- 
mò sostanzialmente anche la dottrina esoterica fatimide 
col chiaro intento di renderla più accettabile alle comu- 
nità carmate dissidenti e ottenere così il loro appoggio 
per l’imamato fatimide. Egli riaffermò, quindi, l’antica 
credenza che Muhammad ibn Ismail, in quanto setti- 
mo imam, fosse il settimo profeta «parlante» e il Qa'im; 
inoltre ignorò l’asserzione di al-Mahdi secondo la quale 
l’imam legittimo dopo Ga‘far al-Sadiq non era Ismaîil, 
ma ‘Abd Allah. A suo dire, le azioni del Qa’im nel mon- 
do fisico sarebbero state effettuate dai suoi sostituti 
(bulafà’) — termine familiare ai carmati, secondo i qua- 
li i sostituti del Qa’îm dovevano essere a capo della ge- 
rarchia durante la sua assenza. Per al-Mu'izz, tuttavia, 
questi sostituti erano imam, discendenti di Muhammad 
ibn Ismatil, che non sarebbe tornato nel mondo fisico, 
ma sarebbe stato a capo della gerarchia spirituale alla 
fine del mondo. I sostituti del Qa’im formavano una se- 
conda eptade di imam nella sesta era, che era stata con- 
cessa al profeta Muhammad come privilegio speciale. 
Dopo i primi califfi fatimidi e tre imam nascosti discen- 
denti da Muhammad ibn Ismatil, al-Mu'izz era il setti- 
mo imam di questa eptade. Sembra che abbia previsto 
una prossima fine del mondo fisico e abbia affermato 
che dopo di lui non ci sarebbe stata un’altra eptade di 
imam. 

Al-Mu'izz introdusse anche la cosmologia neoplato- 
nica di al-Nasafîi, che fino ad allora era stata rifiutata 
dagli ismailiti fatimidi. Abu Ya'qub al-Sifistàni, conver- 
tito all’Isma'‘iliya fatimide, divenne il suo principale 
rappresentante del pensiero neoplatonico. Esistono an- 
cora molte delle sue opere. L'insegnamento esoterico, 
severamente limitato sotto al-Mahdi, venne ora orga- 
nizzato in sessioni di lezioni formali (magdlis) che si te- 
nevano due volte alla settimana. Le lezioni venivano 
preparate dal 44 capo ufficiale e sottoposte all’appro- 
vazione dell’imam. La frequenza alle lezioni era per- 
messa solo agli iniziati, che dovevano pagare una tassa 
religiosa. Le comunità ismailite rimasero una piccola 
minoranza durante il regno fatimide. 

I drusi. Negli ultimi anni del regno del sesto califfo fa- 
timide, al-Hakim (996-1021), le attese escatologiche su- 
scitate da al-Mu'‘izz diedero vita ad un ulteriore movi- 
mento scismatico. Incoraggiati dalla condotta stravagan- 
te di al-Hakim, alcuni ismailiti giunsero a sospettare che 
egli potesse essere il tanto atteso Qa’im. Mentre la gerar- 
chia ufficiale dei dotti cercava di controbattere queste 
supposizioni, nel 1017 un seguace fanatico di al-Hakim, 
Hasan al-Ahram, ne proclamò pubblicamente la divi- 
nità. Disse ai suoi ascoltatori ismailiti che la loro resurre- 
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zione (9giy4ma) era avvenuta e che era giunto al termine il 
tempo di nascondersi. Nonostante il favore mostratogli 
dal califfo, Hasan fu assassinato pochi mesi dopo. Nel 
1019 il movimento riemerse, ora sotto la guida di Ham- 
za ibn ‘Ali, il vero fondatore di questa dottrina. 

I suoi aderenti furono detti dur#2 (drusi) da Dar(a)zi, 
un ex rivale di Hamza che attirò l’attenzione pubblica. 
Hamza asserì di essere l’imam, il Qa'im dell’Epoca 
(gd'im al-zaman) e la personificazione dell’Intelletto 
Universale. Identificò alcuni dei suoi assistenti con l’A- 
nima Universale e con altri livelli della gerarchia spiri- 
tuale della Isma'iliya: al-Hakim e i suoi antenati fino al 
secondo califfo fatimide, al-Qa’im, furono ritenuti ma- 
nifestazioni della divinità trascendente. Hamza pro- 
clamò l’abrogazione non solo della legge religiosa esso- 
terica, ma anche della dottrina esoterica della Isma'iliya 
grazie all’apparizione di Dio sulla terra in tutta la sua 
dignità regale. Definì il proprio messaggio dottrina pu- 
ra dell'unità (fawbid), che rinnovava il messaggio del- 
l’Adamo della Purità (Ada 4/-safà’), il quale aveva ini- 
ziato il ciclo dell’umanità. I sei profeti dell’era seguente 
da Noè a Muhammad ibn Isma'‘il avevano portato 
ognuno una legge blasfema, in quanto ordinava il culto 
del non-essere e l’unità dell’idolo (‘ibadat al-adam wa- 
tawhid al-sanam). Hamza fece, quindi, uso di molti 
concetti ismailiti, ma li trasformò così radicalmente che 
la religione drusa viene solitamente considerata estra- 
nea alla Isma'iliya. Dopo la morte di al-Hakim la nuova 
setta fu perseguitata e in breve soppressa in Egitto. Tut- 
tavia, fra le montagne della Siria e del Libano è soprav- 
vissuta fino a oggi. [Vedi DRUSI]. 

Personaggi di spicco. Durante la lotta iniziale della 
gerarchia ufficiale dei dotti fatimidi contro i fondatori 
del culto di Hakim ebbe un ruolo importante il 447 
Hamid al-Din al-Kirmaniî. Attivo a Bagdad e a Bassora, 
giunse al Cairo verso il 1015, probabilmente invitato a 
collaborare alla lotta contro gli eretici. Conscio che l’e- 
resia aveva origine soprattutto dalle fervide speranze 
nell’avvento del Qa'im, con tutte le conseguenti impli- 
cazioni antinomiche derivanti dalla dottrina tradiziona- 
le ismailita, al-Kirmani reagì vigorosamente. In una let- 
tera indirizzata ad Hasan al-Ahram, respinse sprezzan- 
temente l’idea che la resurrezione fosse avvenuta con la 
comparsa di al-Hakim e che l’era del profeta Muham- 
mad fosse giunta al suo termine. La resurrezione sareb- 
be avvenuta soltanto dopo l'apparizione dei segni pre- 
detti da Muhammad. L'era di Muhammad e la validità 
della legge islamica sarebbero continuate durante il re- 
gno dei successori di al-Hakim. Ignorando le teorie 
ismailite tradizionali sul numero limitato delle eptadi di 
imam, al-Kirmani annunciò il regno trionfante di un 
centesimo imam nell’era di Muhammad. 

In uno dei suoi trattati più ampi, il Kit4d al-riyad (Li- 


bro dei prati), esaminò criticamente la controversia tra 
Abù Hatim al-Razi e Abù Ya'qub al-Sigistani sul Kitad 
al-mabsil di al-Nasafi. Quasi sempre appoggiò la posi- 
zione di Abu Hatim, ma si spinse anche oltre afferman- 
do la necessità della legge. La convinzione che il Qa'im 
avrebbe abrogato la legge era errata, poiché il sapere 
spirituale non poteva basarsi su nient'altro che sulle 
leggi profetiche e sulle loro regole per il culto. Al con- 
trario, il Qa’im avrebbe riportato le leggi alla loro for- 
ma originaria e avrebbe abolito la gerarchia dei dotti, 
non più necessaria, poiché il sapere sarebbe divenuto 
reale e generale, mentre l’ignoranza sarebbe divenuta 
solo potenziale. Abi Ya'qub errava asserendo che dopo 
il Qa'im sarebbe cominciato un tempo di puro sapere 
spirituale senza lavoro né legge, simile alla grande epo- 
ca prima di Adamo. Al contrario, prima di Adamo fra 
le creature regnava la pura ignoranza, poiché esse non 
conoscevano la gerarchia e, allo stesso modo, dopo il 
Qa'im l’ignoranza si sarebbe gradualmente diffusa e il 
sapere sarebbe divenuto potenziale a causa dell’aboli- 
zione della gerarchia. 

Sebbene sostenesse, contro Abu Ya'gub, l'assoluta 
priorità della legge sul sapere spirituale, al-Kirmani con- 
tribuì validamente all’insegnamento esoterico. Nella sua 
opera più famosa, il Kitab rabat al-‘agl (Pace della Men- 
te), illustrò una nuova cosmologia, evidentemente in- 
fluenzato dai filosofi musulmani della scuola di al-Fara- 
bi. Sostituì la coppia Intelletto/Anima nel governo del 
mondo spirituale con una gerarchia di dieci Intelletti. In 
luogo dell'Anima fu posto il Secondo Intelletto o Prima 
Emanazione (a/-munba‘it al-awwal), proveniente dalla 
connessione più alta col Primo Intelletto. Dalla relazio- 
ne più bassa del Primo Intelletto proviene il Terzo Intel- 
letto, o Seconda Emanazione, che è il primo essere po- 
tenziale, corrispondente alla materia e alla forma, e, 
quindi, al principio del mondo fisico. Dal Primo e dal 
Secondo Intelletto hanno avuto origine sette altri Intel- 
letti. II Decimo è l’Intelletto Attivo (a/-‘a9/ alfa dd), il 
demiurgo che governa il mondo inferiore. La struttura 
del mondo astrale e della gerarchia religiosa fu descritta 
da al-Kirmani come un esatto parallelo del mondo spiri- 
tuale. La sua cosmologia ebbe un influsso trascurabile 
sulla dottrina fatimide, che in generale preferiva la vec- 
chia cosmologia di al-Nasafi e Abù Ya'qub. Più tardi fu 
ripresa dalla Isma'iliya tayyibita nello Yemen. 

Durante il lungo califfato del fatimide al-Mustansir 
(1036-94), un personaggio di notevole statura fu Nàasir- 
i Husraw, famoso poeta persiano e autore di racconti di 
viaggio. Data l’attività di 447 fatimide, dovette lasciare 
Balh e rifugiarsi in un villaggio fra i monti del Badah$an 
nell’alta valle dell’Oxus (Amu Darya), dove scrisse e in- 
segnò fino alla morte nel 1088/9. Divenne il santo pa- 
trono della comunità ismailita del Badahs$an che ha 


conservato molte delle sue opere ismailite. Alcune di 
queste sono traduzioni in persiano o rielaborazioni di 
scritti arabi più antichi; il più importante è il suo Kit4d 
gami' al-bikmatayn (Libro che unisce le due saggezze), 
in cui analizza i punti di concordanza e discordanza fra 
le opinioni dei filosofi musulmani e la saggezza profeti- 
ca della gnosi ismailita. [Vedi NASIR-I HUSRAWI. 

Altra personalità rilevante della gerarchia dei dotti 
fatimidi del tempo fu al-Mu’ayyad fi al-Din di Siraz, fi- 
glio di un d#7 ismailita attivo alla corte dei Buyidi. Al- 
Mu’ayyad successe al padre e convertì alla Isma'iliya 
l’emiro buyide Abù Kaligar e alcuni fra i suoi soldati 
daylamiti, ma fu costretto ad andarsene per le pressioni 
esercitate sull’emiro dalla corte abbaside. Fuggì al Cai- 
ro dove fu nominato 447 capo nel 1058. Ben presto fu 
allontanato ed esiliato per un breve periodo, ma riac- 
quistò grande influenza come d47 prima della morte 
nel 1077. L'autobiografia ci informa sugli inizi della sua 
carriera. La sua poesia, raccolta in un diwdn è stretta- 
mente dottrinale. Il più monumentale dei suoi numero- 
si lavori è una raccolta in otto volumi di ottocento le- 
zioni (m2ag4lts). La sua dottrina fu in seguito considera- 
ta molto autorevole, specialmente fra gli ismailiti tayyi- 
biti dello Yemen e dell’India. 

Scismi successivi. Durante gli ultimi anni del califfa- 
to di al-Mustansir, il movimento ismailita in Iran fu 
spinto all’attività rivoluzionaria dagli insegnamenti e 
dalla guida di Hasan-i Sabbah, che nel 1090 si impa- 
dronì della fortezza montana di Alamut, a nordovest di 
Qazvin e ne fece il suo quartier generale. In precedenza 
era stato al Cairo quando Nizar, primogenito di al-Mu- 
stansir, era l'erede designato. Dopo la morte di al-Mu- 
stansir, il potente visir al-Afdal pose sul trono il figlio 
più giovane, Ahmad, col nome califfale di al-Musta'If, 
quindi catturò e imprigionò Nizar che aveva opposto 
resistenza. Tuttavia, Hasan-i Sabbah continuò a ricono- 
scere Nizar come imam legittimo e asserì che Nizar era 
fuggito e aveva rotto con la leadership ismailita del Cai- 
ro. Ebbe l’appoggio generale degli ismailiti in Iran e 
nella Siria settentrionale divenendo così il fondatore 
della setta nizarita. Al-Musta'li fu riconosciuto dalla 
maggioranza degli ismailiti in Egitto, Yemen, India e da 
molti ismailiti in Siria e in Palestina. 

Un'ulteriore lacerazione fra gli ismailiti che ancora 
sostenevano l’imamato dei califfi fatimidi avvenne do- 
po l’assassinio nel 1130 di al-Amir, figlio e successore di 
al-Musta'li, per mano di un nizarita. Otto mesi prima, il 
figlio neonato di al-Amir, al-Tayyib, era stato proclama- 
to ufficialmente suo futuro erede, ma un cugino di al- 
Amir, ‘Abd al-Magid al-Hafiz, venne posto sul trono. 
Dapprima nominato reggente, fu in seguito proclamato 
califfo e imam. Alcune comunità ismailite, specialmen- 
te in India e nello Yemen, lo ricusarono e continuarono 
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a considerare, come legittimo successore di al-Amir, al- 
Tayyib, sulla cui sorte non si hanno notizie. Queste co- 
munità erano guidate dalla regina sulayhide al-Sayyida, 
che risiedeva a Di Gibla nello Yemen centrale. La 
maggioranza degli ismailiti in Egitto, nella Siria meri- 
dionale, e nello Yemen meridionale, governati dai so- 
vrani zuray'iditi di Aden, accettarono l’imamato di al- 
Hafiz, nonostante l’irregolarità della successione di un 
cugino. Essi vennero detti hafiziti o magiditi. Il califfato 
fatimide era ora in pieno declino e fu rovescito nel 1171 
da Ayyubid Salah al-Din (Saladino), che riportò la Sun- 
na come religione ufficiale in Egitto. Le comunità ha- 
fizite sopravvissero soprattutto nell’alto Egitto e conti- 
nuarono a riconoscere come loro imam certi discen- 
denti dell’ultimo califfo fatimide, al-'Adid, tenuti pri- 
gionieri al Cairo. In seguito a persecuzioni di Stato, le 
comunità hafizite scomparvero gradualmente; le ultime 
notizie su di loro risalgono al tardo XII secolo. 


La Isma'iliya postfatimide 


Scomparso il ramo hafizita, rimasero solo le comu- 
nità nizarita e tayyibita, che si erano separate dalla 
Isma'iliya fatimide ufficiale prima della caduta della di- 
nastia fatimide. La due confraternite, benché ulterior- 
mente divise da altri scismi, sopravvivono tutt'oggi. 

I nizariti. Con la presa di Alamut, Hasan-i Sabbah 
iniziò una politica di rivolta armata contro il sultanato 
selgiuchide. I nizariti conquistarono e fortificarono 
numerosi castelli montani nella catena dell’Elbruz, si 
impadronirono di città nel Kuhistan, nell’Iran nor- 
doccidentale, e in seguito anche di fortezze montane 
come Qadmis e Masyaf nella Siria settentrionale. Di 
fronte alla soverchiante superiorità militare dei loro 
nemici essi facevano leva sull’intimidazione per mezzo 
di assassinii spettacolari dei capi più importanti ese- 
guiti da fedeli che si autosacrificavano (fid4°7). A causa 
della loro condotta, apparentemente irrazionale, furo- 
no chiamati basiiyin, ossia consumatori di hashish. In 
realtà i racconti sui fi44°7 che eseguivano il loro com- 
pito sotto l’azione dell’hashish sono leggendari. Il loro 
nomignolo di baszyin fu raccolto dai crociati in Siria 
ed entrò nelle lingue europee come «assassini». [Vedi 
ASSASSINI]. 

Hasan-i Sabbah elaborò anche una dottrina apologe- 
tica missionaria, nota come «nuova predicazione» 
(da‘wa gadida) della Isma'iliya, alla cui base stava la tesi 
del perenne bisogno dell’uomo del #4’, l’insegna- 
mento autorevole ispirato da Dio, tesi, del resto, essen- 
ziale in gran parte del pensiero $i‘ita. Hasan-i Sabbah la 
svolse con una serie di argomentazioni tendenti a stabi- 
lire come la ragione umana sia inadeguata a giungere al- 
la conoscenza di Dio; procedette, quindi, dimostrando 
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che l’imam ismailita soltanto era un maestro guidato da 
Dio. I nizariti venivano comunemente chiamati ta‘limi- 
ti, dal nome di questa dottrina che gli oppositori sunni- 
ti, come al-Gazalî, si adoperarono a demolire. Hasan-i 
Sabbah insistette sull’autorità autonoma di insegna- 
mento di ogni singolo imam del suo tempo, indipen- 
dentemente dai predecessori, dando in questo modo 
l'avvio alla radicalizzazione nizarita della dottrina del- 
l'imamato in contrasto con la dottrina fatimide. 

Tra i sunniti, apparentemente attratti dalla «nuova 
redicazione» vi fu l’eresiografo e teologo as‘arita al- 
ahrastani (morto nel 1143). Egli mantenne segreto il 

proprio rapporto con i nizariti, ma fu tradito dal disce- 
polo al-Sam'ani. Tra le sue opere ancora esistenti vi so- 
no alcuni scritti cripto-ismailiti, compreso un commen- 
tario incompleto del Corano, in cui fece uso della ter- 
minologia ismailita e accennò alla sua conversione ad 
opera di «un pio servo di Dio» che gli aveva insegnato i 
princìpi esoterici dell’esegesi coranica. Di grande rile- 
vanza è la sua contestazione della dottrina teologica del 
filosofo Ibn Sina (Avicenna), fatta da un malcelato pun- 
to di vista ismailita, intitolata Kit4b al-musara‘a (Libro 
dell’incontro di lotta). In questo testo, al-Sahrastani di- 
fendeva la tesi ismailita secondo cui Dio, datore dell’es- 
sere, è al di là dell’essere e del non essere, rifiutava il 
concetto di Avicenna di Dio come causa involontaria 
necessitante del mondo, e suggeriva che l’Intelletto At- 
tivo che conduce l’intelletto umano dalla potenzialità 
alla realtà è l’intelletto profetico e non l’intelletto della 
sfera lunare, come sostenenvano i seguaci di Avicenna. 

Dottrina della Qiyama. Dopo la morte di Hasan-i 

Sabbah nel 1124, gli successe, come signore di Alamùt 
e capo della comunità nizarita, il suo assistente Buzur- 
gummid. Il 17 Ramadan 599 (8 agosto 1164) il nipote 
di quest’ultimo, Hasan ‘ala Dikrihi al-Salam, proclamò 
solennemente la resurrezione (giyàrza) nel nome dell’i- 
mam assente e dichiarò abrogata la legge dell’Islam. 
Diede l’interpretazione del significato spirituale della 
resurrezione come manifestazione della verità rivelata 
nell’imam, che rendeva reale il paradiso per i fedeli ca- 
paci di rendersene conto, mentre condannava gli incre- 
duli all'inferno della non esistenza spirituale. Due anni 
dopo, Hasan fu ucciso da un cognato contrario all’abo- 
lizione della legge islamica. Il figlio Muhammad (1166- 
1210) approfondì la dottrina qgiy4rza. Mentre sembra 
che Hasan abbia accennato che, come pugga dell’imam, 
egli era spiritualmente identico a lui, Muhammad di- 
chiarò che suo padre era stato l’unico imam per discen- 
denza fisica; e, a quanto pare, sostenne che Hasan era 
figlio di un discendente di Nizar, rifugiatosi segreta- 
mente ad Alamut. 

Secondo la dottrina della 417474, la resurrezione 

consisteva nel riconoscere la verità divina nell’imam 


presente, che era la manifestazione dell’ordine di creare 
(42727) o parola (kalima) e, in quanto rivelatore, il Qa'im. 
L’imam veniva così elevato a un livello superiore a quel- 
lo dei profeti. Anche negli antichi cicli profetici vi era- 
no stati imam-Qa'im: Mechizedek (Malik al-Salam), 
Du al-Qarnayn, Hidr, Ma'‘add e, al tempo di Muham- 
mad, ‘Ali. Furono riconosciuti dai profeti del loro tem- 
po come manifestazione del divino. Nella giy4rz4, la 
realtà spirituale dell’imam-Qa’im si manifestava aperta- 
mente e direttamente ai fedeli. La gerarchia dei dotti, 
posta fra loro e l’imam, scompariva perché non più ne- 
cessaria, secondo le antiche predizioni sull’avvento del 
Qa’'im. Rimanevano solo tre categorie di uomini: gli av- 
versari dell’imam fedele alla legge dell’Islam, i suoi se- 
guaci comuni, noti come «gente della progressione» 
(abl al-tarattub), che avevano progredito oltre la legge 
verso l’esoterico (b4fin) e avevano così raggiunto la ve- 
rità parziale, e la «gente dell’unione» (45/ 4/-wabda), 
che vede l’imam chiaramente nella sua realtà spirituale, 
respingendo le apparenze esteriori e che ha, quindi, 
raggiunto la sfera della verità pura.. 

Il figlio di Muhammad, Galal al-Din Hasan (1210- 
1221), ripudiò la dottrina della giyàmz4 e proclamò la 
sua conversione all’Islam sunnita. Pubblicamente male- 
disse i suoi predecessori come infedeli; riconobbe la so- 
vranità del califfo abbaside, ordinò ai suoi sudditi di se- 
guire la legge nell’elaborazione sunnita, e invitò alcuni 
dotti sunniti a dare le loro istruzioni. Divenne noto col 
soprannome di Nuovo Musulmano (naw-musulman). I 
suoi seguaci in maggioranza obbedirono ai suoi ordini 
come fossero quelli dell’imam infallibile. Sotto il figlio 
‘Ala’ al-Din Muhammad (1221-1255) l'applicazione del- 
la legge fu ancora una volta fiacca, ma non abolita. 

Durante il regno di ‘Ala’ al-Din, il filosofo e astrono- 
mo Nasir al-Din Tusi (morto nel 1274), originariamen- 
te Si'ita duodecimano, aderì alla Isma'iliya e sostenne 
attivamente la causa nizarita; in seguito, tuttavia, se ne 
allontanò e scrisse opere teologiche caldeggiando il cre- 
do della Si‘a duodecimana. Nell’autobiografia spiritua- 
le scritta per i suoi benefattori ismailiti, descrisse la pro- 
pria educazione come rigoroso seguace della legge e i 
susseguenti studi di teologia e filosofia scolastica. Trovò 
che la filosofia era intellettualmente gratificante, ma 
che i suoi principi si dimostravano fragili quando il di- 
scorso verteva sul fine ultimo, sulla conoscenza di Dio e 
sulle origini e il destino dell’uomo; riconobbe, quindi, 
la necessità di un maestro infallibile che guidasse la ra- 
gione alla perfezione. A quel punto si imbattè negli ar- 
ticoli sacri (fus#/-1 mugaddas) di Imam Hasan ‘ala Dik- 
rihi al-Salam e decise di aderire alla Isma'‘iliya. Alcune 
sue opere, scritte in questo periodo, come l’Etica di 
Nasir (ablig-i Nasirî), diffusamente letta, presentano 
influssi del pensiero nizarita; ma Tisi scrisse anche al- 


cuni trattati religiosi rivolti soprattutto ai nizariti. L'in- 
segnamento nizarita del tempo ci è noto proprio grazie 
a questi trattati, specialmente il suo Rawdat al-taslim (Il 
campo della sottomissione) o il Tasawwwrat (Rappre- 
sentazioni). 

Ritorno all’occultamento. Il ripristino della legge da 
parte di Galal al-Din Hasan fu interpretato come un ri- 
torno a un periodo di dissimulazione cautelativa (t4- 
giya) e di occultamento (satr) in cui la verità è nascosta 
nel batin. La resurrezione proclamata da Hasan ‘ala 
Dikrihi al-Salam era avvenuta verso la metà del millen- 
nio dell’era del profeta Muhammad e aveva stabilito il 
modello per la resurrezione finale al termine del millen- 
nio stesso. Nell’epoca di Muhammad, il tempo dell’oc- 
cultamento e quello della resurrezione potevano alter- 
narsi secondo la decisione di ogni imam, infatti l’imam 
era potenzialmente un Qa’im. Le contraddizioni nella 
condotta degli imam erano semplicemente apparenti, 
perché nella loro realtà spirituale essi erano identici e 
tutti agivano secondo le necessità del loro tempo. Nel 
periodo dell’occultamento lo stato di unione con l’i- 
mam era limitato al suo dugga, che era con lui consu- 
stanziale. Gli altri suoi seguaci, «la gente della progres- 
sione», erano divisi in forti (29wîy4°) e deboli (du ‘afà?) 
secondo la loro vicinanza alla verità. 

Sviluppi dopo Alamut. Nel 1256, Hursah, figlio e 
successore di ‘Ala’ al-Din Muhammad, si arrese con- 
segnando Alamuùt ai conquistatori mongoli e venne 
ucciso subito dopo. Lo stato nizarita fu così distrutto 
e le comunità ismailite persiane furono decimate dai 
massacri. Dopo di allora gli imam vissero per lo più in 
occultamento, per cui si hanno dati molto imprecisi 
sui loro nomi, sul loro numero e sulla successione. Se- 
condo una successione molto discussa, la loro linea si 
divise presto in due rami, uno dei quali continuò con 
Muhammad-sah, l’altro con Qasim-$ah. Fra gli imam 
del primo ramo, Sah Tahir Dakani (morto nel 1549?) 
raggiunse la fama come capo e dotto religioso. La po- 
polarità del suo insegnamento sollevò il sospetto dello 
$ah safavide Ismaîil che lo esiliò a Ka$an. Più tardi fu 
obbligato a lasciare l'Iran e infine trovò rifugio ad Ah- 
mednagar nel Deccan, dove divenne consigliere del 
sovrano Burhan Nizam Sah, da lui spronato a procla- 
mare la Si‘a religione ufficiale. I suoi scritti sono per la 
maggior parte commentari sulla Sita duodecimana e 
trattati filosofici, sebbene egli intrattenesse rapporti 
anche con i suoi seguaci ismailiti. L'ultimo imam noto 
di questa linea fu Amir Muhammad Bagir, col quale i 
suoi seguaci ismailiti siriani persero ogni contatto do- 
po il 1796. Non essendo riusciti a trovare un suo di- 
scendente, nel 1887 parte della comunità siriana volse 
il proprio consenso alla linea di Qasim-$ah rappresen- 
tata dagli Aga Khan. Un piccolo gruppo, noto come 
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Ga'farîya, è oggi l’unica comunità ancora fedele alla li- 
nea di Muhammad-$àah. 

Si sa che gli imam della linea di Qasim-$ah hanno vis- 
suto nel tardo XV secolo e di nuovo nel XVII secolo nel 
villaggio di Angudan nei pressi di Mahallat in Iran, do- 
ve sono stati rinvenuti i loro sepolcri. In questo perio- 
do, e fino al XIX secolo, erano alleati con l'ordine sùfi 
ni‘matullahita. La loro importanza politica aumentò 
quando l’imam Abù al-Hasan Sah fu eletto governatore 
di Kerman nel 1756. Il nipote di questi, Hasan ‘Ali Sah 
Mabhallati, sposò una figlia del re gagarita della Persia, 
Fath ‘Ali Sah, che gli diede il titolo di Aga Khan, da al. 
lora passato ereditariamente ai suoi successori. Hasan 
‘Ali Sah si spostò in India nel 1843 e, dopo il 1848, ri- 
siedette a Bombay. Il rifiuto della sua autorità, da parte 
della comunità ismailita hoga, causò contrasti di corte 
terminati nel 1886 quando Sir Joseph Arnould si pro- 
nunciò in suo favore. Secondo la delibera di quest’ulti- 
mo i hoga dovevano considerarsi parte della più ampia 
comunità ismailita nizarita. L'attuale, quarto Aga Khan, 
Karim Khan, succedette al nonno nel 1957. [Vedi AGA 
KHANI. 

Letteratura religiosa. La vasta dislocazione delle co- 
munità nizarite, le barriere linguistiche fra loro, e, spes- 
so, i loro limitati rapporti con gli imam nascosti, porta- 
rono a una organizzazione e a tradizioni letterarie am- 
piamente indipendenti. In Persia, le condizioni dopo la 
caduta di Alamut spinsero gli imam e i loro seguaci ad 
adottare forme di vita religiosa sufi. Negli ultimi anni, i 
concetti e i termini sufi avevano già influito sulla gty4- 
ma e sulla dottrina di Alamut; ora i concetti ismailiti ve- 
nivano spesso mascherati in poesie apparentemente si- 
fi, poiché l’imam era rispettato come santo sùfî. Le ope- 
re dottrinali, anche queste scritte solo a partire dal XVI 
secolo, riflettono essenzialmente l’insegnamento del- 
l’ultimo periodo di Alamit con il suo tipico accento sul 
ruolo della hugg4 dell’imam come unica porta per adire 
alla sua essenza spirituale e alla verità. L'interesse per la 
cosmologia ismailita tradizionale e per la storia profeti- 
ca ciclica scomparve, perché la letteratura religiosa del- 
l'epoca fatimide non era più accessibile. 

La comunità di Badah$an, che aveva accettato l’ima- 
mato nizarita probabilmente prima della caduta di Ala- 
mùt, si mantenne fedele agli scritti, sia genuini che spu- 
ri, di Nasir-i Husraw, pur accettando molte opere niza- 
rite persiane dell’epoca di Alamùt e post-Alamiit. 
Stimò e trasmise anche l’Uwzr2 a/-Kitàb, l’anonima ope- 
ra persiana a volte, erroneamente, definita proto-ismai- 
lita. Essa riflette parte del pensiero gnostico dei gu/at 
Si‘iti di Kufa dell’vI secolo, ma la redazione definitiva 
può risalire al XI secolo. 

La letteratura della comunità nizarita in Siria, scritta 
in arabo, si sviluppò indipendentemente dalla letteratu- 
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ra persiana anche nel periodo di Alamut. Non si ha no- 
tizia se qualche opera persiana sia stata tradotta in ara- 
bo. In Siria, la resurrezione fu proclamata, a quanto pa- 
re, con qualche ritardo, tuttavia la dottrina della giy4rza 
e della post-g5y47z4 dei nizariti persiani, con la sua esal- 
tazione dell’imam in quanto manifestazione della paro- 
la divina, non sortì praticamente alcun effetto. La co- 
munità siriana conservò una notevole quantità di lette- 
ratura fatimide e carmata, mentre la tradizione dotta 
continuò a concentrarsi sulla cosmologia tradizionale e 
sulla storia profetica ciclica. In alcuni testi religiosi di 
carattere più popolare, Rasid al-Din Sinan (morto nel 
1193?), capo della Isma'iliya siriana, noto ai Crociati 
col soprannome di «il Vecchio della Montagna», viene 
celebrato come eroe popolare e posto al livello cosmico 
solitamente riservato all’imam. 

Il subcontinente indiano. Le origini e la storia anti- 
ca della comunità nizarita nel subcontinente indiano 
sono ampiamente oscure. Qui i nizariti sono collettiva- 
mente chiamati hoga, benché si distinguano altri rag- 
gruppamenti nizariti più piccoli, come i S$amsiti e i 
momna, mentre alcuni gruppi hoga sunniti e $i‘iti duo- 
decimani si sono separati dal corpo principale dei niz4- 
riti. Secondo la loro storia leggendaria, la fede nizarita 
fu introdotta da pîr Sams al-Din, il cui padre sarebbe 
stato inviato nel subcontinente come d47 da Alamùt. 
La comunità fu da allora governata da pir discendenti 
di Sams al-Din. A pir Sadr al-Din, che quasi certamente 
visse nel tardo XIV secolo, si attribuiscono la conversio- 
ne dei hoga della casta induista dei Lohana e la fonda- 
zione della loro organizzazione comunitaria, con la co- 
struzione delle loro prime gard ‘at-bana (sale d’assem- 
blea e di preghiera) e con la nomina dei loro mubi (capi 
della comunità). Il centro della sua attività era ad Ucch 
nel Sind. Nel xVI secolo, una parte notevole della co- 
munità si separò insieme al pîr Nar (Nur) Muhammad 
Sah, che ruppe con gli imam dell'Iran affermando che il 
proprio padre, Imm Sah, era stato imam ed egli stesso 
gli succedeva. Questa comunità, detta imam-$ahita o 
satpantita, si è ulteriormente divisa sul problema della 
leadership e vive soprattutto nel Gujarat e nel Khan- 
desh. Ha avuto la tendenza a tornare all’Induismo, ma 
molta della sua letteratura religiosa tradizionale è la 
stessa degli hoga nizariti. 

Questa letteratura, nota come Sat Pant (Vero sentie- 
ro), consiste di gin4n o gndn, poesie religiose composte 
o tradotte in numerose lingue indiane e riservate per il 
canto durante il culto secondo determinate melodie. La 
maggior parte sono attribuite ai primi pir, ma non si 
possono datare con precisione, e inoltre possono avere 
subito cambiamenti sostanziali durante la trasmissione. 
Comprendono inni, esortazioni religiose e morali, storie 
leggendarie dei pir e dei loro miracoli, mentre non ac- 


cennano né a un credo, né alla teologia. Disinvoltamen- 
te frammiste, vi si trovano credenze islamiche e induiste, 
specialmente quelle tantriche popolari; è respinta l’ido- 
latria, ma è accettata la mitologia induista. ‘Ali è consi- 
derato il decimo avatar (incarnazione della divinità) e gli 
imam sono identici a lui. Il Corano è detto l’ultimo dei 
Veda, a loro volta riconosciuti come scrittura sacra la cui 
vera interpretazione è nota ai pir. La fede nella vera reli- 
gione libererà i credenti da ulteriori rinascite e aprirà lo- 
ro il paradiso, descritto in termini islamici, mentre chi 
non riconosce gli imam dovrà passare attraverso un al- 
tro ciclo di rinascite. [Vedi GINANI. In sostanza, la let- 
teratura ismailita araba e persiana è sconosciuta agli ho- 
fa, ad eccezione del persiano Pandiyat-i gawanmardi, 
una raccolta di esortazioni religiose e morali dell’imam 
nizarita al-Mustansir, del tardo XV secolo, adottata come 
testo sacro. Gli hoga si trovano soprattutto nel basso 
Sind, nel Kutch, nel Gujarat e a Bombay e in un’ampia 
diaspora soprattutto nell'Africa orientale e meridionale, 
in Arabia, a Ceylon e in Birmania. 

Altre comunità nizarite si trovano nelle montagne 
del Chitral, a Gilgit e a Hunza in Pakistan, in alcune 
zone dell’ Afganistan e nella regione di Yarkand e Kash- 
gar nel Turkestan cinese. Le comunità disseminate nei 
vari paesi presentano grande varietà di pratiche religio- 
se e di osservanza delle regole della $ar7". Gli ultimi 
Aga Khan hanno sottolineato il legame originale della 
Isma'iliya nizarita con l'Islam Si‘ita, nonché la conti- 
nuità dei suoi legami col mondo islamico. 

La Tayyibiya. Nello Yemen, dopo la rottura con la 
gerarchia dei dotti fatimidi, la Tayyibiya riconobbe la 
regina Sulayhid come dbugga dell'imam nascosto al- 
Tayyib; col suo appoggio organizzò una gerarchia di 
dotti indipendente capeggiata da un d47 mutlag («ra- 
dunatore senza restrizioni»), la cui autorità spirituale 
divenne suprema dopo la morte della regina nel 1138. 
Il secondo d47 mutlag, Ibrahim al-Hamidî (1151- 
1162), fu il vero fondatore della dottrina esoterica 
tayyibita, che elaborò specialmente nel suo Kitab kanz 
al-walad (Libro del tesoro del bambino). Il titolo rima- 
se nella sua famiglia fino al 1209, quando passò ad Ali 
ibn Muhammad della famiglia Bani al-Walîd al-Anf, 
che lo conservò per più di tre secoli con solo due inter- 
ruzioni. Il potere politico dei 447 yemeniti raggiunse il 
suo apice durante la lunga carica di Idrîs ‘Imad al-Din 
ibn al-Hasan, diciannovesimo dd 7 mutlaq (1428-1468). 
Questi fu autore di una storia degli imam ismailiti in 
sette volumi, Kitdb “uyin al-abbar (Libro delle storie 
scelte), di una storia dei 447 yemeniti in due volumi, 
Kitàb nuzhat al-abbar (Libro di storia e intrattenimen- 
to), e di opere sulla dottrina esoterica e sulla controver- 
sia religiosa. I 447 yemeniti avevano potuto agire abba- 
stanza liberamente con l’appoggio o l’approvazione dei 


vari governanti durante i primi secoli, ma dovettero 
fronteggiare una forte ostilità da parte degli imam zay- 
diti e nel XVI secolo soffrirono una persecuzione impla- 
cabile. Nel 1539, il ventitreesimo dd 7 mutlaqg designò a 
suo successore un indiano, Yusuf ibn Sulayman, evi- 
dentemente come segno di apprezzamento della cre- 
scente importanza della comunità tayyibita indiana. Yù- 
suf andò a risiedere nello Yemen, ma dopo la sua mor- 
te, nel 1566, il suo successore, anch’egli indiano, tra- 
sferì la propria sede nel Gujarat in India. 

Dottrine. La Tayyibiya conservò gran parte della let- 
teratura religiosa fatimide e in generale si tenne più vi- 
cina alle tradizioni della dottrina fatimide che la Niza- 
riva. I d47 tayyibiti, infatti, insistevano sempre sull’e- 
guale importanza degli aspetti z4bîr e bdfin della reli- 
gione, sulla stretta osservanza della legge religiosa e del- 
l’insegnamento esoterico. Il testo di Qadi al-Nu'man, 
Da'd'im al-Islîm è ancor oggi un autorevole codice del- 
la legge e del rituale tayyibiti. Nella dottrina esoterica, 
tuttavia, vi furono alcune innovazioni, cui la gnosi 
tayyibita deve il suo carattere particolare. Le Rasd'/ 
Ibwan al-Safa' furono riconosciute come opere di uno 
degli imam nascosti prefatimidi e vennero spesso citate 
e interpretate. 

Il sistema cosmologico di al-Kirmani con i suoi dieci 
Intelletti superiori sostituì quello di al-Nasafi, predomi- 
nante nell’epoca fatimide. Ibrahim al-Hamidi ne cam- 
biò il carattere razionale astratto introducendo un mito 
che Henry Corbin ha definito il «dramma in cielo» 
ismailita. Secondo questo mito, il Secondo e il Terzo In- 
telletto, emanati dal Primo Intelletto, divennero rivali 
per il secondo livello. Quando il Secondo Intelletto 
raggiunse la posizione meritata col suo sforzo superio- 
re, il Terzo Intelletto non volle riconoscerne la superio- 
rità; come punizione per la sua altezzosa insubordina- 
zione cadde dal terzo livello sotto i rimanenti sette In- 
telletti, e, dopo essersi pentito, rimase stabilmente co- 
me Decimo Intelletto e demiurgo (mudabbir). Le forme 
spirituali (suw4ar), che avevano rifiutato di riconoscere 
il livello superiore del Secondo Intelletto, con questo 
peccato generarono le tenebre dalle quali, a sua volta, 
emanò il mondo inferiore. Il Decimo Intelletto, detto 
anche l’Adamo spirituale, lotta per riconquistare il suo 
livello originario incoraggiando al pentimento le forme 
spirituali cadute. 

Il primo ad obbedire alla sua chiamata (d4‘w4) sulla 
terra fu il primo Adamo universale, possessore del cor- 
po del mondo dell’origine (s4b:b al-gutta al-ibda‘iya), o 
mondo spirituale superiore. È diverso dall’Adamo par- 
ziale che aprì l’era presente di occultamento (satr), in 
cui la verità è nascosta sotto l’esteriorità dei messaggi e 
delle leggi dei profeti. Dopo la morte, il primo Adamo 
salì all'orizzonte del Decimo Intelletto e ne prese il po- 
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sto, mentre il Decimo Intelletto saliva di livello. Allo 
stesso modo, dopo la morte del Qa’im di ogni ciclo 
profetico, quell’essere sale a prendere il posto del Deci- 
mo Intelletto, che, in questo modo, gradualmente rag- 
giunge il Secondo Intelletto. 

Innumerevoli cicli successivi di manifestazione (k45f) 
e occultamento si alternano fino alla grande resurrezio- 
ne (giyimat al-giyimat) che conclude il megaciclo (al 
kawr al-a“zam), la cui durata è di 360.000 volte 360.000 
anni. L'anima di ogni credente al momento della sua 
iniziazione si unisce alla verità esoterica per mezzo di 
un punto di luce, che è la sua anima spirituale, il cui svi- 
luppo progredisce col progredire della conoscenza del 
credente stesso. Dopo la morte fisica la luce sale per 
unirsi all'anima di chi occupa il livello (had) al di so- 
pra del suo nella gerarchia. Unite, continuano a salire 
finché le anime di tutti i fedeli vengono raccolte nel 
tempio della luce (haykal nzrani) sotto forma di essere 
umano che costituisce la forma del Qa°'im (s&ra gqd'i- 
miya) del ciclo, che allora sale all'orizzonte del Decimo 
Intelletto. Le anime dei miscredenti restano unite ai 
corpi, che si dissolvono in materia inorganica e vengo- 
no ulteriormente trasformati in creature o sostanze 
dannose di ordini discendenti. A seconda della gravità 
dei loro peccati possono alla fine risollevarsi tramite 
forme ascendenti di vita e, come esseri umani, possono 
accettare la chiamata al pentimento o finire nel tormen- 
to che continua per la durata di un megaciclo. 

Comunità indiane. In India, i tayyibiti sono comune- 
mente chiamati bohora.Vi sono, tuttavia, anche bohora 
sunniti e alcuni bohora induisti: la maggioranza è dedi- 
ta all'agricoltura, mentre i bohora ismailiti sono gene- 
ralmente mercanti. L'origine della comunità tayyibita 
nel Gujarat è anteriore allo scisma tayyibita. Secondo la 
tradizione, nel 1068 un dà7 arabo, inviato dallo Ye- 
men, arrivò nella regione di Cambay con due assistenti 
indiani. La comunità ismailita da lui fondata, benché 
guidata da walî locali, mantenne sempre intensi rap- 
porti commerciali e religiosi con lo Yemen e rimase sot- 
to il controllo della gerarchia docente yemenita. Al 
tempo dello scisma naturalmente si affiancò alla comu- 
nità yemenita. Da Cambay la comunità si allargò ad al- 
tre città, in particolare Patan, Sidhpur e Ahmadabad. 
Nella prima metà del xv secolo, gli ismailiti furono ri- 
petutamente perseguitati dai sultani sunniti del Guja- 
rat, e, dopo una successione contestata della /eadership 
della comunità bohora, una notevole percentuale, nota 
come Ga'farîya, si staccò convertendosi alla Sunna. 

Dopo il trasferimento dallo Yemen nel 1566, la resi- 
denza del 447 mutlag rimase in India. La successione al 
ventiseiesimo dd 7 mutlag, Da'ùd ibn ‘Agab$ah (morto 
nel 1591), venne contestata. In India, Da’ùd Burhan al- 
Din ibn Qutbsah fu riconosciuto ventisettesimo 447 


594 STA 


mutlaq dalla grande maggioranza. Tuttavia, il sostituto 
di Da’ud ibn ‘Agab$ah nello Yemen, Sulayman ibn Ha- 
san, nipote del primo d47 mutlaqg indiano, Yusuf ibn 
Sulayman, asserì di essere stato designato successore e 
dopo alcuni anni arrivò in India per sostenere la pro- 
pria causa. Qui trovò pochi sostenitori, ma la disputa 
non venne risolta e portò ad una rottura permanente 
tra le fazioni dei sostenitori di Da’'id e di Sulayman, 
che determinarono due linee di successione separate 
dei 447. 

La leadership della Sulaymaniya, i cui seguaci india- 
ni erano in numero esiguo, ritornò nello Yemen con la 
successione del trentesimo d47 mutlag, Ibrahim ibn 
Muhammad ibn Fahd al-Makrami, nel 1677. Da allora 
la carica di di 7 mutlaq è rimasta in uno o nell’altro dei 
rami della famiglia makramita, ad eccezione del qua- 
rantaseiesimo dd 7, che fu un indiano. I dd 7 makramiti 
dimorarono per lo più a Badr nel Nagran. Con l’ap- 
poggio della tribù dei Banù Yam, governarono indi- 
pendenti il Nagran e a volte estesero il loro controllo 
su altre parti dello Yemen e dell'Arabia, fino a quando 
il Nagran fu annesso all’Arabia Saudita nel 1934. Il 
momento di maggior splendore del loro potere fu sot- 
to il trentatreesimo d47 mutlag, Isma'il ibn Hibat Allah 
(1747-1770), che sconfisse i wahhabiti a Nagd e invase 
lo Hadramawt. Egli è noto anche come autore di un 
commentario esoterico del Corano, in sostanza l’unica 
opera religiosa di un autore sulaymanita pubblicata fi- 
nora. Da quando il Nagran finì sotto il governo saudi- 
ta, l’attività religiosa dei 447 e dei loro seguaci è stata 
molto limitata. Nello Yemen, i sulaymaniti si trovano 
soprattutto nella regione di Manaha e nelle montagne 
dello Haraz. In India, vivono principalmente a Baroda, 
ad Ahmadabad e a Hyderabad e sono guidati da un 
rappresentante (7247540) del d47 mutlag che risiede a 
Baroda. 

I da‘ della Da'udiya, che costituivano la grande mag- 
gioranza della Tayyibiya indiana, hanno continuato a 
risiedere in India. Sono stati tutti indiani, ad eccezione 
del trentesimo dd7 mutlag, ‘Ali Sams al-Din (1621- 
1631), discendente del 447 yemenita Idris ‘Imad al- 
Din. La comunità ha avuto modo di svilupparsi libera- 
mente, nonostante un'ondata di persecuzioni sotto 
l'imperatore Awrangzib (1635-1707), che nel 1646 fece 
uccidere il trentaduesimo 447 wutlag, Qutb al-Din ibn 
Da’ud, e fece imprigionare il suo successore. Oggi, la 
residenza del d47 mutlaq da’udita è a Bombay, dove si 
trova la più consistente concentrazione di bohora. Ol- 
tre che nel Gujarat, i bohora da’iditi vivono nel Maha- 
rashtra, nel Rajasthan, in molte delle maggiori città del- 
l'India, in Pakistan, nello Sri Lanka, in Birmania e nel- 
l’Africa Orientale. Nello Yemen la comunità da’udita è 
concentrata nella zona montagnosa dello Haraz. 


Nel 1621, dopo la morte del ventottesimo d47 m%- 
tlag, Adam Safi al-Din, un piccolo gruppo riconobbe 
come successore il nipote ‘Ali ibn Ibrahim e si separò 
dalla maggioranza che riconosceva ‘Abd al-Tayyb Zaki 
al-Din. La minoranza divenne nota col nome di ‘Alia 
bohora e ha seguito una sua propria linea di d47 resi- 
denti a Baroda. Convinti che l’era del profeta Muham- 
mad fosse giunta alla fine, alcuni ‘Alia si separarono nel 
1204 eg. / 1789 d.C. Sono chiamati nagoSia (coloro che 
non mangiano carne), perché sono vegetariani. Nel 
1761, un insigne dotto da’udita, Hibat Allah ibn 
Isma'il, affermò di essere in contatto con l’imam nasco- 
sto che l'aveva nominato suo bugga, ponendo così il 
proprio livello al di sopra di quello del 447 mutlag. In- 
sieme ai suoi seguaci, detti hibtia, fu scomunicato e per- 
seguitato dalla Da’udiya. Oggi rimangono solo poche 
famiglie di hibtia nell’Uggain. Al volgere del secolo è 
iniziato un movimento di riforma dei bohora: pur rico- 
noscendo l’autorità spirituale del 447 mfl29, tale mo- 
vimento tramite azione giudiziaria ha cercato di limitar- 
ne il potere di scomunica e il controllo assoluto dei fon- 
di e delle elemosine della comunità. Tutti questi gruppi 
sono numericamente insignificanti. 


BIBLIOGRAFIA 


Lo studio della Isma'iliya si è trasformato a partire dagli anni 
°30 del XX secolo, quando si venne a conoscenza dell’esistenza di 
una letteratura religiosa ismailita segreta e abbondante, grazie al- 
le ricerche di W. Ivanow, i cui risultati furono pubblicati in A 
Guide to Ismaili Literature, London 1933, in seguito riveduto e 
ampliato in Ismaili Literature. A Bibliographical Survey, Tehran 
1963. Queste opere sono state ora superate da I.K. Poonawala, 
Biobibliography of Isma'ili Literature, Malibu/Cal. 1977. Manca 
un panorama generale della Isma'iliya; W. Ivanow, Brief Survey 
of the Evolution of Ismailism, Leiden 1952 è inadeguato. 

La dottrina ismailita pre-fatimide e le sue fonti sono state stu- 
diate da H. Halm, Kosrmologie und Heilslebre der friiben 
Ismà'iliya, Wiesbaden 1978. Le origini storiche del movimento 
e il suo rapporto con i carmati e con i fatimidi sono stati esami- 
nati in M.J. de Goeje, Mémotre sur les Carmathes du Bahbrat'n et 
les Fatimides, 1, in Mémoires de l’histotre et de géographie orien- 
tales, 2° ed. Leiden 1886, ancora interessante per la storia dei 
carmati, ma obsoleto nelle conclusioni. Un nuovo approccio ad 
alcuni problemi presenta B. Lewis, The Origins of Isma'ilism. A 
Study of the Historical Background of the Fatimid Caliphate, 
1940, rist. New York 1975, le cui conclusioni furono criticate da 
W. Ivanow con una raccolta più ampia delle fonti ismailite. Di 
particolare importanza fra le tante opere di Ivanow, Isrza:li Tra- 
dition concerning the Rise of the Fatimids, London 1942, con te- 
sti arabi e alcune traduzioni in inglese; The Alleged Founder of 
Isma'ilism, 2° ed. Bombay 1957, e Studies in Early Persian 
Isma'ilism, 2° ed. Bombay 1955. Alcuni articoli molto acuti su 
diversi aspetti della prima Isma'iliya sono stati in seguito pub- 
blicati da S.M. Stern, la maggior parte dei quali sono stati riedi- 


ti insieme al altri studi anteriori inediti nel postumo Studies in 
Early Isma'ilism, Jerusalem 1983. Cfr. inoltre W. Madelung, Fa- 
timiden und Babraingarmaten, in «Der Islam», 34 (1958), 
pp.34-88, e Das Imamat în der friiben ismailitischen Lebre, in 
«Der Islam», 37 (1961), pp. 43-135. 

Lo studio fondamentale della storia e della dottrina dei ni- 
zariti durante il periodo di Alamut è M.G.S. Hodgson, The Or- 
der of Assassins, 1955, rist. New York 1980. Un panorama sto- 
rico più breve e più recente è offerto da B. Lewis, The As- 
sassins. A Radical Sect in Islam, London 1968. Gli ismailiti ni- 
zariti moderni seguaci dell’Aga Khan sono presentati, con una 
breve panoramica dei precedenti storici, da S.N. Makarem, 
The Doctrine of the Ismailis, Beirut 1972. A. Nanji, The Nizàri 
Isma'ili Tradition in the Indo-Pakistan Subcontinent, Delmar/ 
N.Y. 1978 concerne la storia e la letteratura religiosa (ginan) 
degli hoga. J.N. Hollister, The Sbi'a of India, London 1953, 
capp. 13-26, tratta la storia, le credenze e le pratiche religiose 
dei bohora e dei hoga nel subcontinente indiano. Una storia 
della comunità bohora e del suo movimento di riforme moder- 
no, scritto da un modernista bohora, è Asghar Ali Engineer, 
The Bobras, New Delhi 1980. 

Gli studi sul pensiero esoterico ismailita su base comparativa 
di H. Corbin sono di particolare interesse; cfr., per es., De la gno- 
se antique à la gnose ismaélienne, in Convegno di scienze morali, 
storiche e filologiche, 27 Maggio-1 Giugno 1956, Roma 1957, e 
Histoire de la philosophie islamique, 1, Paris 1964, pp. 110-51 
(trad. it. Storia della filosofia islamica, Milano 1991). S.H. Nasr 
(cur.), Iswra‘ili Contributtons to Islamic Culture, Tehran 1977, 
contiene articoli di vari autori su aspetti del pensiero ismailita. 


W/ILFERD MADELUNG 


Itna ‘ASarîya 


La Si‘a duodecimana, nota anche col nome arabo di 
Itnà ‘ASariîya, costituisce il gruppo più ampio della Sî‘a 
islamica e, grazie alla sua dottrina giuridica e teologica 
moderata, è stata sempre considerata il centro dell’inte- 
ro spettro Si'ita, al punto di venire identificata con la 
Sia in quanto tale. 


Centralità dell’imam 


Tutta la Si‘a considera la figura dell’imam necessaria 
per la continuità del mondo e della storia umana; se- 
condo un famoso badit $î'ita «La terra non resterà mai 
senza la prova (pugga) di Dio», ossia l’imam. Secondo 
Ga'far al-Sadiq, sesto imam della linea di ‘Ali ibn Abi 
Talib, gli imam sono la testimonianza di Dio sulla terra, 
i suoi «segni» (‘a/4rz4t) e, secondo il detto coranico, co- 
loro che sono «saldi nella conoscenza» (a/-rasibin ff al- 
‘ilm). Essi sono le porte (2540) verso Dio e i suoi vice- 
gerenti (bu/afà’ Allzh) sulla terra. Essi possiedono la co- 
noscenza perfetta non solo del Corano, ma di tutti i li- 
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bri rivelati sia nel loro aspetto esterno (z4bir) sia in 
quello interno (batin). Possiedono anche la conoscenza 
del supremo nome di Dio (4/-is12 al-a‘zam) e anche dei 
«libri» che contengono tutta la conoscenza esoterica, 
compresa la scienza del significato simbolico delle let- 
tere dell’alfabeto arabo (4/-gafr). Nella Notte del Potere 
(laylat al-qadr), commemorazione del momento in cui il 
Corano fu rivelato per la prima volta, Dio dà loro la co- 
noscenza di tutti gli avvenimenti dell’anno a venire. L'i- 
mam è scelto da Dio e dal Profeta o dagli imam prece- 
denti per mezzo di una chiara designazione (nass galî) e 
possiede il potere «iniziatico» (w:il7ya), mentre il Profe- 
ta possiede sia il potere della profezia (nubiiva) che 
quello della «iniziazione» (w/4y9). 

I dodici imam. I vari rami della Sî‘a si separarono ri- 
guardo alla questione del numero di imam riconosciuti; 
la Itna ‘ASariya è così chiamata perché per i suoi adepti 
il dodicesimo imam è l’ultimo della catena che risale a 
‘Ali e a Fatima. [Per l'evoluzione generale delle diverse 
suddivisioni della Sî'a, vedi la panoramica generale qui 
sopra]. 

I dodici imam della Itna ‘A$arîya sono i seguenti: 


‘Ali ibn Abi Talib (morto nel 40 eg. / 661 d.C.) 
al-Hasan ibn ‘Ali (morto nel 49 eg. / 669 d.C.) 
al-Husayn ibn ‘Ali (morto nel 60 eg. / 680 d.C.) 
‘Ali ibn al-Husayn, Zayn al-'Abidin (morto nel 95 
eg. / 714 d.C.) 

Muhammad al-Bagir (morto nel 115 eg. / 733 d.C.) 
Ga'far al-Sadiq (morto nel 148 eg. / 765 d.C.) 
Musa al-Kazim (morto nel 183 eg./ 799 d.C.) 

‘Ali al-Rida (morto nel 203 eg. / 818 d.C). 
Muhammad Gawad al-Tagi (morto nel 220 eg. / 
835 d.C.) 

10. ‘Ali al-Nagi (morto nel 254 eg. / 868 d.C.) 

11. al-Hasan al-'Askari (morto nel 260 eg. / 874 d.C.) 
12. Muhammad al-Mahdi, al-Qa’im al-Hugga (entrato 
nell’occultamento maggiore nel 329 eg. / 941 d.C.) 


DUNN 


So 


Il grande rilievo in cui la Si‘a pone la figura dell’i- 
mam va considerato non solo nella prospettiva del ruo- 
lo centrale attribuito all’ermeneutica esoterica (t4°wî7) 
relativa al potere della wi/7y4 posseduta dall’imam, ma 
anche in quella della funzione centrale dell’imam nella 
vita religiosa d’ogni giorno e del suo significato escato- 
logico. I musulmani $f'iti devono conoscere il loro 
imam per assicurarsi la salvezza, e gli imam, come il 
Profeta naturalmente, possono intercedere e intercedo- 
no per i credenti davanti a Dio nell’ora del giudizio. L'i- 
mam continua ad essere una presenza viva nella vita re- 
ligiosa, un anello di congiunzione fra il credente e Dio; 
sorgente di grazia e fonte di conoscenza. Dotato di una 
realtà che va oltre la storia, non viene conosciuto sem- 
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plicemente come una figura che appartiene alla storia 
religiosa. [Per ulteriori notizie, vedi IMAMATO e WA- 
LAYA]. 

L’imam nascosto. La realtà sempre presente dell’i- 
mam è sentita specialmente nel caso del dodicesimo 
imam o Mahdi, il quale, secondo i duodecimani, si tie- 
ne in occultamento (g4yb4). L'imam iniziò l’occulta- 
mento minore (4/-gayba al-sugrà) nell’872, durante il 
quale periodo aveva rappresentanti (542) diretti fra i 
suoi seguaci; nel 941 iniziò l’occultamento maggiore 
(al-gayba al-kubrà) che continua tutt'oggi e durante il 
quale i canali istituzionali che collegano a lui non sono 
più accessibili. L'occultamento maggiore non significa 
solo essere nascosto. Indica, invece, il carattere miraco- 
loso della vita dell’imam, che, benché vivo e partecipe 
dell'esperienza mondana, dimora allo stesso tempo nel- 
le sfere più alte dell’esistenza. È il regolatore dell’uni- 
verso e il Signore dell’Ora (sabib al-zaman). È il polo su 
cui posa la religione (94°?) ed è garanzia di salvaguar- 
dia e continuità della tradizione. E anche la guida nel 
mondo spirituale e compare di persona a chi possiede 
le doti necessarie per poterne avere la visione. I devoti 
duodecimani pregano continuamente di poterlo vede- 
re, e i luoghi dove si sono verificate le visioni diventano 
spesso santuari e spazi sacri, meta di pellegrinaggio, 
proprio come i sepolcri degli altri imam. [Vedi GAY- 
BA]. 

Il dodicesimo imam è anche il Mahdi, che uscirà dal- 
l’occultamento nel tempo in cui l’oppressione e l’ingiu- 
stizia del mondo raggiungeranno il culmine. Egli di- 
struggerà il male, stabilirà il regno della giustizia secon- 
do la legge divina e rivelerà l’unità sostanziale delle reli- 
gioni. Preparerà la seconda venuta di Cristo con cui fi- 
nirà la storia dell'umanità di oggi. Tutti i duodecimani 
pregano per la sua venuta. Per effetto di questa creden- 
za si è creata nella Si‘a una forte corrente messianica, 
che si è manifestata nel corso dei secoli in forma politi- 
ca e non politica. La maggioranza dei sunniti crede nel- 
la venuta del Mahdi, ma tale credenza non è necessaria 
per l'Islam sunnita, mentre per i duodecimani l’identità 
del Mahdi è nota, e l’attesa della sua venuta informa 
tutto l’etbos della religione e ne influenza tutte le mani- 
festazioni, da quella teologica a quella politica. 


Sviluppo storico 


Lo sviluppo storico della Sia duodecimana può esse- 
re discusso sia dal punto di vista del suo coinvolgimen- 
to negli avvenimenti socio-politici, sia da quello dell’e- 
voluzione del pensiero $i‘ita. I due aspetti sono indub- 
biamente correlati, ma non identici. In entrambi i casi, 
tuttavia, il periodo durante il quale gli imam erano vivi 
e agivano come guide presenti della comunità costitui- 


sce il modello che le forze e i gruppi diversi di duodeci- 
mani hanno cercato in qualche modo di emulare nel 
corso dei secoli seguenti. 

La Sia duodecimana nella storia islamica. La parte- 
cipazione degli imam alla storia islamica non fu assolu- 
tamente uniforme, né si basò su un unico modello. Tut- 
ti gli imam agirono in base agli stessi princìpi, ma, a se- 
conda delle circostanze e delle situazioni che si presen- 
tavano, a volte seguirono la via del quietismo, a volte 
quella dell’attivismo. 

Origini. Due avvenimenti verificatisi nel periodo for- 
mativo appaiono fondamentali per la storia successiva 
dei duodecimani e di fatto per tutto l'Islam: la Battaglia 
di Siffin alla fine del califfato di ‘Ali (661) e la rivolta 
dell’imam Husayn contro il califfo omayyade Yazid 
(680). I cinque anni e mezzo del governo di ‘Ali riman- 
gono naturalmente l’ideale cui gli $i‘iti hanno guardato 
per secoli, perché quegli anni costituiscono l’unico pe- 
riodo in cui il potere fu nelle mani di un imam $f'ita. La 
battaglia di Siffin, che segnò la prima aperta rottura 
nella comunità (47724) musulmana, fu combattuta fra 
‘Ali e Mu'‘awiya, il governatore della Siria che si era ri- 
fiutato di giurare fedeltà ad ‘Ali come califfo con il pre- 
testo che non era stata vendicata la morte del terzo ca- 
liffo, ‘Utman. ‘Ali fu assassinato dagli harigiti dopo la 
battaglia, Mu‘awiya, sopravvissuto, fondò il califfato 
omayyade con capitale a Damasco e da allora i seguaci 
di ‘Ali furono perseguitati: tutti fatti che servirono a 
consolidare la comunità $Si'ita e a cementarla come 
gruppo distinto all’interno della comunità musulmana. 
[Vedi la biografia di ALI IBN ABI TALIB]. 

Fu la morte dell’imam Husayn, figlio di ‘Al, che rese 
definitiva questa rottura e cristallizzò l’ethos distintivo 
della Si‘a. Husayn aveva rifiutato di giurare fedeltà a 
Yazid, figlio di Mu‘awiya, e, piuttosto che patire un’u- 
miliazione, decise di spostarsi da Medina a Kufa, dove 
gli era stato promesso aiuto per fronteggiare la formi- 
dabile forza militare degli Omayyadi, che si presentava, 
comunque, come una difficoltà insormontabile. Cir- 
condato nel deserto dell'Iraq meridionale, dopo una 
lotta coraggiosa fu ucciso con tutta la sua famiglia — 
tutti discendenti prossimi del Profeta — mentre le don- 
ne, insieme al figlio dell’imam Husayn e quarto imam, 
Zayn al-‘Abidin, allora ammalato, furono fatti prigio- 
nieri e portati a Damasco. La testa recisa di Husayn fu 
inviata a Yazid a Damasco, dove Zaynad, sorella di Hu- 
sayn, protestò energicamente davanti al popolo e spar- 
se la notizia della tragedia accaduta al nipote preferito 
del Profeta. L'avvenimento scosse la coscienza della co- 
munità in generale, ma fu soprattutto efficace nel con- 
solidare la Si°a e diede origine a tanti movimenti politi- 
ci protosi‘iti che alla fine portarono alla caduta degli 
Omayyadi e all'avvento dei loro successori politici, gli 


Abbasidi. Dal punto di vista puramente religioso l’av- 
venimento di Karbala fu d’importanza primaria nel for- 
nire l'elemento di sofferenza e «redenzione» attraverso 
la partecipazione alla tragedia degli imam così caratteri- 
stico della pietà $îi‘ita. [Vedi la biografia di HUSAYN 
IBN ‘ALI). 

Quietismo politico. L’imam Zayn al-'Abidin, testi- 
mone dell’indescrivibile tragedia accaduta al padre e 
agli altri membri della famiglia, si ritirò dalla vita attiva 
per dedicarsi alla diffusione del sapere interiore, come 
aveva fatto suo zio Hasan, il secondo imam. Gli avveni- 
menti di Karbala produssero in lui un effetto speciale 
in quanto conferirono un’eccezionale eloquenza poeti- 
ca alle sue parole e ai suoi detti; il suo Sabifa, raccolta di 
preghiere e litanie in un’arabo squisito, è stato sopran- 
nominato il «salmo della Famiglia del Profeta». 

Con l’indebolimento del potere omayyade, gli imam 
Si‘iti conquistarono una maggiore libertà di diffusione 
dei loro insegnamenti; per questa ragione, gran parte 
delle tradizioni $î‘ite risale al quinto, al sesto e al setti- 
mo imam. Il quinto imam, Muhammad al-Bagir, fu so- 
prannominato Bagir al-'Ulùm, «giardino del sapere», e 
i suoi detti sono una fonte importante sia per la legge 
che per le scienze esoteriche, mentre il sesto imam, 
Ga'far al-Sadiq, ebbe un ruolo così importante nella 
formulazione della legge $i‘ita che la sua scuola di legge 
venne chiamata scuola $a‘farita. Influì anche sulla giuri- 
sprudenza sunnita e si dice che il grande giurista sunni- 
ta Abi Hanifa abbia studiato con lui. Imam Ga'far non 
fu solo maestro di scienze esoteriche islamiche e autore 
del primo commentario esoterico sul Corano ancora 
esistente, ma anche dotto nelle scienze naturali e in 
quelle occulte. A lui sono attribuiti molti trattati su 

uesti argomenti, specialmente sull’alchimia. Imam 
afar istruì un grande numero di studenti ed è il padre 
dell’educazione religiosa Sita formale. Deve essere, an- 
zi, considerato il fondatore del primo «circolo dell’ap- 
prendimento» (bawza-yi "-miya), che doveva nei seco- 
li dare origine alle note università medievali. [Vedi la 
biografia di GA'FAR AL-SADIO]. 

Imam Rida, l’unico imam che fu intimo con la corte 
abbaside, ebbe speciale importanza come fonte dell’in- 
segnamento sufi sia nell’Islam $i‘ita che in quello sunni- 
ta, ma ebbe anche un aspetto quasi regale. Ancora oggi 
si parla di lui come dello Sah del Khorasan e, durante 
tutti questi secoli, i regnanti persiani sono stati i custo- 
di degli enormi capitali legati al suo mausoleo a 
Mashad. 

Dopo la sua morte, gli Abbasidi ripresero una stretta 
sorveglianza delle attività dei suoi successori, che per la 
maggior parte del tempo rimasero prigionieri o sotto 
stretta sorveglianza fino alla scomparsa del dodicesimo 
imam, Muhammad al-Mahdî. Durante l’occultamento 
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minore, questi continuò i contatti con la comunità Sita 
tramite le «porte» (45145, sing. dab), ossia quattro ve- 
nerabili uomini molto rispettati dalla comunità, ma con 
la morte dell’ultimo 545, cominciò l’occultamento mag- 
giore e la Sî'a duodecimana entrò in una nuova fase. 

Durante i sei secoli successivi la Sî‘a fu un movimen- 
to quietista dal punto di vista politico, ma la sua in- 
fluenza e la sua consistenza continuarono ad aumentare 
in Persia e in India, mentre in Siria ebbe alti e bassi. 
Durante gli ultimi anni del x secolo, mentre gran parte 
della Persia e della Siria era governata dai Buyidi $î'iti 
duodecimani, e l’Egitto e l'Africa settentrionale erano 
sotto il controllo dei Fatimidi ismailiti, l'Islam sunnita 
sembrava combattere per sopravvivere. Fu solo con 
l'intervento dei Turchi sunniti, alleati col debole califfa- 
to abbaside, e con la sconfitta dei Fatimidi da parte dei 
crociati che il potere della Si‘a cominciò a declinare. 

I Buyidi $i'ti erano persiani, mentre i Ghaznavidi e i 
Selgiuchidi sunniti erano turchi e gli Abbasidi erano 
arabi; ma sarebbe un errore concludere semplicistica- 
mente che i Persiani erano $i'iti e gli Arabi e i Turchi 
erano sunniti. La situazione è molto più complessa. Se 
è vero che la maggior parte dei grandi dotti $i‘iti duo- 
decimani furono persiani e che sotto i Safavidi la Persia 
divenne quasi interamente Sî°ita, è anche vero che du- 
rante la storia dell’Islam nei secoli X e XI la difesa intel- 
lettuale dell’Islam sunnita partì anche dalla provincia 
persiana del Khorasan nelle persone di al-Guwayni e 
al-Gazali. Inoltre, mentre i Turchi di fede sunnita fece- 
ro argine all’espansione della Si'a nel secolo XI, cinque 
secoli dopo le tribù turche $i‘ite mandarono al potere lo 

ah Ismaîil in Persia e contribuirono a fare diventare la 
Sia duodecimana la religione di Stato della Persia safa- 
vide. 

In ogni caso, con la distruzione del potere selgiuchi- 
de e di quello abbaside ad opera dei Mongoli, la Si‘a 
cominciò a guadagnare terreno ancora una volta. Il pe- 
riodo che seguì le invasioni mongole del xmM secolo se- 
gnò una straordinaria diffusione della Si‘a duodecima- 
na grazie alla comparsa di due eminenti statisti e dotti 
Si'iti, Nasir al-Din Tusi e ‘Allama Hillî, e all’espandersi 
di certi ordini sufi, come i nùrbah$iti, che prepararono 
la strada al consolidamento del potere safavide in Per- 
sia in seguito alla divulgazione delle loro tendenze duo- 
decimane. 

Lo Stato safavide. Con l’avvento dei Safavidi nel XVI 
secolo, la Sita duodecimana per la prima volta si identi- 
ficò con un preciso potere politico, proprio come aveva 
fatto l’Isma'iliya secoli prima con la creazione del calif- 
fato fatimide al Cairo e la Zaydiya col suo imamato nel- 
lo Yemen. (Su scala minore lo stesso andava profilan- 
dosi in India con la formazione di piccoli regni di duo- 
decimani nel Sud). Paradossalmente, i duodecimani, i 
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più numerosi fra gli $î‘iti, furono gli ultimi ad entrare 
nella scena politica. 

I Safavidi, governando con l’appoggio della Sia duo- 
decimana, contribuirono a loro volta al diffondersi di 
questo movimento all’interno della Persia mentre so- 
stenevano le comunità $î'ite al di là dei suoi confini. 
Venne a crearsi un'alleanza fra la monarchia persiana e 
gli ‘ulama’ (dotti, sing. ‘alim) duodecimani. Mentre 
l'autorità centrale dei sovrani restava forte, si creò un 
buon equilibrio fra lo Stato e le autorità duodecimane, 
e infatti, alcune cariche religiose, come quelle del sadr 
(primo ministro) e dell’i724777 247 “a (guida alla preghie- 
ra del venerdì) furono ricoperte dal sovrano. Tuttavia, 
quando il potere dello Stato cominciò a indebolirsi, gli 
‘ulama’ Si'iti, sotto la guida di figure come Mulla Mu- 
hammad Bagir Maglisi (morto nel 1700), cercarono di 
conquistare maggiore potere e autorità quali rappre- 
sentanti dell’Imam Nascosto, cui apparteneva ogni for- 
ma di autorità, sia politica che religiosa. Eppure, quan- 
do lo Stato safavide fu distrutto in seguito all'invasione 
afgana nel 1722, invece di prendere il potere nelle loro 
mani e combattere per conservare lo Stato $f'ita, quasi 
tutti i maggiori ‘u/2774’ duodecimani scelsero la via del 
quietismo, anzi, molti di loro si ritirarono a Nafaf in 
Iraq dedicandosi a interessi puramente religiosi. 

Ritorno dell'attivismo. Per molti decenni, dal regno 
di Nadir Sah (tra il 1736 e il 1747) e di Karim Han 
Zand (tra il 1750 e il 1779) all'avvento della dinastia 
qagarita nel 1779, la Si‘a duodecimana rimase politica- 
mente inattiva e in una posizione piuttosto marginale. 
Fu solo durante il lungo regno di Fath ‘Ali Sah, all’ini- 
zio del XIX secolo, che il potere degli ‘ul2774’ duodeci- 
mani cominciò ad aumentare. Il re favorì, anzi, incorag- 
giò i tribunali religiosi e cessò di nominare giudici, co- 
me era successo nel periodo safavide. I dotti religiosi 
vennero favoriti direttamente, mentre la posizione pri- 
vilegiata dei discendenti del Profeta (i s444t) tanto ac- 
centuata sotto i Safavidi si andò indebolendo. 

Questo nuovo periodo di crescita del potere politico 
dei duodecimani portò gli ‘u/2124’ a partecipare ai più 
importanti avvenimenti politici, che culminarono nella 
Ribellione del Tabacco del 1891-1892 e infine nella Ri- 
voluzione Costituzionale del 1906, in cui il loro ruolo 
fu centrale. Nonostante la partecipazione diretta delle 
autorità duodecimane al potere politico, tuttavia, in 
nessun momento del regno dei Qafari o dei Safavidi 
viene formulata una dottrina duodecimana sull’illegitti- 
mità del governo o dello Stato. Occasionalmente com- 
pare una figura come Mulla Ahmad Naragi, che nel suo 
Awd'id al-ayyam (Benefici del Tempo) caldeggia il 
rafforzamento del potere giuridico dei giureconsulti 
(fagih), teoria che alcuni esperti hanno interpretato co- 
me antecedente storico della tesi del «governo del giu- 


reconsulto» (vilayat-i fagib) dell’ayatollah Khomeini. 
Ma anche accettando questa dubbia interpretazione, 
teorie del genere furono rare, anzi anomale. La posizio- 
ne quasi unanime fu quella del dotto giureconsulto 
duodecimano forse più celebre dell’epoca, Sayh Mur- 
tada Ansari, che per tutta la vita fu religiosamente con- 
trario a qualsiasi attività di carattere politico, persino 
all’amministrazione della giustizia secondo la fara. 

Durante la Rivoluzione costituzionale, gli ‘lama’ 
duodecimani si schierarono nell’uno e nell’altro campo 
del dibattito concernente il sistema parlamentare e la 
monarchia costituzionale. Mentre gl oppositori di que- 
sto sistema si strinsero attorno a Sayh Fazl Allah Nuri, 
“alim duodecimano dominante in quel tempo, le forze 
favorevoli alla costituzione, sebbene spesso in parte se- 
colarizzate e imbevute di idee liberali occidentali, si 
unirono anch'esse e furono sostenute da personaggi di 
spicco della classe degli ‘u/4:7:4’, come Sayyid Muham- 
mad Tabataba'i e Sayyid ‘Abd Allah Bihbahani. Come 
risultato di questa partecipazione, con la vittoria finale 
delle forze a favore della costituzione, il potere dell’«ala 
liberale» degli ‘“#/47774’ crebbe come mai prima, ed essa 
rimase, nonostante la modernizzazione che seguì nei 
settant'anni successivi, la classe di ‘u/2774’ politicamen- 
te più potente nell’intero mondo islamico. 

Il governo pahlavi. Dal periodo della Rivoluzione 
costituzionale e per tutto il periodo pahlavi, il potere 
degli ‘lama’ diminuì rispetto a quello dell’epoca qaga- 
rita, pur rimanendo ancora notevole. A mano a mano 
che il potere dello Stato cresceva sotto il regno di Riza 
Sah Pahlavi (1925-1941), il potere giuridico venne tolto 
dalle mani degli ‘#/2:74’ e restituito al governo. Fu loro 
tolto anche il compito dell’istruzione, ma le istituzioni 
scolastiche tradizionali furono lasciate sopravvivere e di 
fatto potenziate sotto il regno di Muhammad Riza Sah 
(1941-1979), che ebbe un atteggiamento più indulgente 
del padre verso gli ‘ulamda’. 

Durante questo periodo, l’erosione del potere degli 
‘ulama’ non derivò tanto da un’azione diretta del gover- 
no (anche se certe leggi, come la riforma agraria, dan- 
neggiarono gli ‘#/2:74’) quanto dal processo generale di 
modernizzazione. Ma, dato che il governo non si oppo- 
se in alcun modo all’attività religiosa, andò aumentan- 
do la reazione religiosa alla secolarizzazione e alla mo- 
dernizzazione. All’inizio tale reazione si manifestò so- 
prattutto con una vera e propria rinascita della cultura 
e del pensiero religioso della Sita e, infine, con un’azio- 
ne sociopolitica di opposizione al processo di moder- 
nizzazione. In questo campo non tutte le voci degli $î'iti 
duodecimani concordavano, e le voci di dissenso non 
erano tutte di carattere religioso. La maggior parte del- 
le autorità duodecimane continuò a predicare la tradi- 
zionale dottrina di astensione dal coinvolgimento diret- 


to in politica, mentre chi capeggiava l'opposizione poli- 
tica, all’inizio, proveniva spesso dalla sinistra secolare, 
pur facendo uso di immagini, simboli e slogan di origi- 
ne Si‘ita. Alla fine, tuttavia, la minoranza $î'ita che pre- 
dicava il controllo politico diretto e il governo della so- 
cietà l’ebbe vinta, distruggendo gli alleati secolari e ri- 
ducendo al silenzio, almeno per il momento e almeno 
all’interno dell’Iran, quei duodecimani che predicava- 
no la dottrina politica tradizionale del quietismo e il ri- 
fiuto dell’attività mondana. 

Rivoluzione islamica. Con la Rivoluzione del 1978- 
1979, la Sî‘a duodecimana entrava, quindi, in una nuo- 
va fase della sua storia. Mentre non possiamo ancora 
giudicare o valutare dal punto di vista religioso la natu- 
ra, la direzione e il risultato di questa parte della storia 
(ma se ne possono vedere le immediate conseguenze 
politiche, economiche e sociali), è certo che questo av- 
venimento avrà un effetto rilevante non solo sul futuro 
del ruolo della Si'a duodecimana in Iran, ma anche sul 
destino della Si'a in quei paesi con minoranze $i°ite. In- 
fluirà anche sulla questione della salvaguardia dell’u- 
nità o sulla possibilità di ulteriori frammentazioni del 
movimento ÎSl'ita stesso. 

Lo sviluppo del pensiero sî'ita. Anche se è intreccia- 
to con lo sviluppo del pensiero islamico in generale, il 
pensiero della Si‘a duodecimana ha un suo preciso svi- 
luppo storico. Per maggiore chiarezza divideremo que- 
sto sviluppo in cinque periodi. 

Primo periodo: l'era degli imam. Il primo periodo, 
che è singolare in quanto contiene subito le radici e i 
contenuti basilari di tutto il futuro pensiero duodeci- 
mano, va dalla vita del Profeta e degli imam fino all’oc- 
cultamento del dodicesimo imam. Questo periodo di 
gestazione di tre secoli vide non solo la raccolta dei det- 
ti del Profeta e degli imam (abd4dit), che insieme al Co- 
rano costituiscono la fonte di tutto il pensiero Èî'ita, 
dalla legge alla teologia e alla filosofia, ma anche la na- 
scita delle prime scuole specifiche del pensiero $l'ita, 
specialmente al tempo del quinto e del sesto imam. 
Verso il rx secolo la legge ga'‘farita era già formulata, il 
pensiero teologico e teosofico cominciava a prendere 
forma, e altre scienze intellettuali e occulte cominciava- 
no ad essere coltivate secondo la visione dei duodeci- 
mani. 

Secondo periodo: dal rx all'x1 secolo. Questo perio- 
do, che coincide con l’avvento dei Buyidi in Persia e in 
Iraq, vide sorgere il primo gruppo di eminenti dotti 
duodecimani che codificarono gli insegnamenti degli 
imam e portarono la dottrina Si‘ita alla sua prima età 
dell’oro. Particolarmente degno di essere ricordato è 
Muhammad al-Kulayni (morto nel 941), autore del K:- 
tab al-kafi, forse la più influente delle quattro raccolte 
di badit Si'iti. Al-Kulayni, nato e istruito vicino a Qom, 
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insegnò a Bagdad, dove fu sepolto. Il Kitàb al-kdff con- 
siste di tre parti: l’us#/, che tratta di teologia, profetolo- 
gia, teodicea e altri argomenti simili; il fur#", che si oc- 
cupa di giurisprudenza; e una sezione finale di articoli 
su argomenti vari. 

Ad al-Kulayni seguirono altri due grandi dotti della 
tradizione Si‘ita, Ibn Babuya (o Ibn Babawayhi, noto 
anche come Sadug, morto nel 991/2) e Muhammad al- 
Tiisi (morto nel 1067/8), fondatore dell’università duo- 
decimana di Nafaf, ancora oggi il più importante e an- 
tico centro culturale S$îi'ita. Un altro eminente dotto 
duodecimano del tempo fu Sayyid Sarif al-Radi (morto 
nel 1016), che raccolse i detti di ‘Ali nel Nabg a/-balàga, 
detti che molti studiosi occidentali moderni, contraria- 
mente all'opinione duodecimana tradizionale e con- 
temporanea, reputano siano stati scritti dallo stesso 
Sayyid Sarif al-Radi. 

Un allievo di Ibn Babilya e di Sayyid Sarîf al-Radi, 
Sayh al-Mufid, segna l’inizio della teologia duodecima- 
na razionale. Sebbene la famiglia nawbahtita avesse co- 
minciato a utilizzare certe tesi mu'tazilite nel pensiero 
duodecimano del IX secolo, toccò a Sayh Muhammad 
al-Mufid (morto nel 1022) inaugurare l’ampio uso delle 
argomentazioni razionali nei dibattiti religiosi. 

Terzo periodo: dall'x1 al xm secolo. Il terzo periodo 
del pensiero duodecimano si estende dalla caduta dei 
Buyidi e dalla temporanea eclissi della Si‘a fino all’inva- 
sione mongola. L'opposizione selgiuchide alla Sî‘a ebbe 
nel complesso l’effetto di diminuire l’intensa attività in- 
tellettuale duodecimana dei due secoli precedenti. Ciò 
nondimeno, vi furono alcune figure di spicco, tra cui 
Abù Ga'far al-Tusi (morto nel 1068), autore del famoso 
Kitàb al-istibsar (Libro della ricerca) e del Tabdib al- 
abkam (Purificazione dei principi), e Abù ‘Ali Tabarsi 
(morto nel 1153/4), noto per il suo commentario al Co- 
rano, Magma' al-bayàn (Compendio del Discorso). 

Quarto periodo: dal xm al xVI secolo. L'invasione 
mongola, nonostante gli effetti devastanti, segnò anche 
l’inizio di una nuova fase di diffusa attività intellettuale 
islamica. Questo quarto periodo inizia con la grande 
personaltà di Nasir al-Din Tusi (morto nel 1274), che 
non solo ridiede vita alla filosofia di Avicenna nella ma- 
trice del pensiero duodecimano, ma scrisse anche il 
Kitàb al-tagrid, considerato il primo lavoro sistematico 
della teologia duodecimana e, senza dubbio, il testo più 
letto su questo argomento. Nasir al-Din fu anche pro- 
motore della rinascita del sapere duodecimano, le cui 
conseguenze si fecero sentire nei secoli successivi du- 
rante e oltre il periodo safavide. Il suo contemporaneo 
Nagm al-Din Muhaggiq al-Hilli (morto nel 1277), 
esperto nei princìpi della giurisprudenza (#54/) duode- 
cimana, scrisse l'autorevole Kitab al-ma'arig (Libro del- 
la Bilancia) e l’egualmente famoso Sara"? al-islim (Leg- 
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gi dell'Islam), dove sviluppò la scienza dell’applicazio- 
ne di questi princìpi (furà'). 

Gamal al-Din ‘Allama al-Hilli (morto nel 1325), suc- 
cessore e allievo di Tusi, fu uno dei più prolifici ed 
eclettici fra gli intellettuali della Sia duodecimana, a un 
tempo teologo, giurista, filosofo e politologo. Agì anche 
direttamente sulla scena politica, adoperandosi per la 
conversione alla Sita duodecimana del sovrano ilhanide 
Olgeitu e partecipò alle dispute religiose, rispondendo 
alle critiche dei sunniti contro la Sa e attaccando il 
Sunnismo stesso. Il suo polemico Minbhdg al-kirima (La 
via della generosità) fu a sua volta confutato da Ibn 
Taymiya. Al-Hilli è anche particolarmente noto negli 
annali del pensiero duodecimano per il suo Ka5f al-mu- 
rad (Scoperta della fine desiderata), commentario del 
Tagrid di Tusi e primo di una lunga serie di saggi e com- 
menti scritti su questo lavoro durante i sette secoli se- 
guenti. 

Questo periodo è anche caratterizzato dallo sviluppo 
della filosofia islamica nel clima specifico dei duodeci- 
mani per mano di personaggi come Sa’in al-Din ibn 
Turka Isfahani (morto nel 1427), la famiglia dastakita e 
Galal al-Din Dawàni (morto nel 1502/3), teologo e filo- 
sofo che iniziò come musulmano sunnita e finì per con- 
vertirsi alla Si‘a. La maggioranza di questi filosofi di- 
venne ben presto seguace della scuola peripatetica di 
Ibn Sina, rilanciata da Tisi e da Qutb al-Din Sirazi 
(morto nel 1310/11 oppure nel 1316/7) e dalla scuola 
illuminativa o i$ragita di Suhrawardi (morto nel 1191). 

In questo periodo, gli insegnamenti gnostici del sufi 
andaluso Muhyi al-Din ibn ‘Arabi (morto nel 1240), 
sunnita, cominciarono a penetrare nei circoli duodeci- 
mani e ad integrarsi con la gnosi $î'ita (‘irfan-i 577). 
Gnostici duodecimani come Sayyid Haydar Amuli (XTv 
secolo), autore del Gdr al-asràr, una sintesi della gno- 
si $i‘ita, e Ibn Abi Gumhuùr Ahsa'i (morto dopo il 
1496), autore del Kitab al-mugli, furono discepoli sia 
della scuola di Ibn ‘Arabi, sia della gnosi che derivava 
dagli insegnamenti degli imam duodecimani. Altre fi- 
gure del Sufismo duodecimano di questo periodo sono 
Ibn Ta'us (xv secolo), Sayyid Muhammad Nùrbah$ 
(morto nel 1464) e Muhsin Kasifi (morto nel 1500/1 o 
nel 1504/5), che furono tutti di notevole rilevanza per 
la successiva conversione della Persia alla Si‘a duodeci- 
mana. Nel corso di questo sviluppo, l'ordine Ku- 
brawiya in generale ebbe un notevole influsso, ma an- 
che più significativo fu quello della Safaviya. Quest’ul- 
timo ordine specificatamente sufi duodecimano, fonda- 
to da Safi al-Din Ardibili, doveva dare l’avvio a una 
nuova fase della storia della Sî‘a con la conquista della 
Persia ad opera di Sah Ismatil Safavi nel 1499. 

Quinto periodo: dal xvi al xx secolo. La quinta e ul- 
tima fase della storia del pensiero duodecimano comin- 


cia con la dichiarazione dei sovrani safavidi che ricono- 
scevano la Si‘a duodecimana come religione di Stato in 
Persia, dichiarazione valida tutt'oggi. Naturalmente 
l'appoggio dello Stato incrementò la rinascita del pen- 
siero duodecimano in quasi ogni campo. La giurispru- 
denza e la teologia fiorirono grazie a studiosi come ‘Ali 
ibn Husayn Karaki, già celebre prima dell’avvento dei 
Safavidi. I sovrani invitarono altri giuristi e teologi a 
Isfahan e in altre grandi città persiane da Gabal ‘Amil 
nel Bahrein e da Hilla in Iraq. 

Una delle figure più caratteristiche fu Sayh Baha' al- 
Din ‘Amilî, capo religioso (iayb a/-isl4m) di Isfahan, 
che fu giurista, teologo, sufi, matematico, architetto e 
poeta. Si adoperò per divulgare la giurisprudenza duo- 
decimana scrivendo il Gami-i abbasi sulla giurisprun- 
denza in persiano, mentre componeva numerose poesie 
sufi in un persiano talmente semplice che poteva essere 
capito dagli uomini della strada e dei bazar. Il suo con- 
temporaneo e amico, Mir Damad (morto nel 1630), 
fondò la nuova scuola di filosofia islamica che oggi è 
conosciuta col nome di «Scuola di Isfahan»; scrisse nu- 
merose opere in arabo e in persiano, la più importante 
delle quali è forse il Qabasat. Il suo discepolo Sadr al- 
Din Sirazi (Mulla Sadrà, 1640) è senza dubbio il più 
grande degli ultimi filosofi islamici; esercitò un enorme 
influsso non solo in Persia, ma anche in India, dove il 
suo monumentale A/-asfàr al-arba‘a (Quattro viaggi), 
sintesi dei suoi insegnamenti teosofici, fu tradotto in 
urdu solo nel corso del XIX secolo. I suoi discepoli di- 
retti più famosi, Mulla Muhsin Fayd Ka$ani (morto nel 
1680) e ‘Abd al-Razzaq Lahifi (morto nel 1661/2) si in- 
teressarono maggiormente alle scienze religiose, al 
kalam, e al Sufismo, tuttavia la «teosofia trascendente» 
(al-bikma al-muta'aliya) di Mulla Sadra cominciò ad at- 
trarre seguaci dovunque e divenne ben presto la scuola 
intellettuale centrale della Si'a duodecimana. 

Verso la fine del periodo safavide, gli attacchi di una 
corrente antifilosofica e antisùfi fecero sì che il Sufismo 
divenisse un movimento clandestino e che la scuola di 
Mulla Sadra si riducesse al minimo. Era l’età di Muham- 
mad Bagir Maglisi, autore della monumentale enciclo- 
pedia duodecimana Bibàr al-anwàar e di numerose opere 
di giurisprudenza e di teologia. In questo periodo furo- 
no scritti anche trattati di devozione popolare. 

Dopo un periodo di temporanea incertezza e confu- 
sione, caratterizzato dall’invasione afgana, dalla con- 
quista della Persia da parte di Nadir Sah e dal governo 
di Karim Han Zand, l’affermazione dei Qafari nel 
1779 portò alla rinascita del pensiero duodecimano. Il 
secolo XIX vide non solo i maggiori giuristi e teologi già 
menzionati, ma anche numerosi filosofi illustri come 
Mulla ‘Alî Nùri (morto nel 1831), Mulla ‘Ali Zunùzi 
(morto nel 1889), Aqa Muhammad Rida Qum$a'i 


(morto nel 1888) e Haggi Mulla Hadî Sabziwari (mor- 
to nel 1871), il più famoso filosofo qafarita il cui Sarb 
Al-Manzima è ancora oggi uno dei testi filosofici più 
letti. Questi studiosi ripresero gli insegnamenti di Mul- 
la Sadra e quelli di Ibn ‘Arabi inquadrandoli nel pen- 
siero duodecimano. I loro discepoli furono a loro volta 
gli insegnanti diretti di eminenti filosofi duodecimani 
del tardo periodo qagarita e pahlavi, fra cui ricordiamo 
Sayyid Abu al-Hasan Rafi'i Qazwini, Sayyid Muham- 
mad Kazim ‘Assar e ‘Allama Sayyid Muhammad Hu- 
sayn Tabataba'i, che morirono tutti nella seconda metà 
del XX secolo. Questo periodo rappresenta, infatti, l’e- 
ra più feconda e attiva, durante la quale la tradizione 
intellettuale duodecimana incontrò la sfida dell’Occi- 
dente moderno per la prima volta, il pensiero duodeci- 
mano tradizionale fu ravvivato e il modernismo islami- 
co cominciò a penetrare in alcune componenti della 
Sia duodecimana. 


Dottrine della Sita duodecimana 
e del Sunnismo a confronto 


La Si‘a duodecimana ha in comune con l’Islam sun- 
nita la fede nell’unità di Dio, il testo del Corano e la 
funzione profetica di Muhammad, compresa la finalità 
della sua funzione profetica e la credenza negli avveni- 
menti escatologici descritti nel Corano e negli hadiz. Ne 
differisce per l’importanza data alla qualità della giusti- 
zia (‘adl) in quanto innata e intrinseca alla natura divina 
e per il significato dell’imam con tutte le conseguenze 
che questa dottrina comporta per quanto concerne la 
conoscenza esoterica, il ruolo dell’’29/ o intelletto e l’at- 
teggiamento verso le scienze intellettuali. Ancora in 
contrasto col Sunnismo, per il quale badit significa i 
detti del Profeta, nelle sue raccolte di badit la Si'a in- 
clude i detti degli imam, sebbene distingua chiaramen- 
te fra tradizioni profetiche (a/-badît al-nabawî) e tradi- 
zioni degli imam (4/-badit al-walawî). Quanto alle tradi- 
zioni profetiche, le linee di trasmissione sono solita- 
mente diverse per i musulmani sunniti e per quelli $î'iti, 
ma il contenuto della maggior parte dei detti coincide. 
[Vedi HADIT]. 

La Si'a duodecimana possiede la stessa legge sacra 
($ari‘a) dell'Islam sunnita, con piccole differenze negli 
aspetti rituali, essenzialmente non più grandi delle dif- 
ferenze fra le quattro scuole sunnite stesse. Le regole 
sulle transazioni sono simili nella maggior parte dei ca- 
si; le eccezioni più importanti sono l'accettazione Sî'ita 
del matrimonio temporaneo (w24£°2) e una tassa religio- 
sa (bums) oltre alla tassa religiosa generale (z4k4t) ac- 
cettata dai sunniti. Tutto sommato, nonostante le tante 
polemiche con i sunniti nei secoli passati, la Sî'a rap- 
presenta un aspetto essenziale dell’ortodossia islamica e 
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ha le sue radici nella rivelazione coranica e nell'anima 
del Profeta, proprio come il Sunnismo. 

Le dottrine dei duodecimani possono sintetizzarsi 
nei «princìpi di religione» (usi! a/-din) come afferma- 
no i detti degli imam. Questi princìpi comprendono 
tawhid (attestazione dell’unità di Dio); ‘4/ (accettare 
che Dio è giusto per natura); rubzw4 (profezia o accet- 
tazione della funzione profetica di tutti i profeti a co- 
minciare da Adamo per finire col profeta dell’Islam); 
imama (accettazione dei dodici imam da ‘Ali fino al 
Mahdi); e mea‘ad (accettare l'immortalità dell'anima, la 
responsabilità dell’uomo delle proprie azioni, il giudi- 
zio divino e gli stati del paradiso, del purgatorio e del- 
l'inferno assegnati all'uomo secondo i frutti delle sue 
azioni e della misericordia divina). 

I duodecimani intendono questi princìpi, come pure 
il Corano e gli padit, non solo secondo il loro significa- 
to immediato, ma anche secondo il loro senso e la loro 
realtà interiore. Così ta ’wil, il processo di muoversi dal- 
l'esterno all’interno, viene sottolineato in ogni aspetto 
della Sita duodecimana, che si tratti delle scienze cora- 
niche o dell’interpretazione dei riti religiosi. Secondo 
l’interpretazione duodecimana del concetto di imam e 
del potere della wi/Zya, vi è un carattere esoterico persi- 
no negli aspetti essoterici. Si potrebbe di fatto afferma- 
re che, mentre l'Islam sunnita separa nettamente l’a- 
spetto essoterico da quello esoterico, identificando 
quest’ultimo col Sufismo, per i duodecimani, oltre alla 
presenza del Sufismo nel suo aspetto $î'ita, l’esoterismo 
fluisce fin nell’ambito essoterico conferendo un aspetto 
mistico ad ogni manifestazione della Si‘a, compresa la 
devozione popolare. 

Giurisprudenza. La Si'a duodecimana, come l’Islam 
sunnita, sottolinea l’importanza della legge divina (i4- 
ria) e la necessità di seguirne le norme, la maggior par- 
te delle quali sono essenzialmente quelle dell’Islam 
sunnita. La giurisprudenza duodecimana, o figh, ben- 
ché analoga alle scuole sunnite di figh nell’accettazione 
del Corano e degli badit come fonti basilari della legge, 
ne differisce per alcuni aspetti importanti. Le quattro 
scuole sunnite di legge riconoscono tutte con diversi 
gradi di accentuazione l’uso di 134° (consenso della 
comunità) e 97y4s (analogia) come mezzi per ricavare le 
norme legali, quando il Corano, gli badit e la sunna non 
offrono una guida diretta. 

Imposizioni divine. Per i duodecimani, tuttavia, 
ogni avvenimento nel mondo è il risultato dell’imposi- 
zione divina (fukw), che comprende anche i detti e le 
azioni degli imam. Basandosi sulla famosa affermazione 
del Profeta (lo badit al-tagalayn) fatta ai suoi compagni 
secondo la quale, dopo la morte, egli avrebbe lasciato ai 
musulmani il Corano e la sua famiglia, i duodecimani 
derivano il loro figh interamente dalle imposizioni det- 
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tate dal Profeta e dagli imam e considerano tanto 134" 
che giy4s inammissibili per l'elaborazione dei princìpi 
giuridici. A questo scopo essi ammettono solo due fon- 
ti: il Corano e gli badit, e la sunna intesi in senso Sf'ita. 
Per badit, infatti, intendono nient'altro che i commen- 
tari sul Corano e l'ampliamento degli insegnamenti del 
Corano fatti dal Profeta e dagli imam, cosicché il Cora- 
no diventa sostanzialmente l’unica fonte della fari". 

L'autorità giuridica spetta unicamente al Profeta e 
agli imam. Secondo il Fur” a/-kaff di al-Kulayni, questa 
autorità fu trasferita dall’imam Ga'far al-Sadiq ai giuri- 
sti (fugabà’), che, in assenza degli imam, ricevono l’au- 
torità dall’Imam Nascosto, o dal Mahdi. Infatti i veri 
giudici dovrebbero essere scelti dagli imam e, secondo 
il credo duodecimano, non si dovrebbero accettare giu- 
dici scelti dalle autorità politiche, se non in caso di ne- 
cessità e in situazioni che consigliano la tagîya, «dissi- 
mulazione». [Vedi TAOIVYA]. 

Iptihad. Il concetto duodecimano di i$t4d (uso del- 
la riflessione giuridica) implica, quindi, non tanto il 
trarre conclusioni da Corano, badit, igma' e giyàs e sul- 
la base di essi, quanto il cercare la soluzione ai proble- 
mi che si presentano alla comunità o all’individuo ri- 
correndo soltanto al Corano e agli badît (compresi i 
detti degli imam) e basandosi completamente sull’emu- 
lazione del Profeta e degli imam e sulla loro interpreta- 
zione degli insegnamenti coranici. In questo senso per i 
duodecimani l’igtihad ha un raggio d’azione più limita- 
to che per i sunniti, ma dal punto di vista della pratica 
vera e propria si può dire che per la Si'a duodecimana 
l’igtibad abbia un ruolo più centrale e più vitale. Nell’I- 
slam sunnita si dice che le porte dell’igtih4d siano state 
chiuse fin dal tempo della nascita delle scuole di legge, 
un migliaio di anni fa, mentre per i duodecimani, quel- 
le porte sono rimaste sempre aperte. Difatti, si suppone 
che un duodecimano imiti e segua un mugtabid vivente, 
ossia la persona che può praticare l’igt#h44. Qualsiasi 
persona che raggiunga il grado di igt#b4d deve dedurre 
di nuovo le ingiunzioni della legge dalle fonti tradizio- 
nali, e i mzugtabid hanno sempre esercitato un potere e 
un'influenza maggiore nella Si'a duodecimana che nel- 
l'Islam sunnita, specialmente a partire dal tardo perio- 
do safavide. [Vedi IGTIHADI. 

Un altro aspetto tipico della giurisprudenza duodeci- 
mana è l'istituzione della «fonte di imitazione» o wmar- 
ga'-i taglid. Verso la metà del XTX secolo, mentre andava 
aumentando il potere dei mu$tabid, venne creata la ca- 
rica del mugtahid supremo che tutti i duodecimani do- 
vevano imitare. Questo cambiamento fu stabilito da 
Sayh Murtada Ansari (morto nel 1864), che formulò la 
dottrina nel suo Fard'id al-usàl (Le perle preziose di 
Usul). L'istituzione fu osservata per oltre un secolo fino 
al 1962, anno della morte dell’ayatollah Burùgirdi, ulti- 


mo mugtahid ad essere universalmente accettato come 
capo supremo della gerarchia duodecimana e imitato 
da tutti i duodecimani. 

L'importanza dell’igtib4d, nell'uso corrente fattone 
dai duodecimani, tuttavia, non è stata sempre la stessa 
per tutti i componenti della comunità. Durante il perio- 
do safavide si accese una lotta accanita fra gli ahbariti 
da un lato, che si basavano soltanto sui detti (45247) del 
Profeta e degli imam inclusi nelle quattro raccolte ca- 
noniche degli badit Sî'iti, e gli usuliti dall’altro, che ri- 
correvano all’uso della ragione per i princìpi (u5#/) del- 
la giurisprudenza e la loro applicazione partendo dal 
Corano e dagli badit. Il fondatore della scuola ahbarita 
fu Muhammad Amin Astrabadi (morto nel 1623/4), 
che, nel suo A/-fawd'id al-madaniya (Benefici civili), at- 
taccò duramente i muftabid accusandoli di distruggere 
l’Islam. Nel primo periodo gafgarita, durante la guerra 
russo-persiana, un capo religioso ahbarita di nome Mir- 
zi Muhammad Ahbari del Bahrein promise al sovrano 
Fath ‘Ali Sah la testa del generale russo, se bandiva gli 
usuliti. Quando Mirza Muhammad mantenne la pro- 
messa e gli portò la testa del generale, Fath ‘Ali Sah, te- 
mendo il suo potere, lo esiliò in Iraq. Da allora, l’influs- 
so ahbarita, che era stato fortissimo nel periodo Zand, 
cominciò a declinare e fu presto totalmente eclissato 
con la pubblicazione delle opere di Usuli Muhammad 
Bagir Wahid Bihbahani (morto nel 1792). Il secolo XIX 
divenne, di conseguenza, l’età d’oro della scienza dei 
princìpi giuridici, us4/ a/-figh, e il periodo in cui i w242- 
tabid diventarono potenti. 

Il dibattito ahbariti-usuliti, che ha caratterizzato 
molto del pensiero duodecimano degli ultimi secoli, 
sotto molti aspetti somiglia al precedente dibattito 
muîtaziliti-as'‘ariti nell'Islam sunnita, ma, naturalmente, 
nel contesto degli elementi e dei fattori tipici della Si‘a 
duodecimana. Gli usuliti insistono sulla capacità della 
ragione di interpretare il Corano e gli badit e sulla ne- 
cessità dell’;gth4d. Non accettano acriticamente i quat- 
tro codici canonici di badit Si'iti e fanno affidamento 
sull’interpretazione aggiornata e viva di queste fonti 
della legge al punto di proibire l’imitazione di un w24$- 
tabid sorpassato. Gli ahbariti si oppongono agli usuliti 
su tutti questi punti, e criticano specialmente il ruolo 
che questi ultimi riconoscono alla ragione nell’interpre- 
tazione delle regole della legge divina. [Vedi LEGGE 
ISLAMICA). 

Filosofia e teosofia. La posizione dei duodecimani 
nei riguardi delle cosiddette scienze intellettuali (4 
‘uliim al-‘agliya) fu sin dall’inizio più positiva di quella 
della scuola di teologia (k4/77) che dominò l’Islam 
sunnita dal rv secolo islamico (x d.C.). Questo atteggia- 
mento più aperto si ritrova in alcuni detti di imam dei 
secoli VI e VII, per non parlare dei discorsi metafisici di 


‘Ali, contenuti nel Nabg 4/-baliga. Il risultato fu che an- 
che la filosofia o teosofia (a/-bikma al-ilabiya) costituì 
un aspetto importante del pensiero religioso duodeci- 
mano, che è ben lontano dall’essere solo filosofia greca 
in abiti arabi o persiani. 

Filosofia. Molti dei primi filosofi islamici, come al- 
Farabi e Ibn Sina (Avicenna), erano duodecimani o a- 
vevano tendenze duodecimane, ma dall’invasione mon- 
gola e dalla comparsa di Nasir al-Din Tusi in poi la filo- 
sofia islamica si rifugiò soprattutto nel mondo fi'ita, e 
alcuni dei maggiori pensatori islamici dopo Tusi, come 
Ibn Turkah Isfahani, Mir Damad e Mulla Sadra, furono 
anche filosofi duodecimani. 

La filosofia islamica posteriore a Suhrawardi e Tusi 
si rifece direttamente anche a fonti duodecimane, spe- 
cialmente al Nabg al-baliga e all'Usal! al-kafi di al-Ku- 
layni. Non si può studiare un testo come l’Asfàr di Mul- 
la Sadra senza rendersi conto dell’importanza centrale 
degli insegnamenti del Corano secondo l’interpretazio- 
ne del Profeta e degli imam e del corpus di badit Si'ita 
per lo sviluppo della filosofia islamica più recente. Al- 
cune delle pagine più significative del pensiero religio- 
so e teologico Si'ita, comunemente inteso, si trovano 
proprio in questi ultimi lavori. [Vedi FALSAFA e 
ISRAQIYA]. 

Scienze religiose e teologia (kalam). Fin dall’inizio la 
Sî‘a ha insistito sull'importanza del sapere religioso. 
Mentre erano esclusi dal potere mondano, i primi $i'iti, 
compresi naturalmente gli imam, dedicarono le loro 
energie alla diffusione del sapere religioso, quale era 
stato trasmesso dal Profeta tramite la catena degli 
imam. Questo sapere comprendeva i commentari al 
Corano, gli badi, la legge e le scienze esoteriche. Gra- 
dualmente andò formandosi una notevole quantità di 
opere religiose specificamente duodecimane in quasi 
ogni campo. Dopo il Nabg al/-balaga e la Sabifa al-sagga- 
diya (Pergamena di Saggad) dell’imam Zayn al-'Abidin, 
le opere religiose distintamente $l'ite più importanti so- 
no i quattro codici dei detti del Profeta e degli imam 
raccolti durante il X e l'XI secolo: il Kit4b 4/-Kkaff di al- 
Kulayni, il Man yabdurubu al-fagib di Ibn Babuya, e il 
Kitab al-tabdib e il Kitàb al-istibsir di Muhammad al- 
Tisi. Da quel momento tutto il pensiero religioso duo- 
decimano, filosofico, teologico, giuridico e politico si è 
rifatto a queste quattro raccolte canoniche o a/-kutub 
al-arba‘a. 

Il kalim, la disciplina che si occupa della difesa ra- 
zionale dei princìpi della fede, nella Sia duodecimana 
si sviluppò più tardi che nell’Islam sunnita e nella Si‘a 
ismailita. I duodecimani cominciarono a occuparsi del 
kalîm in modo sistematico con Nasir al-Din al-Tusi, il 
cui Kitàb al-tagrid è il primo notevole lavoro duodeci- 
mano sul k4/77:, commentato in seguito da generazioni 
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di teologi a cominciare dal suo discepolo famoso, 
‘Allama al-Hilli. Il &4/777 Si'ita si rinvigorì nel periodo 
safavide quando ‘Abd al-Razzaq Lahiji scrisse testi fon- 
damentali riguardanti questa disciplina. In questo pe- 
riodo, tuttavia, i filosofi (bukarz4-yi ilabi in persiano) si 
opposero con forza a tutta la scienza del 44/3 affer- 
mando che la «scienza di Dio» o teologia in senso uni- 
versale era l'argomento della loro disciplina piuttosto 
che la scienza dei mutakallimin, coloro che seguivano 
lo studio noto tecnicamente come kalàm. [Vedi 


Pensiero politico e sociale. Durante quasi tutta la 
sua storia la 8a duodecimana ha seguito l’esempio del- 
l’imam Hasan e della maggioranza degli altri imam, in 
quanto si è tenuta lontana dal mondo quotidiano e dai 
suoi intrighi politici, evitando persino l’amministrazio- 
ne della giustizia e trasformando la sconfitta temporale 
in vittoria spirituale, ponendo davanti a sé un ideale po- 
litico che coincide con il governo dell’imam e con la pa- 
rusta che questi realizzerà. Gli imam stessi scansavano 
l’attività politica diretta, anche quando ne nasceva l’oc- 
casione — come nel caso dell’imam Ga'far al-Sadigq, cui 
Abi Muslim offrì il califfato — oppure gliela si impedi- 
va — come nel caso dell’imam Rida, che fu avvelenato 
dopo essere stato scelto come successore del califfo ab- 
baside al-Ma’miin. 

Rapporto col potere. Ciò nonostante, il caso dell’i- 
mam Husayn, che si ribellò al califfo omayyade Yazid, 
presenta l’altro aspetto della Sî‘a, ossia quello della pro- 
testa politica contro l’iniquità e l’ingiustizia. Dopo l’oc- 
cultamento del dodicesimo imam, quasi tutti i più im- 
portanti giuristi e dotti duodecimani riconfermarono la 
teoria politica secondo la quale il califfato sunnita era 
illegittimo e il vero sovrano del mondo era l’Imam Na- 
scosto, mentre in sua assenza si doveva accettare, a cer- 
te condizioni, il sovrano o il sultano che fosse giusto e 
che appoggiasse, o almeno permettesse, la pratica della 

l'a, anche se, nonostante questo concetto, vi furono 
occasionalmente rivolte $î'ite contro l’autorità stabilita. 
Con la fondazione di un regno Si‘ita duodecimano sotto 
i Safavidi in Persia, oppure, su scala minore, con la fon- 
dazione di Stati duodecimani nel Bijapur e in altri Stati 
del Deccan in India, questo accordo fra le autorità $î'ite 
e lo Stato fu, in un certo senso, formalizzato e servì co- 
me base di un patto fra religione e Stato su cui fondare 
l’ordine sociopolitico. Nella Persia dei Qafari, in una o 
due occasioni, l'accordo fu abbandonato in favore del- 
la teoria del governo diretto dei giuristi, come nel caso 
di Mulla Ahmad Naragî (morto nel 1828/9) secondo 
l’interpretazione di certi personaggi a lui successivi, 
mentre altri, come Sayyid Muhammad Bagir Safti 
(morto nel 1844), presero nelle proprie mani l’ammini- 
strazione della giustizia. Tuttavia, solo con la dichiara- 
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zione sul governo dei giureconsulti (vilàyat-i fagib), fat- 
ta dall’ayatollah Khomeini, la classica teoria Si'‘ita fu re- 
spinta a favore di un governo diretto dei giuristi e que- 
st'ultima concezione fu messa in pratica. 

Problemi socio-economici. Per quanto riguarda il 
pensiero sociale, le idee dei duodecimani non differi- 
scono molto da quelle dei sunniti, a partire dall’impor- 
tanza primaria che entrambi danno alla famiglia, come 
unità sociale fondamentale. La Sî‘a duodecimana per- 
mette il matrimonio temporaneo (24%) che, benché 
fosse chiaramente praticato al tempo del Profeta, fu 
bandito dall’Islam sunnita sotto il califfato di ‘'Umar. 
Inoltre, le scuole di legge èî'ite, più di quelle sunnite, 
insistono sull’eredità alle donne e ai minori della fami- 
glia prima che ai fratelli e alle sorelle. 

Quanto all'ordine economico, sebbene le corpora- 
zioni di arti e mestieri e gli ordini di cavalleria, che risa- 
livano ad ‘Ali, esistessero in tutto il mondo islamico, es- 
si si integrarono facilmente nel mondo religioso e nella 
fede dei duodecimani ed ebbero un legame organico e 
aperto con gli aspetti formali, essoterici della religione 
più di quanto non avvenisse con i sunniti. Difatti, anche 
nel mondo sunnita l'atmosfera religiosa degli ordini 
delle corporazioni (4514) e di quelli della cavalleria (fu- 
tinvàt) somigliava a quella della Si'a, dato che tali orga- 
nizzazioni erano legate agli ordini sufi, per la maggior 
parte dei quali le catene di trasmissione (si/sila) risalgo- 
no ad ‘Ali. (Anche nella Sî‘a, tuttavia, dove queste orga- 
nizzazioni erano legate alla dimensione formale ed es- 
soterica della religione, vi sono stati importanti ordini 
sufi, come lo Haksar, che agganciarono le corporazioni 
e le associazioni cavalleresche alla struttura religiosa ge- 
nerale). 

Pratiche religiose. I duodecimani condividono con i 
sunniti la credenza nell’esecuzione rituale obbligatoria 
delle preghiere canoniche (sa/7t o nar:4z), del digiuno 
(séwm) e del pellegrinaggio (bagg), pur con alcune pic- 
cole differenze rispetto alle quattro scuole di legge sun- 
nite. Nel caso delle preghiere, ad esempio, restano in- 
variati i tempi, i numeri e le posizioni, ma i duodecima- 
ni aggiungono due formule nel richiamo alla preghiera 
(adin) e, solitamente, riuniscono le preghiere del mez- 
zogiorno e del pomeriggio, così come quelle della sera e 
della notte, invece di interporre una o due ore fra di es- 
se. Ancora, il digiuno viene iniziato solitamente alcuni 
minuti prima e terminato alcuni minuti dopo rispetto 
alla pratica sunnita; vi sono egualmente differenze tra- 
scurabili nelle cerimonie dello bagg, la più importante 
delle quali è una circumambulazione in più della Ka‘ba 
per gli $f'iti. 

Riti speciali. Ciò che è più caratteristico delle prati- 
che religiose duodecimane è, invece, l’esecuzione di 
certi riti in aggiunta a quelli obbligatori. Nel caso della 


preghiera, i duodecimani recitano lunghe litanie e can- 
tano molte preghiere derivate unicamente dai detti de- 
gli imam, pratica che nel mondo sunnita viene eseguita 
solo nel clima del Sufismo. Tra le più famose di queste 
preghiere vi sono il Du’ (Supplica) di Kuzzay! e il 
Du'a' di Sabah di ‘Ali, la Pergamena di Saggad dell'imam 
Zayn al-‘Abidin e il Gawsan-i kabîr (Grande armatura) 
attribuita al Profeta e, di solito, recitata nelle notti del 
Ramadan. Vi sono numerose altre preghiere degli imam 
raccolte nell’Us#/ a/-kaff di al-Kulayni e nel Bibar al- 
anwar di Maglisi e che fanno parte della devozione 
duodecimana; vanno dalle frasi di carattere contempla- 
tivo e metafisico sulla dottrina della natura divina ad 
espressioni di desiderio intimo dell'anima dell’amore di 
Dio. Le raccolte del XX secolo, come il Mafatib al-ginàn 
di ‘Abbas Qummi comprendono orazioni che, imper- 
niate sui momenti canonici della preghiera, del digiuno 
e del pellegrinaggio, ritmano tutto il calendario della vi- 
ta della comunità duodecimana. 

Pellegrinaggi. I sepolcri degli imam sono considerati 
estensioni dei due centri supremi di Mecca e Medina; 
quindi i pellegrinaggi a questi siti, per non parlare delle 
autentiche 1r24r2-z4da, o tombe dei discendenti degli 
imam, sono caldamente raccomandati dai giuristi e dal- 
la gerarchia religiosa ufficiale ed hanno un ruolo molto 
importante nella vita religiosa $l'ita. I più importanti di 
questi luoghi sacri sono: Nagaf, dove è sepolto ‘Ali 
(benché alcuni affermino che la sua tomba sia a Mazar- 
i Sarîif in Afganistan); Karbala, dove sono sepolti l’i- 
mam Husayn e la sua famiglia; Kazimayn, con le tombe 
del quinto e del nono imam; Mashad, il mausoleo dell’i- 
mam ‘Ali al-Rida; e Samarra, dove sono sepolti il deci- 
mo e l'undicesimo imam e dove il dodicesimo imam 
andò in occultamento. 

In alcuni dei maggiori siti, come Ma$had, si trovano 
famosi monumenti dell’arte islamica; altri, compresi 
Nagaf e Qom, sono divenuti attraverso i secoli impor- 
tanti centri universitari, e i pellegrinaggi a questi stessi 
siti sono serviti a divulgare la cultura religiosa, sia con 
la trasmissione orale, sia con le opere scritte. 

Oltre a queste località, vi sono altri importanti centri 
di pellegrinaggio $f'ita: la tomba di Sayyida Zaynad, so- 
rella dell’imam Husayn, alle porte di Damasco (a lei è 
dedicato anche un m494w, 0 «stazione», al Cairo), e 
quella di Hazrat-i Ma‘suma, sorella dell’ottavo imam, a 
Qom. Una meta di pellegrinaggio unica, sacra tanto ai 
musulmani $i'‘iti che a quelli sunniti, è il Ra's al-Husayn 
al Cairo, dove è sepolta la testa dell’imam Husayn; an- 
cora oggi il mausoleo è un centro spirituale del Cairo. 

Pratiche popolari. Fra le tante osservanze popolari 
Site, la commemorazione del martirio dell’imam Hu- 
sayn a Karbala, il decimo giorno del mese di Muhar- 
ram, segna il massimo della intensità emotiva e dell’im- 


pegno nel calendario religioso. Nel mondo islamico, a 
parte il pellegrinaggio annuale a Mecca, non vi è ceri- 
monia religiosa più impressionante delle enormi pro- 
cessioni di ‘Asuraà’ in Persia e nel subcontinente india- 
no. Fin dal xv secolo ha preso piede la pratica di 
rawzab-bvini, ossia di cantare la storia di Karbala, e, su- 
bito dopo, della t4°z#ya, o dramma della passione, in cui 
viene rappresentata la stessa tragedia. [Vedi ‘ASORA ; 
RAWZA-HVANI, e TA'ZIYA]. Vi sono molte altre os- 
servanze Si‘ite, che vanno da azioni religiosamente ac- 
cettabili, come il sacrificio di animali per allontanare il 
male, il pagamento di somme di denaro (s44494) ai po- 
veri per lo stesso scopo, o l'offerta di un pasto religioso 
(sufra), i cui avanzi sono dati ai poveri, a diverse forme 
di magia e di scienze occulte popolarizzate, cui è stata 
data una sembianza religiosa e che sono divenute parte 
della tradizione religiosa popolare nonostante la disap- 
provazione ufficiale delle autorità religiose. 

[Vedi anche PRATICHE RITUALI DOMESTICHE 
ISLAMICHE, RELIGIONE POPOLARE ISLAMICA, 
CULTO E PRATICHE DI CULTO ISLAMICHE, e la 
biografia dei principali dotti e di altre figure menziona- 
te sopra]. 
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SEYYED HOSsEIN NASR 


SIRHINDI, AHMAD (971-1034 eg. / 1564-1624 
d.C.), eminente sufi indiano, conosciuto anche con 
l'appellativo di mugaddid-i alf-i tinî («rinnovatore del 
secondo millennio [dell'era islamica]»). Fu prolifico 
scrittore di mistica e teologia islamica. Il suo famoso 
carteggio, indirizzato sia ai sufi suoi seguaci, sia ad al- 
cuni alti esponenti di Stato, è stato ripetutamente accla- 
mato come una pietra miliare nello sviluppo del pensie- 
ro religioso musulmano in India. 

Le attività religiose di Sirhindiî si collocano sotto l’e- 
gida della confraternita sufi nagS$bandita, che venne in- 
trodotta nel subcontinente indiano dal maestro spiri- 
tuale di Sirhindi, Muhammad al-Bagi Billah. Sirhindi 
assunse un ruolo prestigioso all’interno di quest'ordine 
e ne determinò anzi l’espansione dell’influenza in India 
e altrove; attirò così numerosi discepoli, che egli stesso 
istruì alla dottrina mistica nag$bandita, e dedicò grande 
attenzione ai progressi spirituali dei credenti in cammi- 
no verso la perfezione. Le sue opere riflettono un lavo- 
ro indefesso nell’integrare i concetti base dell’Islam al- 
l'interno di una prospettiva unitaria sufi. Conforme- 
mente alla classica tradizione sufi, egli tentò di analizza- 
re i concetti islamici in modo bivalente, così da scoprir- 
ne in ciascuno l’aspetto interiore e segreto (24/1) al di 
là di quello esteriore (z4%:r). In altre parole, tutte le co- 
se hanno forma (s@ra) e spirito (ha9i94), e lo scopo pri- 
mario di un sufi consiste nel comprendere l’aspetto in- 
teriore e spirituale dei comandamenti divini e degli arti- 
coli di fede. 

Il contributo più originale di Sirhindi al pensiero mi- 
stico si può forse rintracciare nella sua descrizione del- 
la trasformazione spirituale in corso alla fine del I mil- 
lennio dell’era islamica quando, a seguito di intricati 
cambiamenti nella struttura delle «realtà» mistiche (ha- 
qa'ig), la condizione spirituale della comunità musul- 
mana migliorò in maniera sostanziale. Le perfezioni 
profetiche, che si erano via via affievolite dalla morte di 
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Muhammad, riguadagnarono ora il loro splendore. Co- 
lui che possedeva queste perfezioni era il rufaddid, 0s- 
sia il rinnovatore o rivivificatore del secondo millennio. 
È verosimile che Sirhindi vedesse se stesso in questo 
ruolo religiosamente cruciale e, di certo, i suoi discepo- 
li lo vedevano in tale luce. 

La maggior parte degli studiosi dell’India musulma- 
na medievale sostengono che Sirhindî abbia svolto un 
ruolo chiave nella storia dell'Islam indiano. Da sempre, 
i musulmani indiani si sono dovuti confrontare con un 
grande dilemma: quale comportamento dover adottare 
nei confronti della civiltà induista. In risposta, si sono 
sviluppate due opposte correnti di pensiero: secondo 
alcuni, i musulmani indiani sono tenuti a prendere in 
considerazione le caratteristiche degli induisti e a cerca- 
re un terreno comune alle due civiltà; secondo altri, la 
minoranza musulmana, in costante pericolo di assimila- 
zione da parte dell'ambiente politeista induista, deve 
conservare la primigenia purezza dell’Islam e respinge- 
re ogni influenza locale. Sirhindi comparve sulla scena 
indiana durante il regno dell’imperatore moghul Akbar 
(1556-1605), che sistematicamente cercò di rendere l’I- 
slam e la dinastia regnante più accettabili agli Indiani 
non musulmani. Il passo più deciso in questa direzione 
fu l'abolizione della $izy4, una tassa che la legge islami- 
ca imponeva agli abitanti non musulmani di uno Stato 
musulmano. Sirhindi si oppose strenuamente alla poli- 
tica conciliante di Akbar nei riguardi degli induisti. At- 
taccò violentemente l’Induismo, sostenendo che l’ono- 
re dell'Islam reclamava l'umiliazione degli infedeli e la 
risoluta imposizione della legge islamica su di loro. Dal 
momento che Sirhindi espresse queste sue idee me- 
diante lettere indirizzate ad esponenti della corte mo- 
ghul, molti studiosi gli hanno attribuito l’intenzione di 
sovvertire gli orientamenti eretici dell'epoca di Akbar 
per restaurare la primigenia purezza dell'Islam indiano. 

Tuttavia, recenti studi hanno dimostrato che una tale 
interpretazione è alquanto dubbia. È vero che Sirhindi 
scrisse a esponenti di Stato suggerendo cambiamenti 
nella politica imperiale, ma nulla prova che, toccato da 
questi suoi sforzi, l'Impero moghul abbia cambiato atti- 
tudine nei confronti degli induisti. Sirhindî fu, innanzi- 
tutto e soprattutto, un ricercatore di verità religiose. La 
stragrande maggioranza delle sue epistole trattano di 
temi tipicamente sùfi. I concetti di profezia (nubiwa) e 
santità (w/4ya), la relazione tra la legge religiosa (5ar7%2) 
e la via mistica (tariga), le teorie dell'unità dell’essere 
(wabdat al-wugid) e dell'unità dell'apparenza (wabdat 
al-fubtd): questi sono gli argomenti che polarizzano 
l’attenzione di Sirhindi nella maggior parte delle sue 
opere. L'attenzione a tali materie dimostra che Sirhindi 
appartiene alla corrente di riflessione mistica instaurata 
da Ibn al-'Arabi, sebbene i due differiscano sotto certi 


aspetti. I problemi causati dalle relazioni tra lo Stato 
islamico e la popolazione induista, problemi che in età 
moderna hanno rivestito enorme importanza e hanno 
assunto un ruolo sempre più centrale nelle moderne in- 
terpretazioni del pensiero di Sirhindi, non erano forse 
così in prima linea negli interessi dell’autore. 
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the Eyes of Posterity, London 1971, rist. 2000, sviluppa i concet- 
ti centrali del pensiero di Sirhindi, ripercorre lo sviluppo della 
sua immagine nella letteratura posteriore e presenta una nutrita 
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STUDI ISLAMICI. Definizione che comprende lo 
studio della religione dell’Islam e degli aspetti islamici 
delle culture e delle società musulmane. Innanzitutto, 
occorre riconoscere che lo stesso termine Isla, è usato 
con accezioni diverse: per i fedeli musulmani esso indica 
una norma e un ideale; per gli studiosi, musulmani e 
non musulmani, esso indica l'oggetto di studio o una 
sorta di simbolo per individuare il centro della loro ri- 
cerca, mentre per gran parte del pubblico occidentale, 
in quanto entità esterna al mondo musulmano, esistono 
percezioni diverse di ciò che è sentito «straniero» come 
l’Islam. Più estesamente, una netta distinzione deve es- 
sere fatta tra l'Islam normativo (che si riferisce alle pre- 
scrizioni, alle norme e ai valori riconosciuti dalla comu- 
nità come espressione della guida divina) e l'Islam effet- 
tivo (che comprende tutte le forme, i movimenti, le pra- 
tiche e le ideologie che sono di fatto esistite in molte co- 
munità musulmane nei vari luoghi e nei vari tempi). In 
altre parole, le nozioni sull’Islam che sono necessarie al- 
la comprensione degli studiosi non corrispondono agli 
ideali che tali nozioni rappresentano agli occhi dei mu- 
sulmani in quanto aderenti all'Islam, al significato che 
essi gli attribuiscono o alla verità che gli riconoscono. 
Questa distinzione popolare tra la pratica e la teoria, 
tra i fatti e il significato (soggettivo) dei dati religiosi de- 
ve essere mantenuta non solo al fine dell’analisi e della 
comprensione, ma anche per attuare confronti validi. 
Le pratiche possono essere paragonate ad altre prati- 
che, come le teorie ad altre teorie, ma una certa pratica 


presente in una religione non dovrebbe essere confron- 
tata con la teoria ad essa connessa presente in un’altra 
religione. Da un punto di vista scientifico, inoltre, non 
sussiste alcun motivo per sostenere che una specifica 
società musulmana rappresenti le norme e gli ideali 
islamici meglio di un’altra. Occorre procedere riferen- 
do le teorie e le pratiche prevalenti in un gruppo o in 
un altro, e tentando di spiegare le differenze e di dar 
conto delle implicazioni connesse. Qualunque sia la ve- 
rità eterna dell’Islam valida in ogni luogo e in ogni tem- 
po, le sue teorizzazioni e le sue pratiche in momenti e 
luoghi specifici devono essere studiate così come si so- 
no presentate o si presentano a tutt'oggi. 


Lo scopo degli studi islamici 


Sulla base di queste distinzioni preliminari, è possibi- 
le identificare tre filoni distinti che rientrano sotto il ti- 
tolo generico di studi islamici: 


1. Lo studio normativo della religione islamica è in ge- 
nere condotto da musulmani con lo scopo di acqui- 
sire conoscenza della verità religiosa. Ciò implica lo 
studio delle scienze religiose islamiche: l’esegesi del 
Corano (tafsir), la scienza delle tradizioni (‘lm al- 
badit), la giurisprudenza (figb) e la teologia metafisi- 
ca (kalim). Svolti tradizionalmente nelle moschee e 
in speciali scuole religiose (r2adrasa), in genere que- 
sti studi oggigiorno sono impartiti nelle facoltà di 
diritto religioso ($ar7") e di scienze religiose (‘ulz7 
al-din) delle università o di speciali istituti islamici 
delle varie nazioni musulmane. Occorre notare, co- 
munque, che gli studi normativi dell’Islam possono 
essere intrapresi anche da non musulmani, come ad 
esempio da cristiani che intendano svolgere un’ope- 
ra di evangelizzazione nella comunità musulmana o 
sviluppare una teologia religiosa nella quale un ruo- 
lo specifico sia assegnato all'Islam. 

2. Lo studio non normativo della religione islamica vie- 
ne svolto in genere presso le università e ha per og- 
getto sia ciò che i musulmani considerano essere il 
vero Islam (soprattutto le scienze religiose islami- 
che) sia ciò che è considerato essere l'Islam vivente 
(le concrete espressioni religiose dei musulmani). 
Questi studi di carattere non normativo della reli- 
gione islamica possono essere intrapresi allo stesso 
modo da musulmani e da non musulmani: essenzia- 
le è l'osservanza delle regole generali della ricerca 
scientifica. Questo è ciò che in genere viene definito 
«studi islamici». 

3. Lo studio non normativo degli aspetti islamici delle 
società e delle culture musulmane in senso lato non è 
indirizzato nei confronti dell’Islam in quanto tale. 
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In questo caso, si prende in considerazione un con- 
testo allargato, affrontando aspetti dell’Islam da un 
punto di vista storico, letterario, antropologico cul- 
turale o sociologico, e non specificamente religioso. 


Nel presente contributo, si è focalizzata l’attenzione 
sulle due forme non normative degli studi, definite stu- 
di islamici in senso stretto l’una (2), e in senso più am- 
pio l’altra (3). Gli studi islamici in senso stretto si con- 
centrano sulla religione islamica in quanto tale, mentre 
gli altri si occupano degli aspetti che sono parte inte- 
grante delle comunità musulmane e che, sebbene sele- 
zionati all’interno dell’esperienza islamica, possono 
avere un significato religioso (cioè islamico) per gruppi 
musulmani specifici e non averne alcuno per altri. 

Nel caso di studi di determinate comunità musulma- 
ne, può essere fatta un'ulteriore distinzione. Da un lato, 
alcuni concetti islamici generali possono essere tenuti 
in considerazione — implicitamente o esplicitamente — 
dai ricercatori, anche quando la ricerca sia limitata ad 
una sola o a poche situazioni concrete; in studi di que- 
sto tipo, malgrado il loro carattere specialistico, l'Islam 
nel suo insieme rimane nell’orizzonte del ricercatore. 
Dall’altro lato vi sono studi che, analizzando comunità 
musulmane di un’area e di un periodo specifici, non 
prendono in considerazione nessun concetto generale 
dell’Islam. Eppure queste ricerche rientrano implicita- 
mente nell’ambito degli studi islamici nel senso più am- 
pio della definizione, nella misura in cui siano di una 
qualche utilità per gli islamologi. 


Storia degli studi islamici in senso stretto 


Lo sviluppo di un interesse scientifico nei confronti 
dell'Islam in quanto religione rappresenta in parte la ri- 
sposta critica alle numerose immagini di Muhammad e 
della religione islamica in generale ampiamente diffuse 
nell'Europa medievale. Sebbene la scienza e la filosofia 
arabe fossero apprezzate è ammirate, l'Islam era dipin- 
to come il grande avversario del Cristianesimo. Il primo 
tentativo di acquisire una conoscenza più scientifica e 
basata su fonti dirette della religione islamica fu effet- 
tuato da Pietro il Venerabile, abate di Cluny (1094 cir- 
ca-1156), il quale finanziò un’éguipe di traduttori che 
lavorò in Spagna. Uno dei risultati di quest’operazione 
fu la prima traduzione in latino del Corano, portata a 
termine nel 1143 da Robert Ketton. 

Sin dall’inizio del XVI secolo, l'arabo e le altre lingue 
cosiddette islamiche (in primo luogo persiano e turco) 
vennero studiate nelle università europee: la competen- 
za linguistica era il principale prerequisito per un’inda- 
gine sull’Islam. Altro prerequisito era lo studio serio 
della storia islamica, condotto in un primo tempo (dal 
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XVI secolo) come storia dei popoli musulmani, in parti- 
colar modo dei Turchi, e in un secondo momento (a 
partire dal XVII secolo) come storia della religione isla- 
mica che, grazie all’Illuminismo, venne compresa e sti- 
mata in modo più adeguato. Di grande interesse è l’og- 
gettiva descrizione della religione islamica basata su 
fonti musulmane presentata da Adrian Reland nel suo 
De religione mohammedica libri duo (1705; 2° ed. 
1717). Questi primi approcci condussero allo sviluppo 
degli studi islamici come disciplina basata sulla critica 
testuale e sull’analisi storica, e con un progetto di reda- 
zione di una storia della religione e della cultura islami- 
che. Come moderno settore disciplinare, gli studi isla- 
mici nacquero a metà del xTx secolo con la pubblicazio- 
ne delle biografie di Muhammad di Gustav Weil 
(1843), William Muir (1861; ed. riv. 1912) e Aloys 
Spenger (1-M, 1861-1865). I primi studi sul Corano fu- 
rono quello di Weil (Historisch-kritische Einletitung in 
den Koran, 1844; 2° ed. 1878) e quello di Theodor Nél- 
deke (Geschichte des Qoran, I-11, 1860; 2° ed. riv. 1909- 
1938). Due opere di Alfred von Kremer (Geschichte der 
herrschenden Ideen des Islams, 1868, e Culturgeschich- 
tliche Streifziige auf dem Gebiete des Islams, 1873) rap- 
presentano i primi tentativi di presentare la storia del- 
l'Islam come un’unità integrata. 

Gli studi islamici in quanto parte degli studi orien- 
tali. Nel xIx secolo, lo sviluppo degli studi islamici è 
stato parte integrante della crescita generale degli studi 
orientali, comunemente definiti col termine di «orien- 
talismo». Questo sforzo ha rappresentato il primo se- 
rio incontro intellettuale tra l'Europa e un’altra civiltà, 
sebbene sia stato un incontro unilaterale nel quale gli 
stereotipi culturali sull’«Oriente» hanno inevitabil- 
mente svolto un loro ruolo. Gli studi orientali sono sta- 
ti modellati profondamente su quelli classici, nati nel 
XVI secolo; essi erano basati sulla filologia in senso lato, 
cioè sullo studio di una determinata cultura attraverso 
i testi da essa prodotti. Gli studi islamici in questo sen- 
so hanno condotto a quell’approccio non normativo 
alla religione islamica indicato nel suddetto punto 2. 
Questo settore è stato sempre complesso, presuppo- 
nendo un intenso studio dell’arabo e delle altre lingue 
«islamiche», studio che consente la preparazione di 
edizioni critiche e l’analisi dei testi, e comprende an- 
che la critica testuale e la storia letteraria. La familia- 
rità con i testi è a sua volta il prerequisito necessario al- 
lo studio storico. Con i contributi derivanti dallo stu- 
dio delle manifestazioni artistiche, architettoniche e 
religiose dell'Islam contemporaneo, le ricerche testua- 
li, storiche e antropologiche nel loro complesso prepa- 
rano la strada per lo studio della cultura e della religio- 
ne islamiche. 

All’interno della tradizione orientalistica, gli studi 


islamici vennero concepiti come una disciplina culturale 
e mostrano alcuni assunti della civiltà europea del tem- 
po, in particolare quello della superiorità della civiltà 
occidentale e dell’eccellenza dei suoi studiosi. L'atten- 
zione è stata posta in genere sulle differenze presenti tra 
la civiltà islamica e la cultura europea, accordando a 
quest’ultima, etnocentricamente, un peso maggiore. Ol- 
tre all’interesse per le sue origini, può essere scorta una 
certa predilezione per il periodo «classico» della civiltà 
islamica, una preferenza questa che è possibile intrave- 
dere anche in altre branche degli studi orientali. La spe- 
cializzazione condusse a ricerche sempre più dettagliate, 
e l’ideale di una visione onnicomprensiva dell’Islam so- 
vente si è ridotto alla mera padronanza di una enorme 
quantità di dati. Proprio come la preponderanza di fatti 
negli studi orientali ha dato agli studi islamici un orien- 
tamento piuttosto «positivista», anche l'approccio alla 
religione islamica si è basato essenzialmente sulla for- 
mulazione della successione dei fatti storici, dando poco 
importanza al problema del significato di questi stessi 
fatti, e cioè all'aspetto dell’interpretazione. 

Lo studio non normativo della religione islamica. La 
storia della religione islamica è stata affrontata in tre 
modi fondamentali. Un gran numero di storici, sulla 
falsariga dei molti studi di Julius Wellhausen (1844- 
1918) sulla fase islamica antica, ha concentrato la pro- 
pria attenzione sulla storia esterna dell’Islam. Storici 
più tardi, come Claude Cahen e Bernard Lewis, hanno 
mostrato quanta luce fosse possibile gettare sulle istitu- 
zioni e sui movimenti musulmani se osservati nel loro 
contesto di storia economica, sociale e politica. 

Un altro tipo di ricerca storica si è concentrato su 
quello che può essere definito come lo sviluppo interno 
alla cultura e alla religione islamica. Questo approccio 
venne introdotto da una delle più importanti persona- 
lità degli studi islamici, Ignàcz Goldziher (1850-1921), 
il quale tentò di stabilire la struttura fondamentale di 
una storia intellettuale dell'Islam. Un altro studioso che 
ha lavorato nella stessa direzione è stato Helmut Ritter 
(1892-1971), il quale ha mostrato le connessioni interne 
che legano molti concetti religiosi, per lo più mistici e 
teologici, nel loro sviluppo storico. 

A metà strada tra gli storici generali e gli storici delle 
religioni si trovano gli storici della cultura del periodo 
medievale come Carl Heinrich Becker (1876-1933), 
Jorg Kraemer (1917-1961) e Gustav Edmund von Gru- 
nebaum (1909-1972): tutti costoro collocarono gli svi- 
luppi religiosi nel più ampio quadro culturale della sto- 
ria politica e militare. Non può non essere menzionato 
il nome di Marshall G.S. Hodgson (1921-1968), che in- 
serì la storia dell'Islam nel suo insieme all’interno di 
una ricostruzione storico-culturale mondiale. 

Questi tre orientamenti storiografici si riscontrano 


anche nel gran numero di ricerche storiche specialisti- 
che su determinate comunità musulmane del passato, 
come pure negli studi che si occupano della storia con- 
temporanea delle società musulmane. A questo propo- 
sito, è necessario limitarsi ad indicare a grandi linee i 
punti principali della storia degli studi, menzionando 
alcuni nomi e omettendone molti altri di non minore 
importanza. (Le categorie che seguono ricalcano quelle 
proposte da Charles J. Adams nel suo lavoro di caratte- 
re generale del 1976 Islarzic Religious Tradition). 

Muhammad. Molti orientamenti diversi si sono svi- 
luppati a partire dai contributi delle summenzionate 
biografie di metà Ottocento. Nella sua biografia in due 
volumi (Mobammed, 1892-1895), Hubert Grimme ha 
dato largo spazio ai fattori sociali nella vita di Muham- 
mad e ha messo l’accento sulla figura del Profeta in 
quanto riformatore sociale; Frants Buhl ha raccolto tut- 
ti i materiali storici al suo tempo accessibili per la sua 
considerevole biografia di Muhammad, Das Leben 
Mubammed (1930; 28 ed. 1955). Tor Andrae, nel suo 
Die Person Mubammeds in Lebre und Glauben seiner 
Gemeinde del 1918 (trad. it. di F Gabrieli, Maometto. 
La sua vita e la sua fede, Bari [1934], rist. 1981), ha stu- 
diato la visione che di Muhammad, profeta e figura pa- 
radigmatica, ebbero i musulmani nel periodo successi- 
vo. Un lavoro di rottura negli studi del contesto in cui 
Muhammad visse e operò è il contributo in due volumi 
di W. Montgomery Watt, Mubammad at Mecca (1953) e 
Muhammad at Medina (1956), in cui si focalizza l’atten- 
zione su quei cambiamenti economici e sociali in Ara- 
bia (Mecca) che fecero da cornice all’attività profetica 
di Muhammad. La stimolante biografia di Maxime Ro- 
dinson, Mobammed (1961; la trad. ingl. è del 1971; 
trad. it. Maometto, Torino [1972] 1995, 3* ed.), inter- 
preta i dati storici da una simile prospettiva, inserendo- 
li però in una dimensione psicologica. Dopo un perio- 
do in cui l’attenzione è stata volta dagli studiosi ebrei 
alle influenze ebraiche su Muhammad e dagli studiosi 
cristiani a quelle cristiane, sembra essere sorta un’era in 
cui gli studiosi occidentali riconoscono l’originalità del- 
le realizzazioni di Muhammad. Le biografie di Muham- 
mad scritte da studiosi musulmani sono troppo nume- 
rose per darne conto estesamente in questa sede: l’ope- 
ra classica è quella di Ibn Ishaq (morto probabilmente 
nel 767), tradotta da A. Guillaume con il titolo di The 
Life of Mubammad (1955). E.S. Sabanegh ha studiato 
alcune biografie egiziane moderne nel suo Muhammad 
b. Abdallab “le Profhète”. Portraits contemporains, Egyp- 
te 1930-1950 (1982). 

Il Corano. Dopo l’importante traduzione in lingua 
inglese di George Sale (1697?-1736), pubblicata nel 
1734 con un famoso «discorso preliminare», hanno vi- 
sto la luce molte traduzioni del Corano, tra cui occorre 
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ricordare quella di Richard Bell (1937), quella di AJ. 
Arberry (1955) e quella, riconosciuta dai musulmani, di 
Marmaduke Pickthall (1930). Lo studio classico del te- 
sto coranico resta l’opera in tre volumi di Theodor Ndl- 
deke, nella sua seconda edizione (1909-1938) ampliata 
e rivista con il contributo di altri studiosi. Arthur Jef- 
fery ha pubblicato due studi importanti: The Textual 
History of the Qur'an (1937) e The Foreign Vocabulary 
of the Qur'àn (1938). All’accurata traduzione tedesca 
(1962) di Rudi Paret è seguita la pubblicazione del suo 
importante commento (1971). Rilevante il contributo 
di Angelika Neuwirth, Studien zur Komposition der 
mekkanischen Suren (1981). Nel suo Quranic Studies 
(1977), John Wansbrough ha messo in discussione la 
consolidata teoria di un precoce assemblaggio del testo 
coranico. 

Degno di nota è il fatto che, mentre è stato effettuato 
un grande progresso per quel che concerne gli aspetti 
critico-testuali, linguistici e letterari del Corano, lo stu- 
dio dei suoi contenuti, dei concetti e della visione del 
mondo in esso proposti — ovvero lo studio del suo si- 
gnificato — è stato avviato solo recentemente. In que- 
st'ambito, un ruolo pionieristico è stato svolto dall’ana- 
lisi semantica del Corano proposta da Toshihiko Izutsu 
nei suoi contributi: The Structure of the Ethical Terms in 
the Qur'an (1959; ed. riv. 1966) e God and Man in the 
Koran (1964). È superfluo ricordare che studi critici del 
Corano e di Muhammad hanno offeso alcune sensibi- 
lità musulmane più o meno allo stesso modo in cui cri- 
tiche della Bibbia hanno offeso alcuni biblisti cristiani. 

Lo studio del Corano implica quello dei commentari 
(tafsir) musulmani del Corano stesso: cfr. Koran und 
Koranexegese di Helmut Gàtje (1971) e Lectures du Co- 
ran di Mohammed Arkoun (1982). 

Hadit. La posizione critica che Golziher espose nel 
suo Mubammedanische Studien, 1 (1890; trad. ingl. 
1971), circa la datazione storica degli badit («tradizio- 
ni»), che furono ascritti a Muhammad e ai suoi Compa- 
gni, ma che in realtà sono di composizione posteriore, 
venne ripresa in seguito da Joseph Schacht (1902-1969) 
in The Origins of Mubammadan Jurisprudence (1950), 
che estese il dibattito alla loro autenticità, coinvolgendo 
in esso non solo i musulmani ma anche gli studiosi oc- 
cidentali. Il più tardo contributo di Fuat Sezgin (nella 
sua Geschichte des arabischen Schrifttums, 1, 1967) ha 
messo in discussione l’estremo criticismo di Goldziher 
e Schacht, sebbene la falsità di molte attribuzioni a 
Muhammad rimanga accertata. Dal momento che la 
sunna (composta dagli hadit) è la seconda fonte, dopo il 
Corano, della conoscenza religiosa e del diritto nell’I- 
slam, anche in questo caso i musulmani sono partico- 
larmente sensibili alla critica degli studiosi esterni. A 
questo proposito, cfr. G.H.A. Juynboll, The Autbenti- 
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city of the Tradition Literature. Discussions in Modern 
Egypt (1969). 

Diritto. I primi studiosi a chiarire la struttura del di- 
ritto religioso ($ar7") nell'Islam, il suo carattere ideale 
e le regole del ragionamento giuridico dei giuristi mu- 
sulmani furono Goldziher e Christiaan Snouck Hur- 
gronje (1857-1936), che studiò anche le applicazioni 
del diritto islamico, a fianco di quello consuetudinario, 
in Indonesia. Ulteriori approfondimenti vennero svolti 
da Éduard Sachau (1845-1930), Gothelf Bergstràsser 
(1886-1933) e specialmente da Joseph Schacht, che 
riassunse le sue scoperte in An Introduction to Islamic 
Law (1964). Le attuali tendenze all’islamizzazione negli 
Stati musulmani stanno facendo nuovamente tornare 
l'interesse per gli aspetti giuridici. Tra gli studiosi che si 
sono occupati dei cambiamenti nell’applicazione della 
Sari"a nei moderni Stati islamici, i nomi di J.N.D. An- 
derson e Noel J.A. Coulson meritano una menzione a 
parte. 

Teologia metafisica. È stato solo nel corso del xx se- 
colo che la speculazione teologica islamica (ka/m) è 
stata mostrata in tutta la sua originalità. Un importante 
studio sulle credenze musulmane antiche è The Muslim 
Creed (1933) di A.J. Wensinck. L'Introduction è la théo- 
logie musulmane (1948) di Georges Anawati e Louis 
Gardet dimostra la somiglianza strutturale presente fra 
i trattati teologici medievali cristiani e musulmani. Qui, 
come in altre opere, gli autori mettono l’accento sul ca- 
rattere apologetico della teologia islamica. D'altro can- 
to, Harry A. Wolfson nel suo The Philosophy of the Ka- 
lam (1976) individua con attenzione i parallelismi tra il 
pensiero teologico islamico, cristiano ed ebraico. Di 
una certa importanza sono i recenti studi di Richard 
M.D. Frank e J.R.T.M. Peters sulla teologia mu'tazilita. 

Filosofia islamica. Sulla scia del volume di T.J. De 
Boer sull'argomento (The History of Philosophy in 
Islam, 1901; trad. ingl. 1903; rist. 1961), la filosofia isla- 
mica è stata interpretata come uno sviluppo di quella 
aristotelica con aggiunte neoplatoniche. Un contributo 
importante su questa linea filosofica è Greek into Ara- 
bic (1962) di Richard Walzer. In seguito, comunque, è 
apparso chiaro che nell’Islam sono presenti tradizioni 
filosofiche più antiche di natura maggiormente gnosti- 
ca. Esse possono essere rintracciate nei circoli intellet- 
tuali Si'‘iti, sia in quelli duodecimani iraniani sia in quel- 
li settimani ismailiti. Questa scoperta si deve in partico- 
lare alle ricerche di Henry Corbin (1903-1978), i cui 
scritti — come Ex islam tranien (1-IV, 1971-1972) — han- 
no portato alla luce mondi spirituali nascosti ma ancora 
attivi. A questo proposito, cfr. anche Die islamiche 
Gnosis. Die estreme Schia und die ‘Alawiten (1982) di 
Heinz Halm. 

Misticismo. Il pensiero e le esperienze mistiche mu- 


sulmane hanno attirato l’attenzione di molti studiosi 
occidentali solo a partire dal XX secolo, specialmente 
grazie al lavoro di Reynold A. Nicholson (1868-1945) e 
di Louis Massignon (1883-1962). Il primo si è concen- 

trato su alcuni degli autori maggiori e sulle loro opere, 
come ad esempio il Matrawi di Galal al-Din Rumi; il 
secondo ha studiato lo sviluppo della terminologia mi- 

stica e ha prodotto una biografia del mistico del X seco- 
lo al-Hallag (I-IV, 1922; trad. ingl. 1982). Questo indi- 
rizzo di studi è stato proseguito da A.J. Arberry (1905- 
1969), che si è interessato soprattutto di poesia mistica, 
e da studiosi più tardi, come Annemarie Schimmel col 
suo Mystical Dimensions of Islam (1976). Grande atten- 
zione è stata posta nello studio dei vari ordini mistici 
musulmani, per esempio da J. Spencer Trimingham e F. 
de Yong. 

Arte e architettura islamiche. Questo campo neces- 
sita di una trattazione separata rispetto alle varie disci- 
pline che compongono gli studi islamici dal momento 
che ha per oggetto materiali diversi dai testi scritti ed è 
connesso con la storia dell’arte in genere. Tra gli studio- 
si che meritano di essere menzionati figurano K.A.C. 
Creswell (1879-1974) e Richard Ettinghausen (1906- 
1979), e in tempi più recenti Oleg Grabar e Robert Hil- 
lenbrand. Lo studio di questo settore sta via via inte- 
grandosi sempre più con la più ampia storia culturale 
dell'Islam. 

Istituzioni religiose. Negli ultimi decenni, importan- 
ti risultati sono stati ottenuti nella comprensione delle 
relazioni tra le istituzioni religiose islamiche e le società 
nella quali esse erano presenti. In La Cité musulmane 
(1954), Louis Gardet ha tentato di tracciare il profilo 
della società ideale secondo la prospettiva dell'Islam 
ortodosso, mentre H.A.R. Gibb e Harold Bowen, nelle 
prime due parti di Islarzic Society and the West (1950- 
1957), hanno dato conto della «struttura religiosa» mu- 
sulmana del xvi secolo, specialmente per quel che ri- 
guarda il processo di modernizzazione. Una notevole 
attenzione è stata riservata alle autorità religiose (‘u/a- 
ma’, gli fayb sufi) e ai diversi ruoli da queste rivestiti 
nella società. Scholars, Saints and Sufis, il volume curato 
da Nikki R. Keddie (1972), riporta gran parte di queste 
ricerche svolte nei primi anni Settanta. In quest'ambito 
è importante anche lo studio di A.C. Eccel Egypt, Islam 
and Social Change. Al-Azhar in Conflict and Accommo- 
dation (1984). Cfr.: Recognizing Islam. An Anthropolo- 
gist’s Introduction (1982) di Michael Gilsenan e Islamic 
Dilemmas. Reformers, Nationalists and Industrialization 
(1985), a cura di Ernest Gellner. 

L'Tslam contemporaneo. Già nel XIX secolo, viaggia- 
tori, impiegati statali come Christiaan Snouck Hur- 
gronje e antropologi come Edvard A. Westermarck 
(1862-1939) hanno fornito delle descrizioni della vita 


musulmana dell’epoca, e questo tipo di ricerche è cre- 
sciuto considerevolmente nel corso del XX secolo, so- 
prattutto per merito di antropologi. Rudolf Kriss e Hu- 
bert Kriss-Heinrich, ad esempio, hanno scritto un ma- 
nuale sull’Islam popolare, Vo/ksglaube im Bereich des 
Islams (1-11, 1960-1962); Klaus E. Miiller ha trattato cre- 
denze e pratiche diffuse presso gruppi settari islamici 
nel suo Kulturbistorische Studien zur Genese pseudoisla- 
mischer Sektengebilde in Vorderasien (1967); e Costance 
Padwick, nel suo Muslir: Devotions (1961), ha studiato 
i manuali di preghiera in uso all’epoca in Egitto. 

Fin dagli anni Sessanta del xx secolo molti studi im- 
portanti sull’Islam contemporaneo, nel più ampio con- 
testo della società e delle sue strutture, sono stati pub- 
blicati soprattutto ad opera di studiosi di scienze socia- 
li: ad esempio, Clifford Geertz, nel suo Isla: Observed 
(1968, trad. it. Islam: analisi socio-culturale dello svilup- 
po religioso in Marocco e in Indonesia, Brescia 1973), 
confronta le strutture islamiche marocchine e giavane- 
si. Altri contributi che, su questa falsariga, si sono con- 
centrati sulle strutture sufi, sono Saints and Sufi in Mo- 
dern Egypt (1973) di Michael Gilsenan e i due lavori sul 
Marocco, Saints of the Atlas (1969) e Muslim Society 
(1981), di Ernest Gellner. A questo stessa categoria ap- 
partengono i molti scritti di Jacques Serque che tratta- 
no della società araba e del ruolo svolto al suo interno 
dall’Islam. La letteratura sulla condizione delle donne 
nelle società musulmane sta crescendo rapidamente: si 
veda, ad esempio, il volume a cura di Lois Beck e Nikki 
R. Keddie, Women in the Muslim World (1978). 

Sviluppi moderni nell'Islam. Studi d’insieme sui mo- 
derni sviluppi delle nazioni musulmane presero l’avvio 
nel 1932 con la pubblicazione del volume a cura di 
H.R.A. Gibb, Whither Islam? A Survey of Modern Mo- 
vements in the Moslem World, cui seguirono nel 1947, a 
firma dello stesso Gibb, Modern Trends in Islam, e nel 
1957 Islam in Modern History di Wilfred Cantwell 
Smith. Da allora è divenuto chiaro che i recenti svilup- 
pi devono essere studiati all’interno della società nella 
quale essi hanno luogo e che, sebbene alcuni parametri 
possano essere validi per quasi tutte le nazioni musul- 
mane, in ciascun paese i vari gruppi, incluso il governo, 
possiedono la loro propria visione dell’Islam. Il mag- 
giore contributo per la formulazione di questi concetti 
è il volume Der Islam in der Gegenwart, uscito a cura di 
Werner Ende e Udo Steinbach nel 1984 (trad. it. L'T- 
slam oggi, a cura di Agostino Cilardo, Bologna 1991). 
Inoltre, gli eventi rivoluzionari in Iran hanno mostrato 
che gli islamologi di tradizione orientalista semplice- 
mente non avevano strumenti adeguati per interpretare 
ciò che avveniva nei paesi musulmani. D'altro canto, 
Religion in the Middle East. Three Religions in Concord 
and Conflict (1-11, 1969) a cura di A.J. Arberry deve es- 
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sere ricordato in questa sede come esempio di ricerca 
imparziale e obiettiva sulle tre grandi religioni che coe- 
sistono nel Medio Oriente, in un contesto tormentato 
da tensioni politiche, contesto nel quale la religione è 
stata abusivamente chiamata in causa per ogni scopo e 
le buone relazioni fra le tre tradizioni sono state ostaco- 
late da pretese di esclusività. 


Gli studi islamici attuali nel senso più ampio 


Come in altri campi di studio e in altre discipline, an- 
che negli studi islamici sono entrati nuovi argomenti, 
sia a causa dello sviluppo interno alla ricerca scientifica 
sia a causa dei cambiamenti che attualmente hanno luo- 
go nei Paesi musulmani, cambiamenti che richiedono 
un'interpretazione. 

Problemi metodologici. Un intenso dibattito episte- 
mologico sembra essere stato assente negli studi isla- 
mici fino agli anni Sessanta, principalmente a causa 
della pesante eredità della tradizione dotta. Tuttavia, vi 
sono state altre correnti anche in seno agli studi islami- 
ci e, con l’inserimento della ricerca testuale all’interno 
di una più ampia prospettiva culturale e financo reli- 
giosa, studiosi quali Louis Massignon, Gustav E. von 
Grunebaum, Wilfred Cantwell Smith e Clifford Ge- 
ertz sono stati in grado di osservare l’universo islamico 
in modi nuovi. In questa sede, analizzeremo tre pro- 
blematiche di capitale importanza: 1) la questione del- 
le identità islamiche; 2) la sempre maggiore rivendica- 
zione delle identità islamiche; 3) l'Islam come religione 
e fede viva. 

La questione delle identità islamiche. Tra gli studio- 
si occidentali che hanno riesaminato le consolidate let- 
ture della tradizione islamica, John Wansbrough ha 
aperto la via ad una nuova corrente di studi critici sul 
testo coranico con la sua opera, già precedentemente 
citata, Quranic Studies e ha esteso la sua ricerca anche 
alla storia islamica antica con il suo The Sectarian Mi- 
lieu (1978). In un’opera ancora più controversa, Haga- 
rism. The Making of Islamic World (1977), Patricia Cro- 
ne e Michael Cook hanno sostenuto che la formazione 
storica della religione e della civiltà islamica può essere 
spiegata dal punto di vista di una complessa rete di re- 
lazioni ebraico-arabe. Sebbene la loro posizione abbia 
trovato pochi consensi, essa può condurre altri studiosi 
a riconsiderare nelle proprie ricerche il peso del mate- 
riale storico falsificato. 

La rivendicazione delle identità islamiche. La cre- 
scente partecipazione di studiosi musulmani nel campo 
degli studi islamici ha avuto l’effetto contrario rispetto 
a quello appena descritto. L'intenzione di rivendicare 
l'identità islamica diviene evidente in libri quali Islamic 
Perspectives. Studies in Honor of Sayyid Abul Ala Maw- 
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dudi (1979), a cura di Khurshid Ahmad e Zafar Ishaq 
Ansari, e Islam: and Contemporary Society (1982), a cura 
di Salem Azzam. Un contributo essenziale degli studio- 
si musulmani è quello di rendere concezioni islamiche 
accessibili agli altri islamologi; il loro lavoro dovrebbe 
condurre, oltre a ciò, a dibattiti interni alla comunità 
musulmana. Degni di nota, per esempio, sono l’impo- 
stazione semiotica proposta da Mohammed Arkoun in 
Lectures du Coran (1983) e gli studi sulla storia del pen- 
siero islamico di Fazlur Rahman, come nel caso del suo 
Prophecy in Islam. Philosophy and Orthodoxy (1979). 

L'Islam in quanto religione vivente. Recentemente, 
una riflessione di natura metodologica ed epistemologi- 
ca è stata ampiamente stimolata dal crescente interesse 
per l'Islam in quanto religione e fede viva, che si con- 
nette con specifiche contingenze politiche e con pro- 
blematiche economiche e sociali. Ne consegue che il si- 
gnificato di eventi e processi di cambiamento delle na- 
zioni musulmane viene studiato sempre più nel con- 
temporaneo quadro culturale e religioso islamico. Tre 
sono le domande fondamentali in questo settore degli 
studi islamici in senso lato: 


1. Quale tipo di gruppi sostiene e diffonde le varie in- 
terpretazioni specifiche dell’Islam, e chi sono i /ea- 
der di questi gruppi? 

2. Come si collegano specifici cambiamenti delle isti- 
tuzioni religiose (o di istituzioni legittimate dalla re- 
ligione) a cambiamenti della società nel suo com- 
plesso, e quali sono le ricadute di questi cambia- 
menti sociali sulle istituzioni e viceversa? 

3. Quali funzioni sociali di carattere generale esercita- 
no le ideologie e le pratiche islamiche in seno alle 
varie società musulmane, oltre al loro specifico ruo- 
lo religioso? 


Tali questioni possono riguardare anche le società 
musulmane del passato, sempre che vi siano dati storici 
sufficienti per dare ad esse una risposta. Certamente, è 
un segno di progresso epistemologico che gli argomen- 
ti esclusi dalla ricerca cinquanta anni fa a causa della 
mancanza di adeguati strumenti metodologici possano 
adesso rientrare nel campo d’indagine degli studi isla- 
mici. Possiamo pensare alle distinzioni che ora è possi- 
bile fare tra le implicazioni religiose e quelle di altra na- 
tura (ad esempio, politiche) dei dati islamici, come pu- 
re alla nostra capacità di penetrazione nel fascino che 
specifiche ideologie e pratiche islamiche esercitano su 
alcuni gruppi. 

La tradizione in senso lato. Anche il concetto di tra- 
dizione ha suscitato nuovo interesse negli studi islamici 
soprattutto presso gli storici e gli antropologi, i quali ri- 
conoscono che le varie generazioni di musulmani han- 


no interpretato la loro vita, il loro mondo e la storia al- 
l'interno di una cornice religiosa e culturale, cioè la 
«tradizione», della società in cui sono nate. Da un lato, 
abbiamo la «grande» tradizione normativa con elemen- 
ti che vanno dal Corano e da parti della fari" a partico- 
lari credenze, pratiche cultuali, e figure ed episodi pa- 
radigmatici nella storia islamica. Dall’altro lato, nello 
studio di ciascuna regione dobbiamo tener conto di nu- 
merosi elementi della «piccola» tradizione locale, che 
includono eventi leggendari nella storia dell’area, mira- 
coli e doni di santi specifici, gli effetti meritori di certe 
pratiche e così via, cioè di tutto ciò che costituisce la re- 
ligione popolare locale. 

Nuovi argomenti di ricerca. In conseguenza di que- 
ste e di altre problematiche metodologiche, nuovi cam- 
pi di ricerca si sono sviluppati all’interno del nostro 
orizzonte di studi: tra questi, ne ricordiamo alcuni a 
mo’ d’esempio. 

Rinascita dell'Islam. Forme diverse di rinascita isla- 
mica sono state segnalate in vari Paesi da osservatori 
musulmani e non. Mentre i media hanno segnalato il 
carattere politico ed «esotico», o addirittura odioso, di 
tale rinnovamento, è necessaria un’indagine scientifica 
che studi i vari settori della vita e della società interes- 
sati dal fenomeno (così come i suoi aspetti religiosi e 
non religiosi) attraverso criteri di matrice islamica e cri- 
teri derivati dallo studio scientifico della religione. È 
necessario anche tenere presenti i movimenti di riforma 
e rinnovamento più antichi. 

Ideologizzazione dell'Islam. Nel corso degli ultimi 
cento anni si è sviluppato un gran numero di ideologie 
islamiche; ciò che per secoli è stata considerata una re- 
ligione basata sulla rivelazione sembra essere diventato, 
in alcuni settori, un sistema islamico o un’ideologia di 
natura cognitiva, in cui la dimensione della fede e della 
conoscenza religiosa ha ceduto il passo a un definito in- 
sieme di convinzioni e valori. Questo fenomeno di 
ideologizzazione risponde a un'esigenza di razionaliz- 
zazione e può servire per scopi apologetici, ad esempio, 
in opposizione alla critica occidentale, o contro tenden- 
ze interne alla secolarizzazione. Spesso l'aggettivo «isla- 
mico» suggerisce la ricerca di una corrispondenza tra la 
più antica tradizione culturale e religiosa e le soluzioni 
proposte per i problemi del presente. 

Islam, azione politica e comportamento sociale ed 
economico. Dopo un periodo di dominio occidentale 
in cui un’espressione politica dell’Islam è stata presso- 
ché impossibile, l’Islam è giunto nuovamente a svolgere 
vari ruoli politici in contesti sia progressisti sia conser- 
vatori, in genere aggirando l’autorità degli esponenti 
istruiti in diritto religioso, gli /274°. Una domanda 
sorge spontanea: quali sono le possibilità e i limiti del- 
l’uso e dell’abuso dell’Islam in ambito politico, sociale 


ed economico? L'Islam ha permesso lo sviluppo di si- 
stemi economici molto diversi (inclusa una forma di ca- 
pitalismo), come dimostrato da Maxime Rodinson 
(1966). E possibile continuare a chiedersi in che modo 
l'Islam possa essere messo in relazione — positivamente 
o negativamente — allo sviluppo economico, e determi- 
nare a quali valori di base debba essere subordinata la 
crescita economica in un contesto islamico. Che l'Islam 
sia essenzialmente uno stile di vita e un comportamento 
sociale è divenuto nuovamente evidente, per esempio, 
nella diffusione del velo e nelle espressioni di solida- 
rietà tra musulmani di zone del mondo lontane tra loro. 

L'interpretazione che i musulmani danno di sé. Nel 
corso della storia degli studi islamici, sono stati com- 
piuti gravi fraintendimenti ermeneutici, ossia errori di 
interpretazione. Gli studiosi occidentali, ad esempio, 
tendono a reificare l'Islam, dimenticando che l’«Islam» 
in sé non esiste, che con «Islam» si intende sempre l'I- 
slam interpretato, e che i musulmani continuano a dar 
vita a questo processo di interpretazione. Molta mag- 
giore attenzione dovrebbe essere posta, senza ricorrere 
a interpretazioni o spiegazioni imposte dall’esterno, a 
ciò che autori, oratori, gruppi e movimenti musulmani 
vogliono dire concretamente quando si esprimono in 
specifiche situazioni. In questo, come in altri settori 
della disciplina, sarebbe appropriato condurre studi in 
collaborazione con ricercatori musulmani. 

Interazioni con altre comunità e loro rappresenta- 
zioni dell'Islam. Probabilmente è segno della rinascita 
degli studi islamici il fatto che l'Islam non sia più stu- 
diato soltanto come una cultura, una tradizione e una 
religione isolata che ha assimilato elementi estranei, 
ma che maggiore attenzione sia accordata alla diffusio- 
ne dell’Islam, ai processi di interazione con altre co- 
munità e alle immagini islamiche delle altre religioni e 
del mondo non musulmano in genere. Questa linea di 
ricerca è attestata innanzitutto nei lavori di studiosi 
arabi come Albert Hourani, Abdallah Laroui e altri, 
ma anche da pubblicazioni quali The Muslim Disco- 
very of Europe (1982) di Bernard Lewis (trad. it. I r2u- 
sulmani alla scoperta dell'Europa, prefazione di Fran- 
cesco Gabrieli, Roma-Bari 1991, Milano 1992 [2? ed.]) 
e Euro-Arab Dialogue. Relations between the Two Cul- 
tures (1985) a cura di Derek Hopwood. Lo sviluppo di 
questi studi è la conseguenza dell’aver riconosciuto al- 
la religione e alla cultura islamiche un ruolo autonomo 
nelle relazioni religiose e culturali a livello internazio- 
nale, relazioni a loro volta connesse a quelle politiche e 
di altra natura. Anche la recente creazione, in molte 
nazioni occidentali, di ampie comunità musulmane 
che vivono fianco a fianco alla maggioranza non mu- 
sulmana può aver generato, sia in America settentrio- 
nale che in Europa occidentale, una maggiore sensibi- 
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lità nei confronti della convivenza di culture e religioni 
diverse. 

Lo studio della religione nelle società islamiche. Lo 
studio della religione come uno degli epicentri degli 
studi islamici ha ricevuto una profonda attenzione da 
parte di Wilfred Cantwell Smith, in particolare nel suo 
On Understanding Islam (1980). Il maggiore problema 
epistemologico negli studi islamici sembra ancora esse- 
re la difficoltà di correlare le categorie scientifiche di 
descrizione, analisi e interpretazione con adeguate «let- 
ture», concettualizzazioni e traslazioni dei dati grezzi 
delle realtà islamiche. Dal momento che «l'Islam» non 
è un dato empirico nello stesso modo in cui lo è un te- 
sto concreto, una pratica o persino un’ideologia, sia il 
modo in cui l'Islam è «tematizzato» sia il presunto con- 
cetto di «realtà» dell'Islam dipendono largamente dai 
concetti e dalle categorie con cui uno specifico studioso 
sta lavorando. È naturale che alcuni insiemi di concetti 
portino alla negazione di qualunque «realtà» dell’I- 
slam, o quantomeno alla negazione della possibilità di 
qualsiasi conoscenza scientifica di una realtà siffatta. 
Ciò non significa che una posizione di questo tipo pre- 
cluda un importante lavoro nel campo degli studi isla- 
mici, ma piuttosto significa che, in questo caso, il con- 
cetto di «Islam» ha poco senso scientifico. 

Pertanto, come andrebbe affrontata e studiata la reli- 
gione nell’ambito degli studi islamici? Il punto fermo 
deve essere il riconoscimento del fatto che l'Islam è 
sempre connesso agli individui, alle singole società e al- 
la comunità musulmana allargata. Mentre testi, monu- 
menti, pratiche sociali e così via, sacri e profani che sia- 
no, esistono comunque in quanto tali, ciò non è vero per 
l’«Islam», che esiste innanzitutto in quanto significato 
per le persone, sia musulmane sia esterne (includendo 
anche gli islamologi non musulmani). Il significato sog- 
gettivo di un dato specifico, comunque, può essere dif- 
ferente per ciascun individuo; in termini astratti, i signi- 
ficati religiosi non sono intrinseci a fatti specifici. Se sia- 
mo interessati a tali significati, un accurato studio scien- 
tifico degli aspetti religiosi dell’Islam dovrebbe evitare 
l’uso di termini generici derivati dalle lingue occidentali, 
come ad esempio religione, visione del mondo, ideologia, 
fede e così via, e dovrebbe, al contrario, basarsi sull’ana- 
lisi di quei dati che hanno significato per i gruppi di mu- 
sulmani, dati che, per così dire, hanno un valore semio- 
tico o simbolico per i musulmani. 

L'Islam in quanto religione, nel senso stretto del ter- 
mine, probabilmente può essere definito più come una 
rete di segni o come un sistema semiotico; quando tali 
segni sono interiorizzati divengono dei simboli. È inte- 
ressante notare che il Corano allude a questo processo. 
Certamente, l'Islam costituisce la giusta risposta umana 
agli ayàt («segni», a volte il termine è tradotto con 
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«simboli») che al genere umano sono stati dati dal Co- 
rano, dalla natura e dalla storia. Gli #y4? sono i punti di 
incontro, di legame della rivelazione divina e della ri- 
flessione umana. Facendo pieno uso della ragione, ai 
musulmani è ingiunto di trarre le giuste conclusioni da 
questi 4y4t per la loro vita sulla terra, per la vita e l’or- 
dine della società e per la beatitudine eterna. Il musul- 
mano è chiamato ad abbandonare se stesso a Dio che 
ha inviato gli 4y4t e ad obbedire al suo volere come vie- 
ne comunicato attraverso gli 4y4! stessi. Egli deve fare 
appello ad altre persone affinché seguano e compren- 
dano anch'esse i segni. Prima di ogni altra cosa, egli de- 
ve comprendere che lo stesso Corano è un «segno» ri- 
velato all'umanità. La religione nel senso islamico è fe- 
de (in Dio), conoscenza (dei segni dati da Dio) e uno 
stile di vita che si accordi a tutto ciò. 

Dal momento che quest’interpretazione corrisponde 
al concetto islamico di religione, essa evita di appiattire 
i dati islamici su concezioni coniate in Occidente, che 
sono connesse a ideali, visioni, ideologie e fedi fonda- 
mentalmente alieni all’Islam visto dai musulmani. Coin- 
cidente col centro dell'interesse dei musulmani, questo 
approccio scopre il senso dell’universo, dell'umanità e 
della società, come pure le regole della giusta condotta 
e del corretto pensare attraverso lo studio degli 4y4f che 
forniscono significato, orientamento e guida. Uno stu- 
dio dell’Islam come rete di segni rivelerà alcuni stru- 
menti invariabili del significato religioso, strumenti che 
consentono la comunicazione tra musulmani nel tempo 
e nello spazio. Nell’affrontare l’Islam come un sistema 
di segni religiosi e di comunicazione, si evita di passare 
da un estremo all’altro, cioè dalla reificazione dell’I- 
slam (e dalla conseguente ricerca di una sua essenza 
eterna) alla negazione di una qualsiasi realtà dell'Islam 
confrontato con il mondo reale. 
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SUFISMO. Una delle manifestazioni più autentica- 
mente creative della vita religiosa dell’Islam è la tradi- 
zione mistica nota come Sufismo. Il termine deriva pro- 
babilmente dal vocabolo arabo s#f («lana»), in quanto 
gli aderenti al Sufismo indossavano indumenti di lana 
grezza come simbolo del loro rifiuto del mondo. 


Le origini 
Etimologie diverse, tuttavia, sono state proposte da 


alcuni mistici musulmani, come Abiù Bakr al-Kalabadi 
(morto tra il 990 e il 995) e ‘Ali al-Hugwirî (morto pro- 


babilmente nel 1071 o 1072): sa/f, «rango», a indicare il 
carattere elitario del gruppo; suffa, «panca», con allu- 
sione alla «Gente della panca», i primi seguaci del Pro- 
feta Muhammad che si riunivano nella moschea di Me- 
dina; safà’, «purezza», con riferimento alla severità mo- 
rale tipica dei sufi. La soluzione del problema etimolo- 
gico, comunque, non è così essenziale: basti riconosce- 
re che i termini sufi e Sufismo evocano una complessa 
articolazione di significati, tra cui il rifiuto del mondo, 
l’unione profonda con il Profeta e con il suo messaggio, 
la ricerca spirituale capace di innalzare alla totale inti- 
mità con Dio. 

Alcuni tra i primi studiosi occidentali del Sufismo ri- 
tennero che il misticismo fosse incompatibile con la 
concezione musulmana di un Dio onnipotente e tra- 
scendente, con il quale l’uomo può condividere ben 


poca intimità. Essi conclusero che il misticismo sùfî 


nacque dal contatto dell’Islam con altre religioni, spe- 
cialmente il Cristianesimo e il Buddhismo. Questa teo- 
ria non è più considerata valida per due ragioni: in pri- 
mo luogo perché la concezione coranica del rapporto 
fra l’uomo e Dio è molto complessa, poiché sottolinea 
egualmente la trascendenza e l’immanenza; in secondo 
luogo perché, pur non negando che l’Islam si è svilup- 
pato all’interno di un ampio pluralismo religioso, non si 
può concludere che gli aspetti comuni all’Islam e ad al- 
tre religioni siano necessariamente da quelle derivati. 

La visione coranica del rapporto tra Dio e uomo pre- 
senta una serie di contrasti. Da un lato, infatti, Dio è 
l’onnipotente creatore e signore del cosmo, che sostie- 
ne l'universo in ogni istante (Corano 10,3ss.); gli uomi- 
ni sono i suoi servitori, finiti, vulnerabili, e predisposti 
al male (2,30ss. e 15,26ss). Dio è legislatore e giudice 
(sure 81 e 82); tutto ciò che egli vuole accade (2,142; 
3,47; 3,129; 5,40; 13,27). I servi di Dio hanno il dovere 
assoluto di abbracciare il suo volere, senza mai chieder- 
ne il significato, poiché essi saranno ricompensati o pu- 
niti secondo le loro azioni. Violare questo rapporto pa- 
drone-servo (rabb-abd) conduce inesorabilmente al 
sommo peccato di ir, la sostituzione di un altro pote- 
re a quello di Dio. 

Ma d’altro canto l’inaccessibilità del Dio trascenden- 
te va compresa nel contesto di quei versetti coranici che 
parlano della sua costante presenza nel mondo e insie- 
me nel cuore dei suoi fedeli. Non soffiò egli il proprio 
spirito in Adamo al momento della creazione (Corano 
15,29; 38,72)? E non è forse egli più vicino all’uomo di 
quanto lo sia la sua vena giugulare (50,15)? La presenza 
di Dio pervade tutto, perché a lui appartengono l’occi- 
dente e l’oriente, l’intera creazione, 


.. e ovunque vi volgiate ivi è il volto di Dio, ché Dio è ampio 
sapiente (2,115). 
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Il Corano impone a ogni musulmano la pratica di ri- 
cordare Dio (33,41), poiché il cuore tranquillo è quello 
in cui il ricordo di Dio è diventato una seconda natura 
(13,28s.). Il versetto coranico decisivo per i sufi, tutta- 
via, è quello che descrive la stipulazione del patto pri- 
mordiale fra Dio e le anime degli uomini in un tempo 
anteriore alla creazione del cosmo: 


E quando il tuo Signore trasse dai lombi dei figli d’Adamo 
tutti i lor discendenti e li fece testimoniare contro se stessi (di- 
cendo): «Non sono Io, chiese, il vostro Signore?» Ed essi ri- 
sposero: «Sì, l’attestiamo» (7,172). 


Questo accadimento unico, che conferma l’unione di 
Dio e delle anime di tutti gli uomini, è divenuto famoso 
nella letteratura sufi come «il Giorno dell’A/ast», il 
giorno in cui Dio chiese «Alastu bi-rabbikum» («Non 
sono il vostro Signore?»). Lo scopo di ogni mistico mu- 
sulmano è di ricatturare questa esperienza di amorosa 
intimità con il Signore dei mondi. 

L'esperienza dell’unione mistica, quindi, non deve 
essere considerata estranea all'Islam. Al contrario, lo 
sviluppo spirituale interiore diviene, relativamente pre- 
sto, argomento delle opere di importanti commentatori 
coranici. Dei due metodi tradizionali di esegesi corani- 
ca predominanti, il tafsir sottolinea gli elementi essote- 
rici del testo (grammatica, filologia, storia, dogmi, ecc.), 
mentre il ta’wi/ si rivolge alla ricerca di significati na- 
scosti, alla dimensione esoterica del testo coranico. Il 
ta'wil è stato il metodo preferito dai sufi (e in generale 
dagli $i'iti). 

I primi commentatori, come Mugqatil ibn Sulayman 
(morto nel 767), spesso univano il metodo letterale a 
quello allegorico a seconda del versetto considerato. 
Più importante è il contributo del sesto imam della Sî‘a, 
Ga'far al-Sadiq (morto nel 765), dal quale emerge non 
soltanto la cultura del commentatore, ma anche la sua 
spiritualità. Penetrare il senso profondo del Corano di- 
pende, quindi, anche dallo sviluppo spirituale dell’in- 
terprete. Poiché testo e commentatore interagiscono 
dinamicamente, in quanto realtà viventi, il Corano rive- 
la tanto più se stesso, quanto più il musulmano è pro- 
gredito nella vita spirituale. Il potere del testo è tale che 
molti suoi interpreti sufi posteriori, come Sahl al-Tusta- 
ri (morto nell’896), al solo udire la recitazione del testo 
sacro cadevano in estasi. 

Il movimento ascetico. I primi elementi catalizzatori 
per lo sviluppo del misticismo islamico, tuttavia, non 
furono tutti di natura spirituale. Un ruolo centrale eb- 
bero anche i drammatici capovolgimenti sociali e politi- 
ci seguiti all'avvento al potere della dinastia degli 
Omayyadi, alla metà del va secolo. La capitale dell’Im- 
pero fu spostata da Medina all’opulenta e cosmopolita 
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Damasco e il rapido espandersi dell'Islam diffuse enor- 
mi ricchezze ed eterogeneità etnica in quello che in ori- 
gine era stato un movimento arabo di carattere piutto- 
sto spartano. Per reazione alla mondanità degli Omay- 
yadi, comparvero i primi asceti, che individualmente 
predicavano il ritorno ai valori eroici del Corano e la ri- 
nuncia alle ricchezze e agli allettamenti del potere ter- 
reno. I centri principali del movimento ascetico dei se- 
coli VII e IX furono l’Irag, specialmente le città di Bas- 
sora, Kufa e Bagdad, la provincia del Khorasan, spe- 
cialmente la città di Balkh, e l’Egitto. 

Hasan al-Basri. Figura di spicco di questo periodo fu 
Hasan al-Basri, nato a Medina nel 642, ma vissuto a 
Bassora, dove morì nel 728, rinomato per la sua devo- 
zione e per l'eccezionale eloquenza. Al centro della sua 
predicazione era il rifiuto del mondo (4/-dunyà), da lui 
descritto, in una lettera al califfo omayyade 'Umar ibn 
‘Abd al-'Aziz (in carica dal 717 al 720), come un ser- 
pente velenoso, morbido al tatto, ma mortale. Hasan 
contrappone questo mondo, transeunte e corrotto, al 
mondo futuro, l’unico permanente e appagante. 

Questo atteggiamento antimondano condusse Hasan 
a posizioni estreme, di cui un esempio si trova nella let- 
tera citata, dove viene affermato che la creazione fu un 
errore. Egli continua dicendo che Dio odiò il suo lavo- 
ro, fin dal primo momento che lo vide. Questa posizio- 
ne teologica si scontra con il concetto fondamentale del 
valore della creazione, comune all’Islam, all’Ebraismo e 
al Cristianesimo. Il Genesi afferma (1,31): «Dio vide 
quanto aveva fatto ed era cosa molto buona». Ci porte- 
rebbe lontano dall’obiettivo del presente articolo inda- 
gare sull'origine di questa condanna del mondo mate- 
riale, che ricorda la posizione degli gnostici; è sufficien- 
te ricordare che l’ambivalenza verso la materialità rima- 
se un aspetto significativo del misticismo islamico suc- 
cessivo. L'influsso delle idee gnostiche, in ogni modo, 
continuò a plasmare a lungo il Sufismo, specialmen- 
te nelle provincie orientali dell’Impero. Gli studi di 
Henry Corbin hanno contribuito a disvelare agli stu- 
diosi del Sufismo questo mondo complesso della gnosi 
dei sufi e soprattutto degli ismailiti. 

L'ascetismo di Hasan, pur negando il mondo, non 
comportava il totale abbandono della società o delle 
strutture sociali. Al contrario, Hasan fungeva da co- 
scienza morale dello Stato e criticava coraggiosamente 
le strutture del potere quando giudicava che varcassero 
i limiti della moralità. Egli peraltro rifuggì dal ruolo di 
rivoluzionario e rifiutò il proprio appoggio a certi mo- 
vimenti che cercavano di rovesciare i politici giudicati 
irreligiosi. Come Socrate, preferiva operare per il cam- 
biamento dei governanti con la persuasione, non con la 
violenza. La dedizione di Hasan agli ideali ascetici non 
lo portò a dimenticare la vita di famiglia: si sposò e, no- 


nostante le ristrettezze, allevò dei figli. Hasan al-Bastri è 
considerato una figura centrale del primo sviluppo del 
Sufismo, ma è ricordato anche fra coloro che trasmise- 
ro le tradizioni (badit) e come difensore della libertà 
umana nei primi dibattiti dell'Islam. 

Ibrahim ibn Adam. Mentre di Hasan al-Basti ci ri- 
mangono alcuni scritti, di valore molto dubbio sono in- 
vece le fonti scritte che riguardano la vita e l’insegna- 
mento di molti dei primi asceti. La scarsità della docu- 
mentazione rende difficile, se non impossibile, distin- 
guere tra i fatti autentici e gli abbellimenti dei devoti. Il 
primo esempio è la vita del noto asceta Ibrahim ibn 
Adam (morto forse nel 770). Si tramanda che fosse un 
principe della città di Balkh, precedentemente buddhi- 
sta, che avrebbe poi rinunciato al trono per seguire il 
cammino dell’ascetismo. Alcuni studiosi occidentali 
hanno sottolineato il parallelismo fra la sua vita e la leg- 
genda del Buddha. 

Le leggende su Ibrahim ne mettono in luce la gene- 
rosità, l’altruismo e, soprattutto, la fiducia completa in 
Dio (tawakkul). Il quietismo di Ibrahim, peraltro, non 
lo portò a dipendere dagli altri per la sua sussistenza. 
Preferiva, infatti, lavorare e disprezzava chi contava sol- 
tanto sull’elemosina. Sembra certo che abbia preso par- 
te a due battaglie navali contro i Bizantini e che abbia 
perso la vita in combattimento nel corso del secondo 
scontro. 

Molti racconti della vita di Ibrahim spiccano per le 
pratiche ascetiche attribuitegli. Egli amava il ridicolo e 
l'umiliazione e, sorprendentemente, accettava con gioia 
l’offesa fisica: essere battuto a sangue, trascinato con 
una corda legata al collo, bagnato con l’urina e così via. 
Chiaramente tali narrazioni sono aggiunte agiografiche 
posteriori. Eppure queste situazioni grottesche, appa- 
rentemente masochistiche, furono accettate come ele- 
menti integranti della storia della sua vita da molti au- 
tori sufi. Questi racconti consentono una migliore com- 
prensione dell’ascetismo di questi primi tempi del Sufi- 
smo. 

Rabi‘a al-‘Adawiya. La transizione vera e propria 
dall’ascetismo all’autentico misticismo d’amore è docu- 
mentata nella teoria spirituale di una delle prime gran- 
di figure femminili sufi, Rabi‘a al-'Adawiya (morta nel- 
l’801). Venduta come schiava da bambina, fu infine li- 
berata per la profondità della sua fede. L'interesse di 
Rabi'a non era l’ascetismo fine a se stesso, ma piuttosto 
l’ascetismo inteso come strumento capace di favorire 
un rapporto d’amore con Dio. L'ascetismo era soltanto 
uno dei mezzi per raggiungere l’unione con Dio; ritene- 
re che il fine ultimo consistesse nelle pratiche ascetiche 
e non nell’intimità con l’Amato era, nel suo pensiero, 
una distorsione nel cammino del Sufismo. 

L'amore nutrito da Rabi'a era assolutamente altrui- 


stico: né il timore dell'Inferno, né il desiderio del Para- 
diso potevano distogliere il suo sguardo dall’Amato. La 
sua visione dell’amore altruistico (m24b4bba) e dell’inti- 
mità mistica (us) è conservata in alcune preghiere e 
poesie che le vengono attribuite e che sono fra le più 
antiche espressioni artistiche dell'esperienza mistica 
islamica. 

Un gruppo di vivaci leggende, trasmesso da varie fon- 
ti musulmane, tratta della rivalità spirituale fra Rabi'a al- 
‘Adawiya e Hasan al-Basrî. L'enigma di questi racconti 
consiste nella descrizione di un rapporto storicamente 
improbabile: Hasan, infatti, morì nel 728, quando Rabi'a 
era tutt'al più adolescente. Nonostante la sua dubbia sto- 
ricità, questo ciclo di racconti costituisce un'interessante 
rappresentazione dei rapporti tra uomo e donna nei pri- 
mi circoli sufi. Quasi sempre la perspicacia spirituale e la 
maturità emotiva di Rabi'a la collocano molto al di sopra 
del suo rivale maschile, Hasan, la cui ingenuità e presun- 
tuosa sicurezza lo espongono al ridicolo. A volte il rac- 
conto si presenta proprio nei termini di un aperto con- 
flitto uomo-donna, quando per esempio Hasan e i suoi 
compagni sostengono che nessuna donna avrà mai la ca- 
pacità di eguagliare la perfezione spirituale di un uomo. 
Rabi'‘a dimostra, al di là di ogni dubbio, come essi siano 
nel torto, ma possiamo osservare che il suo successo è in 
parte dovuto al fatto di avere abbandonato il tradiziona- 
le ruolo femminile per assumere atteggiamenti maschili. 
Si dice, per esempio, che ella abbia ripetutamente rifiu- 
tato le proposte di matrimonio di Hasan e sia rimasta nu- 
bile e senza figli per tutta la vita. 

Da al-Nan al-Misri. Numerosi tra i primi sufi, co- 
me Rabi‘a, utilizzarono espressioni artistiche e indagi- 
ni teoriche sofisticate, che costituirono in seguito una 
base solida per le speculazioni dei successivi mistici sù- 
fi. Alcune figure centrali, come Du al-Nun al-Misri 
(morto nell’859), furono poeti oltre che pensatori. 
Nessuno dei suoi scritti mistici è giunto fino a noi, ma 
molti dei suoi discorsi, delle sue preghiere e poesie so- 
no stati conservati da scrittori posteriori. Era maestro 
nell’epigramma e raffinato poeta. Ma la vera forza del 
suo talento letterario si evidenzia, soprattutto, nelle 
preghiere. 

Figlio di genitori nubiani, era nato nell'Alto Egitto 
alla fine del secolo vm. Molti eventi reali della sua vita 
non sono facilmente distinguibili dalle invenzioni dei 
devoti, ma ne emerge, comunque, un nucleo di dati sto- 
rici affidabili. Benché vivesse al Cairo, Dù al-Nun viag- 
giò moltissimo e, durante un soggiorno a Bagdad, si ini- 
micò il califfo al-Mutawakkil (in carica dall’847 al- 
l'’861). Lo scontro fu provocato dal rifiuto di Du al- 
Nun di accettare la dottrina mu'tazilita sulla creazione 
del Corano. Per questo atto di sfida fu imprigionato; 
durante il processo per eresia, tuttavia, impressionò tal- 
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mente il califfo con la sua apologia della vita dei sufi 
che al-Mutawakkil gli concesse la vita e la libertà. 

Le espressioni che gli sono attribuite attestano la 
profondità del suo sentire mistico e l’abilità con cui ela- 
borava la terminologia e le strutture per analizzare la vi- 
ta mistica. Eccelse nell’esprimere le sfumature dei vari 
stadi (r2494mz4t) e stati (abwal) che i mistici percorrono 
lungo il cammino sufi. A lui è attribuita la prima co- 
struzione di una teoria coerente della w24'7ifa, la gnosi 
spirituale, che egli contrappone allo #/, il percorso 
tradizionale della ragione discorsiva. 

Un elemento centrale del misticismo di Du al-Nùn è 
la coincidentia oppositorum. Il Dio che dona il suo amo- 
re ai fedeli è lo stesso Dio che affligge con pene e tor- 
menti colui che lo ama. Dio è, allo stesso tempo, a/- 
mubyi, «colui che dona la vita», e a/-mzurmit, «colui che 
uccide». La leggenda vuole che alla sua morte si trovas- 
sero scritte sulla sua fronte le seguenti parole: 


Questo è l'amato da Dio 

Che morì amando Dio. 
Questo è l’ucciso da Dio 

Che morì per la spada di Dio. 


L'estasi mistica. L'evoluzione dei princìpi teorici e 
ascetici che guidavano il percorso mistico dei sufi e la 
crescente ricercatezza delle espressioni artistiche del 
misticismo d’amore non furono gli unici segni della ma- 
turazione della tradizione mistica islamica. Un altro set- 
tore di interesse e di esplorazione creativa dei sufi dei 
secoli Ix e X tendeva a perfezionare la conoscenza del- 
l’obiettivo dell’esperienza mistica. 

L'insistenza di Rabi‘a sul primato dell’amore nell’u- 
nione mistica costituì la base generale per la discussio- 
ne, la quale, tuttavia, non risolse la questione più pres- 
sante, ossia se l’unione mistica comporti il completo an- 
nullamento dell’anima dell’amante nell’Amato, oppure 
se l’obiettivo del misticismo sia un rapporto amoroso in 
cui l’amante e l’Amato conservano comunque la loro 
indipendenza. In termini più tecnici: in che cosa consi- 
stono le esperienze dell’annullamento mistico (fand') e 
della persistenza nell’unione (b494))? 

Aba Yazid al-Bistami. Il dibattito raggiunse dram- 
maticamente l’apice quando le espressioni estatiche di 
alcuni mistici provocarono e scandalizzarono gli ele- 
menti più tradizionalisti, sia all’interno sia all’esterno 
del movimento sufi. Uno dei primi estatici fu Abù 
Yazid (noto come Bayazid) Tayfur ibn ‘Isa al-Bistàmi, 
morto nell’874 e vissuto in isolamento a Bistàm, nella 
provincia di Qumis. Della sua vita si conosce ben poco: 
si dice che sia stato iniziato alle gioie dell'unione misti- 
ca da un certo Abu ‘Alf al-Sindî e che abbia stretto ami- 
cizia con Dù al-Nin. 
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I suoi agiografi musulmani e alcuni scrittori di ten- 
denza spiritualista hanno, comunque, conservato molte 
espressioni estatiche ($2f4b4t) attribuite ad Abi Yazid. 
Questi detti differiscono dalle espressioni di unione dei 
primi sufi nella loro apparente affermazione della tota- 
le identificazione dell’amante con l’Amato. Esclamazio- 
ni come «Subhaniî!» («Gloria a me!») e «Ma a‘zama 
Sa’ ni!» («Quanto è grande la mia maestà!») sconvolsero 
i non iniziati, perché apparivano colpevoli di firk, asso- 
ciazionismo, e in molti suscitarono il sospetto che il Su- 
fismo fosse un movimento eretico. 

In un testo famoso, peraltro giudicato spurio, ma che 
ci è stato conservato in differenti versioni, Abù Yazid 
descrive vivacemente come egli abbia rivissuto il viag- 
gio notturno (w25°4$) del Profeta in forma di ascesa mi- 
stica, durante la quale il suo «io» veniva gradualmente 
assorbito nell’«egli» dell’Amato. Alla fine «egli» e «io» 
erano perfettamente intercambiabili, in quanto gli attri- 
buti dell’essenza di Abi Yazid erano stati sussunti in 
Dio. 

Questa particolare concezione dell’annullamento 
mistico (fard) è caratteristica della teoria di Abi Ya- 
zid. Il fanà’ completo si raggiunge soltanto dopo il 
completo abbandono dei propri attributi: nulla viene 
risparmiato, né la personalità, né le conquiste spiritua- 
li. Abù Yazid paragona questo processo allo sforzo del 
serpente per liberarsi dalla propria pelle, oppure ai 
colpi violenti con cui il fabbro lavora il ferro incande- 
scente. I mistici provano i più drammatici cambiamen- 
ti di emozioni e di esperienze spirituali: l’anima vacilla 
fra l’estasi espansiva del dast, in cui l'io sembra lette- 
ralmente riempire una stanza, e l’implosione del q4abd, 
in cui l’io sembra ridursi alle dimensioni di un minu- 
scolo passero. 

A causa dell’apparente estremismo delle sue espres- 
sioni estatiche, al-Bistami fu onorato dai sufi posteriori 
come il sostenitore del sentiero dell’intossicazione 
(sukr), in contrasto con il sentiero della sobrietà (sabw), 
legato invece al famoso sufi di Bagdad Abù al-Qasim 
al-Gunayd (morto nel 910). Questa distinzione fra sufi 
«intossicati» e sufi «sobri» accompagnò l’intera storia 
del misticismo islamico. 

Al-Hallag. Nonostante la loro potenza drammatica, 
le espressioni estatiche di Abù Yazid al-Bistami sono 
eclissate da quelle del più famoso fra i mistici di Bag- 
dad, Husayn ibn Mansùr al-Hallag. Nato nell’857 ad al- 
Tur, nella provincia iraniana di Fars, la sua iniziazione 
al Sufismo cominciò molto presto, quando era ancora 
adolescente. Per oltre vent'anni visse in isolamento e fu 
istruito da alcuni fra i grandi maestri sufi del tempo: 
Sahl al-Tustari, ‘Amr al-Makki e al-Gunayd. 

Ben presto, tuttavia, al-Hallag ruppe con i suoi mae- 
stri e divenne predicatore itinerante. I suoi vagabon- 


daggi lo portarono attraverso l'Arabia, l’Asia centrale e 
il subcontinente indiano. Venne in contatto con i saggi 
e i mistici di altre tradizioni religiose, che allargaro- 
no gli orizzonti della sua esperienza religiosa. Con il 
progredire della maturazione spirituale, attirò un nu- 
mero sempre crescente di discepoli. Divenne noto co- 
me ballag al-asràr, il «cardatore di anime», un gioco di 
parole sul cognome al-Hallag che significa «cardatore 
di cotone». 

L'essenza della predicazione di al-Halla$ era una 
continua esortazione alla riforma morale e all’esperien- 
za di unione intensa con l’Amato. Fra i suoi scritti in 
prosa e in poesia una frase si distingue come espressio- 
ne paradigmatica dell’estasi mistica: «Ana al-Hagq!» 
(«Io sono la Verità divina!»). Per gli estranei al Sufismo 
e per i più sobri fra gli stessi sufi questa esclamazione 
autodivinizzante di al-Hallag rappresentava uno 5irk, o 
addirittura una audace riformulazione del concetto cri- 
stiano dell’incarnazione (bulz)). 

Il principale intento di al-Hallag non era, con ogni 
probabilità, quello di essere considerato in primo luogo 
un metafisico. Di conseguenza le accuse contro di lui 
furono provocate da una errata comprensione dell’in- 
tento delle sue espressioni mistiche. Sarà compito dei 
sufi successivi articolare filosoficamente la dottrina del- 
l’identità fra Dio e la creazione. Le espressioni estatiche 
di al-Halla$, invece, appartengono a una tradizione il 
cui scopo principale era quello di celebrare il potere 
trasfigurante dell’esperienza dell'unione mistica con 
l’Amato; soltanto secondariamente egli contribuì allo 
sviluppo della terminologia tecnica e della speculazione 
teorica sulla natura del misticismo. 

Molti studiosi hanno giudicato la dichiarazione di al- 
Hallag sull’intimità unitiva con il divino una delle cause 
del suo arresto e della sua uccisione ad opera delle au- 
torità abbasidi. Non vi è dubbio che le espressioni esta- 
tiche di al-Hallag e le sue interpretazioni di alcuni ele- 
menti della pratica rituale islamica furono oggetto di 
aspre critiche da parte della gerarchia religiosa. Ma la 
sua uccisione, probabilmente, fu provocata non soltan- 
to del suo misticismo, ma anche da intrighi politici. 

I ripetuti annunci pubblici con cui al-Halla$g procla- 
mava le sue visioni di unione mistica trasgredivano, in- 
fatti, uno dei princìpi fondamentali dei grandi maestri 
sufi della sua generazione. Il mistico perfetto non dove- 
va mai divulgare fra i non iniziati esperienze che fosse- 
ro al di là della loro comprensione: la vera natura del- 
l'unione doveva essere discussa soltanto con gli adepti, 
oppure rimanere segreta. Questa concezione elitaria 
non corrispondeva alla nozione di misticismo, molto 
più «democratica», di al-Hallag. E proprio per questa 
sua mancanza di prudenza fu attaccato dal suo prece- 
dente maestro, al-Gunayd, e fu bollato dalle autorità 


laiche come soggetto politicamente pericoloso e come 
agitatore di folle. 

Alla fine, al-Halla$ si trovò invischiato negli intrighi 
politici del Califfato durante il regno di al-Mugtadir 
(908-932). Fu ammirato e difeso da un visir, condanna- 
to dal successivo, protetto dalla madre di un califfo e, 
infine, condannato a morte dal figlio di costui. Al-Hal- 
laò passò circa otto anni in prigione, prima dell’esecu- 
zione, nel 922. I particolari orrendi sono ricordati dai 
suoi discepoli: fu fustigato, mutilato, esposto su un pa- 
tibolo e infine decapitato. Il suo corpo venne bruciato. 
La morte, tuttavia, non fu per lui una sconfitta: deside- 
rava ardentemente, al contrario, divenire martire per 
amore. Era convinto che fosse dovere delle autorità re- 
ligiose condannarlo a morte, così come era suo dovere 
continuare a predicare ad alta voce l’intimità unitiva da 
lui condivisa con il divino: 


Uccidetemi, fidati amici miei, 
poiché nella mia morte è la mia vita! 
Morte per me è vivere, e 

Vivere per me è morire. 

Annullare la mia essenza 

è la più nobile benedizione. 
Perdurare negli umani attributi, 


il più vile dei mali. 


La creatività di al-Halla$ si manifesta in modo singo- 
lare nel suo uso ingegnoso degli opposti. Nel Kit4d a/- 
tawdsin, per esempio, descrive la sua attività mistica co- 
me quella di Iblis (il demonio) e come quella del Farao- 
ne. Entrambi furono condannati da Dio, afferma al- 
Halla$, eppure nessuno dei due mutò il proprio cam- 
mino. Secondo il Corano, Iblîs era in origine il capo de- 
gli angeli e il più convinto monoteista. Quando Dio gli 
impose di inchinarsi alla nuova creatura, Adamo, egli 
rifiutò, nonostante la minaccia di Dio di condannarlo 
per sempre, e scelse, come al-Hallag, di divenire marti- 
re per amore. 


Il mio rifiuto è «Santo sei tu!». 

La mia ragione è la pazzia, pazzia per te. 
Cos'è Adamo, diverso da te? 

E chi è Iblis per distinguere l’uno dall’altro? 


Tutti e tre sono reietti, trasgressori della legge per 
mirare all’obiettivo più alto. E la causa della trasgres- 
sione è, per ciascuno, il rapporto d’amore con Dio, che 
diviene una legge superiore per il sufi perfetto. 


Il mio amico e il mio maestro sono Iblis e il Faraone. Iblis fu 
minacciato con il fuoco, ma non rinunciò alla sua predicazione. 
E il Faraone fu annegato nel Mar Rosso, ma non riconobbe al- 
cun mediatore ... E se io fossi ucciso, o crocifisso, o se mi fosse- 
ro tagliati mani e piedi, io non rinuncerei alle mie predicazioni. 
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‘Ayn al-Qudat. Un modo ancora più raffinato di trat- 
tare la scienza degli opposti (coincidentia oppositorum) 
si evidenzia nelle opere di un altro mistico martire del- 
l'Islam, ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani, nato nell’Iran oc- 
cidentale nel 1098. Da giovane si dimostrò studente 
brillante, impadronendosi delle scienze religiose tradi- 
zionali dell'Islam. Ebbe riconoscimenti anche per la 
qualità del suo stile letterario, sia in arabo che in persia- 
no. Il maestro sufi che ebbe maggiore influsso sulla sua 
formazione spirituale fu Ahmad al-Gazali (morto nel 
1128), insegnante rinomato e fratello del più famoso 
teologo mistico dell'Islam, Abi Hamid al-Gazali (mor- 
to nel 1111). Il contributo al Sufismo dello stesso Ah- 
mad è notevole, specialmente attraverso il suo trattato 
classico sull'amore mistico, Sawdnib. 

A mano a mano che la fama di ‘Ayn al-Qudat si 
diffondeva, aumentavano i suoi discepoli, e ben presto 
il maestro, come al-Hallag, incorse nell’ira delle auto- 
rità religiose e politiche. Fu accusato di avere idee ereti- 
che, la più grave delle quali era l'affermazione della 
completa identità fra Creatore e creazione. Imprigiona- 
to a Bagdad, fu più tardi trasferito nella sua città natale 
di Hamadan, dove fu messo a morte in modo racca- 
pricciante nel 1131, a soli trentatré anni. 

La coincidenza degli opposti, secondo ‘Ayn al-Qu- 
dat, si riflette nella nozione stessa del Dio dell’Islam. 
Basta considerare la confessione di fede musulmana 
(Sahada) per averne conferma: «La ilaha illa Allah» 
(«Non vi è altro dio che Dio»). Là il4ba («non c’è dio») 
è il regno degli attributi divini maligni, che generano 
falsità e che inducono l’anima dei mistici ad allontanar- 
si dalla verità. Passare da /4 ilaba a illa Allah («altro che 
Dio») significa per il fedele sufi affrontare il custode di 
Dio, che sta a guardia dell’ingresso dell’;//7 A/lzb. E 
questo custode è il demonio, Iblis. Proprio come al- 
Hallag nel suo Kitab al-tawasin afferma che il demonio 
Iblis è un modello di devozione, anche ‘Ayn al-Qudat 
utilizza questo motivo paradossale per drammatizzare 
la tensione degli opposti in Dio. Egli collega Iblis con 
Muhammad, dichiarando che entrambi sono soltanto 
aspetti diversi della medesima realtà divina. Iblîs viene 
descritto come la luce nera della perdizione, mentre 
Muhammad è la luce bianca della verità e della cono- 
scenza; entrambi, comunque, hanno origine dallo stes- 
so attributo di Dio, ossia il suo potere. Muhammad è la 
luce guida del potere di Dio, mentre Iblis è il suo fuoco 
distruttore. 

I simboli più suggestivi usati da ‘Ayn al-Qudat per 
rappresentare il conflitto all’interno di Dio, sono, forse, 
quelli del ricciolo e del neo sul volto dell’Amato. La 
ciocca di capelli che scende con un arrogante ricciolo 
sulla guancia dell’Amato gode di uno stato privilegiato 
di intimità. Invece di respingere il fedele dalla soglia di 
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illa Allab con la spada del potere divino, o di ingannare 
l’anima con la luce nera, l’Iblis-ricciolo distrae e seduce 
il sufi con gesti amorosi e civettuoli, intrappolando così 
l’anima in conquiste assai poco spirituali. L'immagine 
di Iblis-ricciolo deve, naturalmente, avere la sua con- 
troparte in Muhammad. Oltre al ricciolo, l'amante ha 
un altro segno di bellezza, un neo scuro sulla guancia, 
che equivale a Muhammad. Ricciolo e neo, in ogni ca- 
so, sgorgano dal volto di Dio: il ricciolo è il seduttore, il 
neo la guida alla Verità. 

Tutte le immagini paradossali usate da ‘Ayn al-Qudat 
— la tensione tra ricciolo e neo, tra luce nera e luce 
bianca, tra /4 slaba e illa Allah — vogliono indicare che 
Dio stesso è la fonte dei paradossi. ‘Ayn al-Qudat è con- 
vinto che per raggiungere la vera conoscenza spirituale 
si deve fare esperienza di entrambi i poli del paradosso: 


Miscredenza e fede sono due veli posti fra Dio e il suo servo, 
perché l’uomo non deve essere né miscredente, né musulmano. 


La letteratura mistica 


La scienza degli opposti, con il suo ricco simbolismo 
e con le sue ipotesi provocatorie, attrasse soltanto un 
numero esiguo di sufi, a causa della sua natura esoteri- 
ca e dell’eccessiva raffinatezza intellettuale necessaria. 
Per contro, verso la fine del IX secolo cominciarono a 
comparire alcuni testi il cui scopo era di coinvolgere un 
più ampio spettro di fedeli musulmani, uomini e don- 
ne, guidandoli all’esperienza mistica. 

La tradizione dei manuali. I manuali non ponevano 
l'accento sulle dimensioni arcane del Sufismo, ma sulla 
sua accessibilità e soprattutto sulla sua conformità con 
l’ortodossia islamica. Uno dei primi manuali destinati 
al novizio sufi è il Kitàb al-ri‘gya (Libro della considera- 
zione) di Abù ‘Abd Allah Harit ibn Asad al-Muhàasibî 
(morto nell’857). In questo testo si enfatizza l’impor- 
tanza dell’esame di coscienza come mezzo efficace per 
progredire nella vita spirituale. 

Fra i classici di questo genere di letteratura religiosa 
sufi ricordiamo il Kitàb al-ta “arruf (Libro della sapien- 
za) di Abù Bakr Muhammad al-Kalabadi (morto nel 
990 o nel 995); il Kitab al-luma' (Libro delle osservazio- 
ni concise) di Abu Nasr ‘Abd Allah ibn ‘Ali al-Sarrà$ 
(morto nel 988); A/-risala al-quSayriya (La lettera qu$ay- 
rita) di Abù al-Qasim ‘Abd al-Karim al-Qu$ayri (morto 
nel 1074); il Kasf a/-mabgiab (Svelare il velato) di ‘Ali 
ibn 'Utman al-Gullabi al-Hugwiri (morto nel 1071 o 
nel 1072), e il Q#t al-qulib (Nutrimento del cuore) di 
Abu Talib Muhammad ibn ‘Ali ibn ‘Atiya al-Hariti al- 
Makki (morto nel 996). 

Guida spirituale. Il primo scopo di questi manuali 


era certamente quello di servire come guida per i novi- 
zi, all’inizio del loro cammino lungo il sentiero sufi. Lo 
dimostra la forma letteraria: un maestro scrive a un di- 
scepolo, oppure risponde alle sue domande. La struttu- 
ra interna dei testi varia notevolmente da un autore al- 
l’altro. A volte si tratta di raccolte di intuizioni unite in- 
sieme senza alcuno schema, come perle differenti; altri 
testi, come il Kajf 4/-mabgib di al-Hugwiri, forniscono 
un'analisi coerente e sistematica del Sufismo. 

I primi sufi si erano basati in larga misura sul rappor- 
to personale fra maestro ($4yb, pir) e discepolo (murid, 
tàlib) per fornire la guida necessaria al progresso spiri- 
tuale. Ma coll’aumentare del numero dei discepoli e dei 
maestri famosi, i manuali scritti divennero sussidi pre- 
ziosissimi per la guida spirituale. I manuali, infatti, tra- 
smettevano gli insegnamenti dei maggiori maestri sufi e 
permettevano che la loro saggezza si estendesse a un 
numero sempre maggiore di fratelli. I manuali non so- 
stituirono mai la relazione diretta tra maestro e disce- 
polo, ma fra i mistici musulmani divennero ben presto 
preziosi per la loro autorevolezza e il loro prestigio. 

Oltre a fornire una guida spirituale, questi manuali 
affrontavano anche altri problemi di importanza cru- 
ciale. In primo luogo era necessario legittimare il Sufi- 
smo nel più ampio spettro della vita religiosa islamica. 
A questo scopo, autori come al-Kalabadi e al-QuSayri si 
sforzarono di dimostrare che il Sufismo era conforme 
alla sintesi teologica ortodossa, cioè l’As'ariya. Al-Sar- 
rag, da parte sua, si adoperò a provare che il Sufismo 
era in sintonia con il Corano, con gli badit e con la tra- 
dizione giuridica islamica ($ari2). 

Un altro motivo di tensione tra i sufi e i difensori del- 
l’ortodossia era il conflitto potenziale tra i santi sufî e i 
profeti tradizionali. Per i sunniti un profeta rappresen- 
tava la massima perfezione spirituale, di cui Muham- 
mad era l’esempio primo. Per sostanziare questa affer- 
mazione, la teologia musulmana affermava che tutti i 
profeti possedevano il dono speciale dell’immunità dal 
peccato (‘#5774); ciascuno di loro, inoltre, aveva il potere 
di compiere un miracolo (72u‘$iz4) per confermare la 
sua missione. Alcuni sufi, invece, sostenevano che il 
santo si collocava a un livello spirituale più elevato del 
profeta, in quanto possedeva l’intimità unitiva con il di- 
vino. Quasi tutti gli autori di manuali, tuttavia, assunse- 
ro un atteggiamento meno polemico, allo scopo di 
rafforzare il carattere ortodosso del Sufismo, e riconob- 
bero che il più alto livello di santità è quello del profe- 
ta. Se il profeta era immune dal peccato fin dalla nasci- 
ta, il santo era soltanto protetto (240/72) contro i pec- 
cati più gravi, e comunque soltanto dopo il pieno rag- 
giungimento della santità. Mentre i miracoli di un pro- 
feta erano unici e incontestabili, i miracoli dei santi (k4- 
rimat) erano ripetibili e soggetti all’influenza satanica. 


L'obiettivo comune a tutti i manuali sùfi è l’analisi at- 
tenta dei vari stadi e stati che si incontrano lungo il per- 
corso mistico sufi. Gli stadi sono i diversi livelli di cre- 
scita permanente nel corso della vita mistica; gli stati, 
invece, rappresentano le esperienze emotive e psicolo- 
giche passeggere, associate ai vari stadi. Il metodo per 
l'indagine analitica degli stadi e degli stati dell’esperien- 
za mistica portò alla formulazione di un complesso les- 
sico tecnico, divenuto in seguito la base per ogni di- 
scorso comune fra le successive generazioni di sufi. Da 
questa indagine scaturirono, tra l’altro, alcune teorie di 
psicologia spirituale altamente raffinate. Gli psicologi 
sufi miravano, soprattutto e innanzitutto, a procurare ai 
novizi gli strumenti per tenere sotto controllo il raf, 
l’anima inferiore (vedi sura 12,53), identificata con l’e- 
lemento satanico presente nell’uomo. Al-Makki descri- 
ve il nafs come una realtà arrogante, ingannatrice, invi- 
diosa, una bestia che sguazza nell’eccesso. 

Il novizio sufi non era, comunque, del tutto disarma- 
to nel suo conflitto con il rafs. Tutti gli uomini, infatti, 
possiedono una forza angelica (w24/2k), inviata da Dio 
proprio per lottare contro il nafs nell'arena del cuore 
(galb). Come dice al-Mubhasibi, sia il r24/2k che il nafs 
usano le stesse armi, in particolare i vari impulsi interni 
(bawatir) che nascono nel cuore e spingono, alternati- 
vamente, al bene o al male. A volte i moti del cuore si 
riconoscono subito come bisbigli satanici (waswasa) 
del rafs, oppure come impulsi del malk. Ma spesso 
l’origine degli fawdfir rimane poco chiara, poiché il de- 
monio-nafs è maestro nell’ingannare l’anima del sufi e 
nel sedurlo convincendolo a intraprendere qualche 
azione che, pur non peccaminosa, lo distoglie dal cam- 
mino verso il bene più grande. È proprio nell’affronta- 
re questi dilemmi che le tecniche della psicologia sufi 
esposte nei manuali mostrano grande sottigliezza e au- 
tentica raffinatezza. 

Al-Gazali. L'impegno di molti autori di manuali per 
legittimare il Sufismo all’interno dell’Islam culmina nel 
lavoro di un uomo il cui contributo allo studio islamico 
della religione si colloca ben al di là del misticismo. 
Abù Hamid Muhammad ibn Muhammad al-Gazali 
nacque nel 1058 a Tus, vicino all’odierna città iraniana 
di Mashad. I suoi primi studi furono nel campo della 
giurisprudenza (fig), ma ben presto si distinse in teo- 
logia (ka/4m) e infine in filosofia (fa/safa), che all’epoca 
era rappresentata dal neoplatonismo di al-Farabi e di 
Ibn Sina (Avicenna). 

Un tema ricorrente nelle opere di al-Gazali è il rap- 
porto fra ragione e rivelazione. I grandi filosofi arabi 
propendevano in favore della ragione, affermando che 
la verità è raggiungibile senza l’aiuto della rivelazione. 
Le conclusioni raggiunte dai filosofi, tuttavia, non era- 
no sempre conformi all’ortodossia ricavata dal Corano. 
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Essi mettevano in dubbio, per esempio, il dogma della 
creazione del mondo dal nulla, la resurrezione dei mor- 
ti, la conoscenza totale di Dio, dei particolari come de- 
gli universali. 

Al-Gazali sostenne la verità della rivelazione contro 
la speculazione filosofica, senza porsi, del resto, come 
alcuni estremisti fondamentalisti, contro la filosofia. Al 
contrario, l’attrattiva che aveva su di lui la logica filoso- 
fica è evidente in molte sue opere, perché era convinto 
che la filosofia poteva contribuire sostanzialmente alla 
comprensione della giurisprudenza e della teologia isla- 
miche. Non fu tanto contro il ragionamento filosofico 
che egli si scagliò nel suo Tabéfut al-falasifa (L'incoeren- 
za dei filosofi), quanto semplicemente contro gli ecces- 
si della filosofia. 

L'influsso del suo pensiero fu favorito dall’appoggio 
ricevuto dalle autorità politiche, specialmente dal visir 
selgiuchide Nizam al-Mulk, che nel 1091 lo nominò 
professore alla rzadrasa nizamita di Bagdad. Fu proprio 
a Bagdad, nel periodo dell’insegnamento, che una crisi 
personale trasformò radicalmente il corso della sua car- 
riera: mentre prima i suoi interessi erano rivolti ai pro- 
blemi speculativi e teorici, ora la sua attenzione si volse 
al ruolo dell’esperienza religiosa nella vita del fedele 
musulmano. 

Nel 1095 al-Gazali soffrì di una grave crisi emotiva e 
psicologica. Lo stato di ansia lo lasciò quasi catatonico, 
come scrisse più tardi nella sua autobiografia, A/-m2un- 
gid min al-dalal (11 liberatore dall’errore). Fu angoscia- 
to da terribili dubbi sulla propria capacità di giungere a 
una qualsiasi verità religiosa, e, cosa ben peggiore, si 
sentiva deluso davanti al vuoto dei rituali esteriori e 
della legge. Abbandonò così l'insegnamento e cercò la 
soluzione ai suoi dubbi nel Sufismo, che, sperava, gli 
avrebbe permesso l’esperienza personale della verità o 
dawgq (letteralmente: «sapore»). 

Il successo di questa sua ricerca è documentato dagli 
ultimi scritti, che incoraggiano l’integrazione tra la vita 
interiore e la vita dell’osservanza esteriore. Ciascuna, 
separatamente, conduce all'eccesso, alla miopia spiri- 
tuale; insieme, invece, portano a una vita di equilibrio e 
a una dinamica crescita spirituale. Su questo argomen- 
to al-Gazali scrisse quello che doveva diventare il suo li- 
bro più importante, Ibyd? ‘uliim al-din (La rinascita del- 
le scienze religiose), sintesi della sua visione della vita 
islamica e, ancora oggi, parte integrante della formazio- 
ne degli studiosi musulmani. 

Dopo undici anni di lontananza dall’insegnamento, 
al-Gazali fu convinto a ritornare dal visir Fahr al- 
Mulk, figlio del suo defunto protettore, Nizam al- 
Munk. Questa seconda fase di insegnamento non durò 
molti anni, perché decise di ritirarsi nel convento sufi 
di Tùs prima della sua morte, avvenuta nel 1111. Enor- 
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me è stato il suo influsso sulla vita intellettuale dell’I- 
slam. Nella storia del Sufismo è ricordato soprattutto 
per avere contribuito all'accettazione dell’esperienza 
mistica come dimensione perfettamente integrata nella 
religione islamica. 

Altri generi letterari. Nel periodo classico, oltre ai 
manuali sufi, si svilupparono altri importanti generi di 
letteratura mistica. Favole, epigrammi, poemi epici, 
poesie, aforismi, furono tutti veicoli creativi per l’e- 
spressione mistica. Gli antichi commentatori del Cora- 
no e i predicatori itineranti si erano concentrati sulla vi- 
ta dei profeti per trovare ispirazione. Questo aveva da- 
to origine alle Oisas a/-anbiyà’ (Racconti dei profeti), 
raccolte di vivaci storie didattiche, spesso con intenti 
moraleggianti. Allo stesso modo, molti autori mistici 
raccolsero la vita di famosi sufi in opere che avevano la 
forma di dizionari biografici, che finirono per diventare 
un significativo sostegno dei manuali. 

Nonostante che gli autori spesso non distinguessero 
tra eventi storici e invenzioni devote, questi compendi 
agiografici sono essenziali per darci notizie sulla vita e 
l'insegnamento dei grandi maestri del Sufismo classico. 
Alcuni biografi, inoltre, ci offrono degli squarci interes- 
santi su taluni movimenti sùfi, sulle teorie mistiche e si- 
mili. 

La prima storia sistematica della vita dei mistici sufi è 
attribuita ad Abù ‘Abd al-Rahman al-Azdi al-Sulami 
(morto nel 1021). La sua opera Tabagdt al-siffya (Ge- 
nerazioni di sufi) divenne la base per due successive 
versioni ampliate, le Tabaggt al-siftya di Abù Ismalil 
Abd Allah Ansari (morto nel 1089) e le Nafabat al-uns 
(Effluvi di piacere) di Nur al-Din ‘Abd al-Rahman ibn 
Ahmad Gami (morto nel 1492). Il più completo lavoro 
di agiografia sufi è la prodigiosa Hilyat al-awliyà' (Col- 
lana di santi), in più volumi, di Abù Nu'aym al-Isfahani 
(morto nel 1037). In seguito, altri scrittori continuaro- 
no la tradizione, fra questi Farid al-Din ‘Attàr (morto 
nel 1221?) con la sua Tadkirat al-awliya' (Biografie dei 
santi). 

‘Abd Allah Ansari e gli epigrammi. Molti di questi 
autori si distinsero in più generi di letteratura mistica. 
‘Abd Allah Ansari di Herat, città che oggi si trova in 
Afganistan, è noto per alcune opere importanti sulla 
teoria mistica, ma soprattutto per i suoi epigrammi, 
Mundagat (Conversazioni intime), un piccolo trattato 
che costituisce, tuttavia, una pietra miliare nella lettera- 
tura sufi e il vademecum per numerosi musulmani di 
lingua persiana. Sebbene il testo sembri apparentemen- 
te semplice, esso contiene il nucleo della complessa teo- 
ria di Ansari sull’unione mistica. 

Per apprezzare il contributo di Ansari al misticismo 
islamico, è necessario considerarlo nel contesto dei di- 
battiti teologici seguiti alla sintesi classica di al-A$°ari 


(morto nel 935) e della sua scuola. Nel rx secolo sorse- 
ro numerose controversie su interpretazioni contra- 
stanti dei versetti del Corano relativi alla libertà e alla 
predestinazione, alla natura degli attributi divini e all’o- 
rigine del bene e del male. Il gruppo più importante, 
difensore della libertà radicale e della responsabilità 
morale fu quello dei mu'taziliti, le cui idee furono 
profondamente influenzate dal pensiero greco. Poiché 
gli uomini sono responsabili delle proprie azioni, affer- 
mavano, Dio non può essere in alcun modo biasimato 
per la turpitudine umana. La ricompensa e la punizione 
sono assolutamente giuste, perché Dio stesso è giusto. 
Inoltre, la giustizia di Dio richiede che le azioni abbia- 
no un intrinseco valore morale, riconoscibile anche da- 
gli uomini. 

La logica della visione mu'tazilita era messa in di- 
scussione da quei versetti del Corano che sottolineano 
l'assoluta onnipotenza di Dio e si interrogano sulla ca- 
pacità umana di determinare il proprio destino, poiché 
Dio «travia chi vuole e guida chi vuole» (16,93). La so- 
luzione proposta da al-As‘ari e dai suoi seguaci era di 
non ammettere né la libertà radicale, né la predestina- 
zione totale, ma di affermarle entrambe vere. Questo ri- 
corso al paradosso come mezzo ermeneutico è tipico 
della teologia e del misticismo dell’Islam. Bisogna tutta- 
via chiarire che la posizione di al-A$‘ari tendeva piutto- 
sto verso la predestinazione che verso la libertà. Egli 
era un convinto sostenitore del completo controllo da 
parte di Dio sulle azioni umane, poiché la libertà consi- 
ste in pratica soltanto nella compiacenza di Dio di per- 
metterci di partecipare alla sua determinazione del no- 
stro destino. Dio prima crea le nostre azioni e poi ce le 
attribuisce. 

Anche la causalità secondaria viene messa in discus- 
sione, perché asserire che la natura agisce indipenden- 
temente, seguendo le proprie leggi, significa riconosce- 
re alla natura un suo potere indipendente e separato da 
Dio, una posizione, questa, in odore di $irk. Per difen- 
dere il potere assoluto di Dio, al-A$'ari si trovò costret- 
to a negare il bene o il male intrinseco delle azioni uma- 
ne. Un’azione è buona o malvagia soltanto perché Dio 
ha predeterminato che essa lo sia. Mentire, ad esempio, 
è male perché Dio ha decretato così; se egli cambiasse 
idea, mentire sarebbe una cosa giusta. 

Più conservatrici di quelle di al-A$‘ari erano le idee 
di Ansari. Seguace di Ahmad ibn Hanbal (morto 
nell’855), Ansari difese l’interpretazione strettamente 
letterale del Corano. Mentre i mu'taziliti proponevano 
una interpretazione allegorica delle descrizioni antro- 
pomorfiche degli attributi di Dio nel Corano, e gli 
as'‘ariti ne affermava l’esistenza, anche se in un modo 
non percepibile dalla ragione umana, Ansariî e gli han- 
baliti affermavano che i versetti andavano presi in sen- 


so letterale. La sua posizione, di conseguenza, apparve 
addirittura più paradossale di quella degli a$‘ariti più 
moderati. 

Come Ansari scrive nelle sue Mundgat, Dio ci ordina 
di obbedirgli e poi ci impedisce di farlo. Adamo ed 
Eva, per esempio, non vengono sedotti da Satana, ma 
da Dio. La loro seduzione è predestinata e perciò essi 
sono obbligati a cedervi. Nonostante ciò, tuttavia, i sufi 
non concludono che gli uomini sono sollevati da ogni 
responsabilità riguardo alle loro azioni malvagie. Per 
quanto possa sembrare paradossale, Ansari esorta il mi- 
stico devoto ad assumere lo stesso atteggiamento di 
Adamo ed Eva davanti alla tragedia del loro peccato. 
Essi compresero di essere soltanto delle pedine nelle 
mani di Dio, ma si incolparono egualmente per l’azio- 
ne: «Quelli risposero: “O nostro Signore, noi siamo sta- 
ti iniqui contro noi stessi!”» (sura 7,23). 

Ansari passa naturalmente, nelle Mundgdt, dalla di- 
scussione sulla paradossale tensione fra libertà e prede- 
stinazione a quella fra bene e male. Egli riflette un at- 
teggiamento verso l’etica che è caratteristico di molti 
sufi estatici: qualunque cosa Dio voglia per il mistico, 
sia benedizione o maledizione, intimità o separazione, 
ciò è sempre cosa buona, perché viene da Dio. Questo 
atteggiamento va contro l’etica consueta dell’Islam sun- 
nita, che colloca la guida delle azioni umane e l’indica- 
zione del valore morale nella sintesi del Corano, degli 
badit e della Sari. 

Per il sufi perfetto, tuttavia, esiste una legge più alta, 
ossia il rapporto d’amore, che determina l’azione e of- 
fre i mezzi per valutare la bontà o la malvagità di parti- 
colari comportamenti. Il risultato è che per l’élite sufi 
diventano lecite alcune pratiche che sarebbero disap- 
provate dalla legge religiosa della comunità. 

Questa posizione è stata spesso citata come prova 
delle pericolose tendenze antinomiche tipiche del Sufi- 
smo. Ma a un esame più accurato questo comporta- 
mento non è tanto distante dalla sintesi classica di al- 
A$'ari. Questi, come abbiamo visto, affermava che 
un’azione è buona o cattiva perché Dio predetermina 
che essa lo sia; inoltre che se Dio cambiasse parere su 
una particolare azione, cambierebbe anche il valore 
morale di questa. Nella condotta di parecchi sufi si no- 
ta, infatti, la realizzazione concreta di questo caso ipo- 
tetico, poiché essi sostengono che la qualità del loro 
rapporto d’amore con il divino li innalza a un livello eti- 
co più elevato, tale da essere, a volte, completamente 
diverso dal livello inferiore. Ansari consiglia i sufi di 
muoversi al di là della costante preoccupazione del pre- 
mio e della punizione, e al di là della comune nozione 
di bene e di male. Lo scopo è soltanto quello di com- 
piacere l’Amato: questo costituisce il bene. 

Ansari si spinge al punto di affermare che il rapporto 


SUFISMO 623 


amante-amato trasporta l’uomo su un piano in cui an- 
che i cinque pilastri dell’Islam appaiono superflui. Il 
pellegrinaggio a Mecca diventa un’occasione di turi- 
smo; l'elemosina va lasciata ai filantropi; il digiuno è un 
modo ingegnoso per risparmiare cibo; le preghiere ri- 
tuali sono comportamenti da vecchiette. L'obiettivo dei 
mistici non devono essere le leggi e le strutture rituali 
della comunità islamica (4727724), perché il rapporto 
d’amore sostituisce tutto. 

Ansari rappresenta un esempio evidente del mistico 
il cui conservatorismo religioso e teologico non gli im- 
pedisce le più esuberanti espressioni di unione. Egli 
non è il solo, tuttavia, a intuire che l’adepto sufi deve 
spesso muoversi al di là delle costrizioni della legge isla- 
mica. Abù Sa‘îd ibn Abi al-Hayr (morto nel 1089) di 
Mayhana, nel Khorasan, per esempio, realizza lo stesso 
approccio paradossale alla pratica religiosa. Iniziò co- 
me ascetico fanatico, isolandosi dalle normali relazioni 
sociali e seguendo fedelmente le imposizioni della leg- 
ge. Si racconta che un giorno fu scoperto dal padre 
mentre recitava il Corano appeso a testa in giù sopra 
una fossa. 

All’età di quarant'anni, tuttavia, Abu Sa‘id raggiunse 
la gnosi (r24°rifa) e le sue azioni cambiarono completa- 
mente. Insieme ai suoi seguaci divenne famoso per i di- 
giuni. Alla preghiera rituale sostituì le devozioni sufi. 
Una volta gli fu chiesto che cosa pensasse dei cinque pi- 
lastri dell'Islam, specialmente del pellegrinaggio a Mec- 
ca: egli rispose che era una perdita di tempo fare un 
viaggio così lungo soltanto per girare inttorno a una ca- 
sa di pietra (la Ka‘ba). Era il cubo sacro, piuttosto, che 
avrebbe dovuto girare inttorno a lui! Queste afferma- 
zioni, per quanto scandalose per gli estranei al Sufismo 
e anche per alcuni dei mistici più moderati, non inten- 
devano schernire la legge. Al contrario, gli spirituali in- 
terpretavano il loro comportamento come quello che 
veniva imposto loro dall’ Amato. 

Il matnavi: Farid al-Din ‘Attar. Gli epigrammi di 
‘Abd Allah Ansari, brevi e accessibili a un’ampia gam- 
ma di persone, sono in acuto contrasto con il genere 
poetico del matravi, introdotto nel Sufismo dal poeta 
ghaznavide Hakim Abù al-Magd Magdid ibn Adam 
Sana°i (morto forse nel 1131). I distici rimati del wzatna- 
vî erano già stati precedentemente resi famosi nella let- 
teratura profana dal famoso poeta persiano Firdawsi 
nell’opera S4h-ndma (L'epica dei re). La struttura gene- 
rale dei matnavi mistici di Sana’i, di cui il più noto è 
Hadigat al-bagiga (Il giardino della verità), venne imita- 
ta da molti autori sufi posteriori. Il testo è costituito da 
insegnamenti mistici inframmezzati da favole, aneddo- 
ti, proverbi, e simili a mo’ d'esempio. I diversi matnavi, 
comunque, variano in lunghezza, qualità di stile, orga- 
nizzazione e sviluppo dei temi. 
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Se l’introduzione dei matnavi nel Sufismo è impor- 
tante, l’autore, invece, non è ricordato per l'eccellenza 
del suo stile. Il vero maestro di questo genere letterario 
è infatti il poeta persiano e guida spirituale Farid al-Din 
‘Attar (morto forse nel 1221). ‘Attar visse gran parte 
della sua vita nella città di Nishapur, o nei suoi dintor- 
ni, vicino all'odierna città di Mashhad. Si racconta che 
venne ucciso durante il sacco della città ad opera dei 
Mongoli. Il suo nome indica la sua professione, quella 
dello speziale, e sembra che continuasse il suo lavoro 
anche mentre componeva trattati mistici. 

Dall’opera di ‘Attàr emerge un uomo colto sia nel 
campo della religione, sia in quello della letteratura 
profana. Dimostrò grande acume nel trattare le sotti- 
gliezze della vita spirituale. Il suo successo era dovuto 
anche al fatto che possedeva la necessaria abilità lette- 
raria per plasmare le proprie idee in espressioni di for- 
ma squisita. ‘Attàr è poeta, narratore, teorico spirituale; 
diverte, lusinga e conduce il lettore attraverso i nume- 
rosi livelli della conoscenza spirituale. 

Il più noto dei suoi rmatrnavi è la favola mitica Mantig 
al-tayr (La conferenza degli uccelli). Il testo si muove su 
livelli diversi. A prima vista si tratta di una favola vivace 
che racconta di un gruppo di uccelli che decidono di 
cercare il loro re, il Simurg, di cui hanno soltanto palli- 
di ricordi. Il viaggio è lungo e difficile, il percorso in- 
certo. Molti uccelli abbandonano la ricerca per debo- 
lezza, apatia o paura; altri muoiono lungo la via. Final- 
mente trenta uccelli arrivano al palazzo del Simurg. Su 
questo avvenimento poggia il gioco di parole che è l’os- 
satura della storia, poiché «trenta uccelli» in persiano è 
«SI MUTE». 

Il livello più profondo su cui si regge la favola è quel- 
lo di una analisi meticolosa del percorso dei sufi. Asceti- 
smo, illuminazione e finalmente unione vengono esplo- 
rati a fondo. La struttura interna del testo assomiglia a 
una scala a chiocciola. Gli uccelli/anime progrediscono 
verso l’alto, spesso ritornando al punto precedente, ma 
sempre a un livello più avanzato. Gli uccelli non sono 
anime tutte uguali, ma rispecchiano la varietà delle per- 
sonalità umane. La loro forza e le loro difficoltà rifletto- 
no, inoltre, i problemi incontrati dai diversi sufi che si 
sono incamminati lungo il percorso della ricerca. 

La forza generale di questo lavoro sta nella sua meti- 
colosa organizzazione. Bisogna studiare attentamente 
il testo per apprezzare la cura con cui ‘Attar ne svilup- 
pa la struttura tematica ai diversi livelli. L'ultima sezio- 
ne del lavoro descrive le sette valli attraverso le quali 
deve passare il piccolo gruppo rimasto per raggiungere 
il Simurg. La vallata finale è quella del far4’, dell’«an- 
nullamento», dove i trenta uccelli si fonderanno con il 
loro amato Simurg come le falene si fondono con la 
fiamma. 


Lirica e matnavî: Galal al-Din Rami. Nonostante la 
sua eccellenza letteraria e analitica, ‘Attar è superato 
dal più grande dei poeti mistici persiani, Galal al-Din 
Rumi (noto come Mawlana, «il nostro maestro»). Nac- 
que a Balkh nel 1207, figlio di Baha' al-Din Walad, 
grande giurista, insegnante e guida spirituale. Verso il 
1219 Baha' al-Din lasciò Balkh, minacciata dall’invasio- 
ne dei Mongoli. La famiglia si pose in cammino per il 
pellegrinaggio a Mecca, passando per la città di Nisha- 
pur, dove, si racconta, Baha’ al-Din e il giovane figlio 
incontrarono ‘Attar, che predisse la futura grandezza di 
Rumi. Baha' al-Din si stabilì, quindi, a Konya in Anato- 
lia (nota come Rum, da cui il nome Rumi). Fu ricevuto 
cordialmente dalle autorità selgiuchidi, allora al potere, 
e riprese la sua carriera come insegnante e Sayh. Se- 
guendo le orme paterne, Galal al-Din divenne un 
esperto delle scienze religiose islamiche e della teologia 
filosofica. Dopo la morte di Baha' al-Din, nel 1231, È - 
lal al-Din occupò il posto del padre come insegnante. 

La formazione sufi di Rumi progredì con grande im- 
pegno sotto la guida di Burhan al-Din Muhaggiqg, uno 
dei discepoli del padre. L'incontro con Sams al-Din di 
Tabriz, nel 1244, produsse una crisi nello sviluppo spi- 
rituale di Rumi. Per due anni furono inseparabili, per- 
ché in Sams Rùmi trovava il veicolo attraverso il quale 
raggiungere la vera estasi dell'amore mistico. La loro 
amicizia divenne fonte di gelosia e di scandalo per la fa- 
miglia e per i seguaci di Rumi. Improvvisamente, Sams 
lasciò Konya per destinazione ignota. Rumi era sconso- 
lato, ma, con l’aiuto del figlio Sultan Walad, riuscì a far 
ritornare Sams. Ma la felicità riconquistata durò ben 
poco, perché Sams scomparve per sempre nel 1248: se- 
condo alcune testimonianze attendibili Sams sarebbe 
stato ucciso, forse con la connivenza della famiglia di 
Rumi. 

L’intenso rapporto d’amore fra Rumi e Sams diede 
origine ad alcune fra le più straordinarie liriche in lingua 
persiana. Rumi fu prolifico: i suoi versi sono più di qua- 
rantamila, raccolti in un volume che porta il nome del 
suo amato, Divàn-i Sams-i Tabrizi. Eccelle nell’uso di 
immagini, che vanno dalle realtà mondane del cibo, del- 
la tessitura e simili, fino alla sottile trattazione della mu- 
sica, della natura e dei simboli religiosi. Emerge, ovvia- 
mente, l’immagine di Sams, «il sole», davanti alla cui lu- 
minosità e intensità Rimi si smarrisce. L'agonia della se- 
parazione e la felicità della riunione si alternano, perva- 
dendo tutta la sua poesia, Le emozioni evocate coprono 
l’intera gamma dell’esperienza umana. Rumi non esita a 
scandalizzare; rabbia, crudeltà e sensualità volgare sono 
presenti insieme all’estasi dell'annullamento nell’Ama- 
to, dimostrando che la ricerca dei sufi non va interpreta- 
ta soltanto in chiave romantica. L'amore non ha soltanto 
la capacità di appagare, può anche distruggere. 


L'altro capolavoro di Rumi, Matnavi-yi ma'‘navi (Di- 
stici spirituali) fu scritto dietro insistenza di un suo di- 
scepolo, Husàm al-Din Chelebi. Come molti sufi di 
questo periodo, Husam al-Din scoprì nei matnavi di 
Sana'i e di ‘Attàr una miniera di saggezza spirituale. 
Husam al-Din credeva indispensabile che il suo venera- 
to maestro conservasse allo stesso modo i suoi insegna- 
menti per i posteri. Fu così che Rumi venne convinto a 
dettare i suoi rz4tnavi a Husam al-Din, che trascriveva 
il testo e, quindi, lo rileggeva al maestro per la correzio- 
ne. Il prodotto finale è sostanzioso: sei libri per un tota- 
le di quasi trentamila versi. Sono giunte fino a noi an- 
che alcune opere minori di Rumi, lettere, discorsi e ser- 
moni. 

Mentre le opere di ‘Attar, specialmente i suoi w24/r4- 
ri, sono pregevoli per il loro chiaro sviluppo struttura- 
le, quelli di Rumi ricordano da vicino la tecnica del 
flusso di coscienza. Prima di affrontare l’analisi del 
pensiero di Rumi è necessario avere grande dimesti- 
chezza con la sua opera. 

Si è detto spesso che i Matravi di Rumi sono il Cora- 
no dei Persiani. Se è vero che il testo ha goduto e gode 
di enorme popolarità nelle regioni di lingua persiana, vi 
è anche un secondo motivo per cui il paragone è esatto. 
Il Corano comunica soprattutto attraverso unità singo- 
le, a volte autonome, e non come un insieme struttura- 
to. Allo stesso modo, molte sezioni dei Matravi hanno 
una loro unità interna. Eppure le sezioni del testo sono 
legate liberamente insieme come un filo di perle di di- 
versa misura, forma e colore. I temi compaiono e scom- 
paiono, per essere poi ripresentati da una diversa pro- 
spettiva. Cercare nei Matnavîi un elemento strutturale 
unificatore significa probabilmente tradire l’intendi- 
mento dell’autore. Il suo fascino sta invece nella fluidità 
e nel carattere allusivo. A volte questo può risultare in- 
soddisfacente; ma l’insoddisfazione si trasforma ben 
presto in fascino, quando il lettore è coinvolto ancora 
una volta ad addentrarsi nel labirinto del pensiero di 


Rumi. 
La gnosi e Ibn ‘Arabi 


La storia del misticismo islamico è piena di menti 
brillanti e creative. Fra queste personalità eccezionali, 
però, una si staglia su tutte con il suo genio unico. Abù 
Bakr Muhammad ibn al-'Arabi al-Hatimi al-Ta'i era na- 
to a Murcia, nella Spagna musulmana, nel 1165. Gli fu- 
rono attribuiti i titoli onorifici di «Al-Sayh Al-Akbar» 
(«doctor maximus») e «Muhyi al-Din» («il rianimatore 
della religione»). Alla fine divenne famoso col nome di 
Mubyi al-Din ibn ‘Arabi. 

Quando era ancora bambino, la famiglia si spostò a 
Siviglia, dove il ragazzo ricevette la prima parte dell’i- 
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struzione nelle discipline tradizionali della religione 
islamica. Nel suo sviluppo spirituale fu profondamente 
influenzato da due donne sùfi, specialmente da Fatima 
di Cordova. La maggior parte delle sue capacità misti- 
che, tuttavia, si sviluppò a partire da esperienze visiona- 
rie, la prima delle quali avvenne nel corso di una malat- 
tia che lo colpì durante l’adolescenza. Per tutta la vita 
continuò ad avere visioni, alle quali si affidava total- 
mente. Questa tendenza visionaria di Ibn ‘Arabi è evi- 
dente anche nella sua pretesa di essere stato iniziato al 
Sufismo dalla mitica figura di Hidr, un essere misterio- 
so, creduto immortale, citato in un racconto coranico 
(sura 18) e appartenente alle leggende preislamiche. 
Per i sufi Hidr è un santo e una guida spirituale dal po- 
tere eccezionale: essere scelti come suoi discepoli è un 
privilegio raro. 

Poco dopo i vent'anni Ibn ‘Arabi viaggiò a lungo per 
la Spagna e l'Africa settentrionale ampliando le proprie 
vedute intellettuali. Egli descrive un incontro straordi- 
nario, a Cordova, con il più grande filosofo aristotelico 
musulmano, Ibn Ruid (noto come Averroè nell’Occi- 
dente latino). L'incontro è colmo di simbolismo, poiché 
Ibn Rusd rappresenta la fiducia totale dei filosofi nella 
ragione (‘29/), mentre Ibn ‘Arabi considera la gnosi 
(wa'‘rifa) l’unico mezzo per conoscere la pienezza della 
verità. 

Nel 1201 Ibn ‘Arabi lasciò la Spagna e l'Africa set- 
tentrionale per sempre, intraprendendo viaggi che do- 
vevano condurlo nei più importanti centri della cultura 
islamica. Nel 1223 si stabili a Damasco, dove rimase fi- 
no alla morte nel 1240. Il suo mausoleo continua ad es- 
sere un importante centro di pellegrinaggio. 

Ibn ‘Arabi fu insieme eccezionale pensatore origina- 
le e sintetizzatore. Molte delle sue idee hanno permeato 
i primi sviluppi intellettuali del Sufismo e della teologia 
filosofica. La sua grandezza, tuttavia, sta nell’abilità di 
sistematizzare la teoria sufi in una dottrina coerente, so- 
lidamente sostenuta dalla metafisica. Ibn ‘Arabi, quin- 
di, non deve essere visto come un eccentrico estraneo 
alla corrente ortodossa, ma piuttosto come un genio ca- 
pace di riunire diversi motivi della filosofia mistica e ri- 
plasmarli in una unità anche artisticamente elevata. 

La vastità del corpus degli scritti di Ibn ‘Arabi com- 
plica notevolmente qualsiasi tentativo di analisi com- 
plessiva del suo pensiero. Inoltre lo stile è spesso tor- 
mentato, riflesso della natura esoterica delle sue idee. I 
due scritti più importanti sono A/-futabéat al-makkiya 
(Le rivelazioni meccane), composto sulla spinta di una 
esperienza visionaria avuta durante un pellegrinaggio, e 
Fusùs al-bikam (Le sfaccettature della saggezza). 

Wahdat al-Wugud. Il concetto centrale del sistema 
di Ibn ‘Arabi è la wabdat al-wugid, l’«unità dell’esse- 
re». Gli studiosi si sono chiesti se con questa espressio- 
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ne Ibn ‘Arabi intendesse un sistema monistico, dove 
non esiste nulla al di fuori dell’Uno. In caso affermati- 
vo, comunque, non ci troveremmo di fronte a un dra- 
stico mutamento della metafisica musulmana, perché 
in realtà Ibn ‘Arabi non fa che portare alle estreme 
conseguenze logiche la sintesi a$‘arita. L'affermazione 
a$'arita che l’onnipotenza di Dio è totale e che egli 
controlla l'universo implica, infatti, che Dio è l’unico 
vero agente. Non è illogico, quindi, supporre, come fa 
Ibn ‘Arabi, che Dio debba anche essere l’unico vero 
esistente. 

L'essenza divina in se stessa è assolutamente trascen- 
dente: il 7 il4ba («non c’è dio») della professione di fe- 
de dei musulmani è, infatti, inconoscibile. Il piano del- 
l’unità incondizionata (abadiya), tuttavia, non è l’unico 
piano in cui esiste la realtà divina. Il piano dell’unicità 
(wabidiya) si caratterizza per l’unità nella pluralità, 
un'unità in cui risiedono le qualità di tutti i possibili 
esistenti. Ancora una volta la soluzione ultima è il para- 
dosso. Il divino è indifferenziato e totalmente trascen- 
dente; eppure nel divino si trovano le qualità di tutti i 
potenziali esseri. 

La realtà, quindi, è stratificata, una progressione di 
manifestazioni spirituali. La realtà ultima è il theos 
agnostos, il «Dio sconosciuto», da cui emergono i diver- 
si piani dell’esistenza divina, culminanti nel Dio della 
rivelazione, Allah, 1°#//4 Allah (altro che Dio) della pro- 
fessione di fede. La creazione del cosmo non è fatta dal 
nulla (creatio ex nibilo), come per la teologia della tra- 
dizione occidentale, ma dal desiderio del Dio scono- 
sciuto di uscire dall’isolamento. Un badit caro ai sufi 
esprime l’interizione di Dio: «Ero un tesoro nascosto e 
ho desiderato essere conosciuto, così ho creato la crea- 
zione per poter essere conosciuto». 

La creazione è, quindi, la manifestazione dell’Uno 
nella pluralità degli esseri creati. Il sospiro del deside- 
rio di Dio fuoriesce e con esso l’universo, lo specchio 
nel quale egli conosce se stesso. L'immaginazione crea- 
tiva di Dio è l’agente attraverso il quale viene creato il 
cosmo. Il processo non è statico, ma dinamico, poiché 
Dio insieme espira e inspira, riportando la creazione 
alla sua origine nell’Uno. Pertanto la gnosi comporta, 
per i sufi, il progresso lungo il percorso che conduce 
dall’illusione (l’ingenua convinzione che l’uomo sia 
una realtà indipendente e distinta da Dio) all’intuizio- 
ne che fa coincidere la creazione con l’autorivelazione 
di Dio. 

L'Uomo Perfetto. Lo specchio emesso dall’Uno, 
però, non è uniformemente lucido. L'essere creato in 
cui l'Assoluto diventa più pienamente cosciente di sé è 
l’uomo. In ogni generazione è presente al-insdn al-ka- 
mil, l'Uomo Perfetto, anello di congiunzione fra l’Esse- 
re Assoluto e il regno creato. Il processo dinamico di 


emanazione e di ritorno avviene grazie alla mediazione 
dell’Uomo Perfetto. Il processo, infatti, sarebbe impos- 
sibile senza questo essere, il sufi più perfetto, il qutò 
(«polo»), l’asse attorno al quale ruota il cosmo. 

La visione emanazionistica della creazione espressa 
da Ibn ‘Arabi reinterpreta, tra l’altro, l'opinione tradi- 
zionale dello scopo del misticismo nell’Islam. Molti dei 
primi sufi descrissero il loro percorso come una cresci- 
ta nell'unione amorosa fra un’anima, che conserva la 
sua indipendenza essenziale, e l’Amato che, essendo la 
fonte della creazione, è distinto da questa. Per Ibn 
‘Arabi e per i suoi seguaci, invece, lo scopo non è tanto 
l’amore, quanto la sapienza, è il passaggio dall’illusione 
della pluralità all’intuizione gnostica che ciascuno è 
sempre stato, e sempre sarà, totalmente unito con la 
fonte dell’intero essere. 

Il concetto espresso con la formula wabdat al-wugad, 
inoltre, ha implicazioni di grande portata per la conce- 
zione sufi della libertà umana e dell’etica. Nulla si ma- 
nifesta nella creazione se Dio non lo vuole. Questo è un 
assioma sia per Ibn ‘Arabi, sia per l'Islam tradizionale. 
Secondo il sistema di Ibn ‘Arabi, nell’Uno esistono gli 
archetipi di tutti gli esseri potenziali. Quando queste 
realtà potenziali divengono concrete nel regno illusorio 
della pluralità, esse agiscono in perfetto accordo con i 
loro archetipi celesti. Nel regno del mondo creato, 
quindi, la scelta libera di un individuo è pura illusione. 
Ogni mutamento è predeterminato dall’archetipo di 
quella particolare realtà. La libertà esiste soltanto in 
quanto tutte le creature partecipano della libertà del- 
l’Uno, con il quale alla fine si identificano. 

E anche l’etica va vista alla luce del potere determi- 
nante degli archetipi celesti. Nel regno della creazione, 
la legge (iar7"2) stabilisce quali azioni si accordano con 
la rivelazione di Dio. Dalla prospettiva dell’Uno, non- 
dimeno, tutte le azioni sono buone, dal momento che 
sono manifestazioni dell’immaginazione creativa divina 
e sono in armonia con gli archetipi celesti. La responsa- 
bilità è relativa, perché ha significato soltanto nel mon- 
do illusorio della creazione. Alla fine tutto ritorna al- 
l’Uno indifferenziato: perciò non ci sono né ricompen- 
sa né punizione eterne in senso tradizionale. 

La complessità del pensiero di Ibn ‘Arabi non può 
essere riassunta in pochi paragrafi. Gli studiosi, inoltre, 
non hanno ancora raggiunto una sufficiente padronan- 
za dei suoi lavori per riuscire a districare le sue idee in- 
volute e, a volte, contraddittorie. Del tutto evidente, in- 
vece, è l'influenza profonda di Ibn ‘Arabi e della sua 
scuola sul Sufismo posteriore. Discepoli come Sadr al- 
Din Qinawi (morto nel 1274), in Anatolia, e commen- 
tatori della sua opera quali ‘Abd al-Rahman ibn Ahmad 
Gami (morto nel 1492), in Persia, diffusero le sue idee 
in tutto il mondo islamico. 


Le confraternite sufi 


La storia del Sufismo è ben più che una storia della 
teoria e dell’espressione mistica. Al misticismo islami- 
co, per esempio, è collegata una importante dimensio- 
ne sociale, che deve essere esplorata per completare il 
quadro. Anche alcuni tra i primi sufi, per quanto indi- 
vidualisti, cercarono infatti il consiglio e il parere dei lo- 
ro compagni di cammino. Fin dall’inizio, quindi, il so- 
dalizio (subba) è stato considerato essenziale per il pro- 
gresso della vita spirituale. [Vedi SUHBA]. 

I rapporti fluidi tra i sufi si trasformarono ben presto 
in legami ben strutturati tra maestro e discepolo, ag- 
giungendo un nuovo livello di complessità sociale. Non 
soltanto i discepoli andavano a fare visita ai loro mae- 
stri, ma molti presero alloggio presso di loro. I primi 
conventi sufi sembrano localizzabili nell'isola di Aba- 
dan intorno alla fine del secolo VII. 

I mutamenti politici nell’Impero islamico contribui- 
rono a stabilizzare le strutture istituzionali sufi. Intorno 
alla metà dell’x1 secolo i Selgiuchidi strapparono il con- 
trollo del Califfato abbaside ai Buyidi si‘iti. I Selgiuchi- 
di, sunniti devoti, si erano appropriati del sistema di- 
dattico religioso della mz4drasa per indottrinare gli intel- 
lettuali nell’ortodossia sunnita. Il sostegno pubblico da 
loro offerto alle istituzioni sùfi permise ai Selgiuchidi 
un controllo più rigido sul tipo di devozione trasmessa 
ai nuovi adepti, ma, allo stesso tempo, la protezione del 
governo assicurava la sopravvivenza delle diverse istitu- 
zioni sufi. 

Verso il xm secolo si erano formati diversi tipi di isti- 
tuzioni sufi, ciascuna con uno scopo diverso. Il r:b4f era 
una residenza e insieme un centro di istruzione, svilup- 
patosi nelle regioni arabe dell’Impero. Gli bdngdb, isti- 
tuzioni del tutto simili, avevano invece le loro radici ne- 
gli ambienti persianizzati del Khorasan, anche se alla fi- 
ne si diffusero anche nei centri arabi. L'istruzione più 
approfondita aveva luogo nelle z4w#ya, in cui solita- 
mente alloggiava uno $ayh; balwa era il nome dato al ri- 
tiro di un singolo sufi o di un derviscio (derviscio deri- 
va dal termine persiano per sufi, darvif, «povero», 
«mendicante». 

Ma ancora più importanti dell’ambiente fisico in cui 
si riunivano i sufi sono le infrastrutture derivate delle 
comunità stesse dei sufi. Nel secolo XI continuavano a 
prevalere le organizzazioni fluide: il legame che le univa 
era il desiderio della subba e della guida di uno Sayh. 
Spesso un maestro e i suoi discepoli costituivano un’u- 
nità sociale fortemente coesa soltanto fino alla morte 
del maestro, poiché spesso dopo questo evento il grup- 
po si scioglieva. 

Verso il secolo XII la situazione era cambiata in mo- 
do notevole. Molti gruppi sufi erano diventati delle or- 
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ganizzazioni sociali stabili, che avevano al loro centro il 
fondatore e il suo insegnamento. La sopravvivenza del 
gruppo non dipendeva più dall’esistenza in vita di un 
particolare $ayh: poiché l’autorità passava dal maestro 
al discepolo, ne derivava una solida base strutturale, 
necessaria alla crescita della comunità e al suo sviluppo 
nella continuità. Il nuovo maestro era il fedele custode 
dell’eredità spirituale del fondatore e diventava, a volte, 
un innovatore per merito proprio. [Vedi DARWIS; 
HANAGAH e MADRASA]. 

Silsila. Queste organizzazioni stabili furono chiama- 
te fariga («vie»), note in occidente come ordini, confra- 
ternite, fratellanze dei sufi. Ogni $ayh fondatore aveva 
la sua si/sila («catena»), l'eredità spirituale che contri- 
buiva notevolmente alla sua fama nella comunità sufi. 
La silsila è, propriamente, la genealogia che, partendo 
dal nome del maestro vivente, risale all’indietro al suo 
maestro e così via retrocedendo nella storia. Spesso uno 
Sayh importante era stato iniziato più di una volta, da 
parecchi maestri illustri, in questo modo aggiungendo 
statura alla sua genealogia spirituale. 

Due sono le principali si/sil4, più tardi suddivise in 
centinaia di confraternite diverse. La prima catena, ge- 
neralmente considerata più moderata, risale a Abu al- 
Qasim al-Gunayd, la celebre guida spirituale da cui alla 
fine si staccò al-Hallag. La seconda si/sila, più esaltata, 
deriva dal primo grande estatico sufi, Abu Yazid al-Bi- 
stami. Queste indicazioni sono molto generali e l’ap- 
partenenza all’uno o all’altro gruppo indica soltanto 
una genealogia spirituale, non necessariamente un pre- 
ciso atteggiamento nei riguardi dell’esperienza mistica. 

I seguaci del ramo che risale ad al-Bistami sono spes- 
so chiamati malamatiti, «biasimevoli». Ma questo ap- 
pellativo può trarre in inganno, perché non significa 
che disprezzassero la legge islamica; al contrario, molti 
di loro erano estremamente meticolosi nell’osservanza. 
Alla fine, comunque, il nomignolo finì per indicare, in 
senso lato, tutti quei sufi che rifuggivano dai fronzoli 
pubblici del Sufismo e del culto in generale; essi erano 
caratterizzati dalla virtù della sincerità assoluta (15/45). 
La Malamatiya rifiutava l’iniziazione sufi e la guida di 
uno Sayh, e non si impegnava nelle pratiche devoziona- 
li pubbliche tipiche dei sufi. I seguaci eseguivano tutti i 
loro atti rituali in privato. Il loro individualismo li face- 
va apparire sospettabili e marginali. La Malamatiya, co- 
munque, va chiaramente distinta dalla Qalandariya, il 
gruppo dei dervisci vaganti, molti dei quali si dedicava- 
no a pratiche che irridevano apertamente la legge reli- 
giosa e la morale tradizionale. 

La centralità delle si/sila nelle confraternite sufi non 
è un tratto assolutamente eccezionale. Un aspetto ana- 
logo, infatti, è rintracciabile nella struttura letteraria 
degli hadit, che sono chiaramente articolati in due parti 
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ben distinte: la catena dei trasmettitori (isn4d) e il cor- 
po del testo (r24tn). Secondo la tradizione musulmana, 
l'autenticità di un padit è garantita dalla credibilità del- 
l’isnéd. Come il potere della parola sacra dell’hadît è 
stato conservato dalla catena dei trasmettitori, così gli 
insegnamenti e i poteri di uno Sayh particolare conti- 
nuano a vivere grazie alla sua si/sila. Non è naturalmen- 
te questo il luogo per discutere della validità storica de- 
gli isnéd. Ciò che conta è che essi sono importanti per i 
musulmani in quanto permettono di collocare con cer- 
tezza gli badit nel periodo della rivelazione originale. 
Non c'è dubbio che gli insegnamenti degli badit sono 
delle innovazioni, ma si tratta comunque di osservazio- 
ni dettagliate sul volere di Dio, già espresso in termini 
generali nel Corano. In modo analogo, dunque, le s1/s:- 
la degli $ayh sufi attribuivano loro legittimità religiosa. 
Anche se gli ordini sufi possono variare notevolmente 
negli insegnamenti e nelle opinioni sull'esperienza mi- 
stica, ognuno di essi può affermare, grazie alla sua ge- 
nealogia spirituale, di essere solidamente ancorato alle 
fondamenta del Sufismo. 

La venerazione dei santi. L'istituzionalizzazione del- 
le tariga e il valore delle si/sila accrebbero notevolmen- 
te la posizione religiosa e politica del maestro. Mentre 
nel passato lo $ayh fungeva soprattutto da esperto e da 
confidente, ora era diventato anche il depositario del 
potere spirituale. La genealogia degli $ayh non forniva 
soltanto un elenco di maestri; implicava anche che il 
potere spirituale di ciascuno dei grandi maestri sufi fos- 
se stato trasmesso fino a quest’ultimo suo discendente. 

Gli sayh dei grandi ordini sufi vennero quindi ad as- 
sumere qualità quasi sovrumane. Furono chiamati 4w- 
liya’ (sing. walî), «intimi» o «amici» di Dio. La loro 
perfezione spirituale li collocava molto al di sopra del 
livello dei loro discepoli e delle masse dei fedeli musul- 
mani. La diffusione dell’insegnamento di Ibn ‘Arabi, in 
particolare la sua concezione dell'Uomo Perfetto, svi- 
luppata dagli intellettuali suoi discepoli, specialmente 
da ‘Abd al-Karim ibn Ibrahim al-Gili (morto nel 1428), 
costituiva la base razionale con cui spiegare questo ruo- 
lo cosmico dello $ayh venerato come un santo. Molti 
degli sayh degli ordini più autorevoli venivano ricono- 
sciuti dai loro seguaci come qufb, «polo» o «asse», in- 
torno a cui ruota il cosmo intero, l'Uomo Perfetto, il 
punto in cui l'immaginazione creativa di Dio si manife- 
sta più pienamente nel mondo dell’illusione. La con- 
temporanea rivendicazione di questa eccezionale posi- 
zione da parte di un certo numero di maestri fu causa 
di attriti e rivalità fra le confraternite più potenti. 

Ibn ‘Arabi e i suoi predecessori collegavano il con- 
cetto di 94fd con un'intera gerarchia di esseri cosmici. 
Al-Hugwiri li descrive come i funzionari della corte di- 
vina, costituita da trecento 4abyàr («eccellenti»), qua- 


ranta abdal («sostituti»), sette 4bràr («fedeli devoti»), 
quattro awtdd («pilastri»), tre nugabà’ («capi») e un 
quib (noto anche come gawt, «soccorso»). Diversa è la 
gerarchia di Ibn ‘Arabi: il 94/6 è affiancato da due 4’im- 
ma («guide»), quattro 444, sette abdàl, dodici nuga- 
ba’ e otto nugaba’ («nobili»). La gerarchia cosmica, a 
prescindere dalla formazione particolare, è il potere 
spirituale grazie al quale sono assicurati l’ordine e la 
continuità dell’esistenza del cosmo. 

Il termine walî viene spesso tradotto con «santo», ma 
ciò induce in errore, perché nell'Islam non esiste alcuna 
gerarchia religiosa che abbia il potere di canonizzare 
una persona come santa, come avviene nel Cattolicesi- 
mo. Lo stato di walî, infatti, viene conseguito per accla- 
mazione pubblica. Eppure sussistono alcune analogie 
fra i santi cristiani e gli 4/4’ musulmani, in quanto 
entrambi possiedono un potere spirituale trasmissibile 
ai discepoli e ai devoti. Nell’Islam questo potere è chia- 
mato baraka («benedizione»). La baraka di un wali può 
trasformare spiritualmente un individuo, ma anche 
procurare benedizioni materiali assai realistiche. Ba- 
raka, dunque, va intesa in un senso il più possibile con- 
creto. Viene spesso trasmessa attraverso il tatto, in mo- 
do simile all’imposizione delle mani o all'applicazione 
delle reliquie, pratiche comuni in altre tradizioni reli- 
giose dell’Occidente. [Per ulteriori chiarimenti su aw- 
liyà' e baraka, vedi RELIGIONE POPOLARE ISLAMI- 
CA e WALAYA]. 

Gli s$ayh perfetti sono oggetto di venerazione non 
soltanto dopo la morte, ma anche quando sono ancora 
in vita. In genere si attribuisce loro il potere di compie- 
re miracoli (kar4mzat), benché i loro miracoli siano sog- 
getti all’influsso satanico, contrariamente a quanto ac- 
cade ai profeti. I poteri straordinari degli 42wv/y4° non 
diminuiscono dopo la loro morte; al contrario, la loro 
intercessione, a volte, sembra addirittura più efficace. 
Di conseguenza le tombe dei grandi aw/l;y4’ sufi sono 
ancora oggi importanti centri di pellegrinaggio devoto. 

Le pratiche rituali. Non è facile fornire un quadro 
generale sul modo di vivere dei membri delle diverse 
comunità, dato il carattere differente delle varie confra- 
ternite. Vi sono, comunque, alcuni tratti comuni. I 
membri a pieno titolo si affidavano all’obbedienza ver- 
so lo Sayh, che li iniziava all'ordine e forniva loro l’abito 
rappezzato (birga), segno della loro entrata nel cammi- 
no dei sufi. Venivano invitati a sottomettersi completa- 
mente al volere del maestro, per essere condotti come 
corpi senza vita nelle mani di chi li lava. Alcuni rimane- 
vano celibi, altri si sposavano; alcuni vivevano una vita 
di estrema povertà, altri conducevano un'esistenza 
agiata. 

Comuni a tutte le confraternite sufi erano le pratiche 
rituali chiamate dikr («ricordo») e sarz4' («ascolto»). 


Dikr. Lo stimolo alla pratica del dikr proveniva da 
quei versetti coranici che impongono al fedele di ricor- 
dare spesso Dio. Fra i sufi questo invito si trasformò in 
un esercizio complesso, eseguito dal singolo o dal grup- 
po. Molte confraternite diedero all’esercizio del dikr la 
loro impronta particolare. La maggior parte delle tecni- 
che, tuttavia, richiede la ripetizione ritmata di una fra- 
se, spesso coranica, in cui appaia uno dei nomi di Dio. 
Nell’Islam, Allah ha cento nomi, novantanove dei quali 
sono noti, mentre il centesimo è nascosto. Alcuni sufi 
che pretendevano il ruolo di 9utb affermavano di aver 
avuto la rivelazione di questo segreto preziosissimo. 

I metodi di dikr più raffinati prevedevano il control- 
lo del respiro e dei movimenti del corpo e parecchie al- 
tre tecniche complesse per giungere al dominio di tutti 
i sensi, così come della psiche e dell’immaginazione. In 
alcuni gruppi sufi, come la Nagsbandiya, il dikr è un 
esercizio privato. Lo scopo è di passare dal dikr vocale 
al dikr silenzioso, dove ogni stadio rappresenta un livel- 
lo più intenso di unione con l’Amato, finché, nello sta- 
dio finale, il dikr penetra nei più remoti recessi dell’es- 
sere e l’orante non sa più distinguere fra chi ricorda e 
chi è ricordato. [Vedi DIKR]. 

Sama° L'altra pratica rituale dei sufi è il sar24°. Esso 
prevede un accompagnamento musicale, in genere col- 
lettivo, al canto di versetti del Corano o di lirica d’amo- 
re mistico. Ha lo scopo di condividere l’esperienza mi- 
stica con tutti gli spettatori. Spesso comprende la dan- 
za, condotta al ritmo musicale. A seconda dei vari grup- 
pi, la danza può assumere la forma di lenti movimenti 
armoniosi oppure di frenetiche rotazioni nell’estasi del- 
la possessione. 

Come il dikr, anche il sad" è stato oggetto di nume- 
rose controversie fra i sufi. Se nessuno mette in dubbio 
l’efficacia del canto del Corano, molti sospettano della 
musica e del canto della poesia d’amore mistico. La 
maggior parte degli $ayh consideravano in modo neu- 
tro la musica e il canto: né buoni, né cattivi per natura. 
Ma il sara’ ha il potere di attrarre lo spirito dei disce- 
poli e di indurli a comportamenti immorali. Perciò 
molti sayh ammettevano la pratica soltanto per i sufi 
più preparati, mentre invitavano i novizi a diffidare. 
[Vedi SAMA"]. 

Dikr e samd' hanno avuto una funzione importante al 
di fuori del gruppo dei membri più culturalmente pre- 
parati degli ordini sufi. Gli sviluppi teorici nel Sufismo, 
dal x secolo in poi, furono ispirati dai lavori di Ibn 
‘Arabi e dei suoi interpreti. Ma la natura esoterica e 
complessa di questa scuola di pensiero era di fatto mol- 
to al di là della portata della maggioranza dei musulma- 
ni. Furono gli esercizi rituali degli ordini che riuscirono 
a colmare il vuoto e a provvedere ai bisogni spirituali 
immediati dei fedeli. Così il Sufismo finì per rappresen- 
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tare, per molti, non una teoria astrusa, ma la pratica 
concreta, accessibile a tutti. 

L'importanza attribuita a dikr e 5474" ha portato nel 
Sufismo popolare una certa confusione nella distinzio- 
ne fra l’esperienza mistica raggiunta dopo un serio ap- 
prendimento spirituale e l’esperienza autoindotta. An- 
cora oggi le sessioni più «volgari» di dikr e samà” spesso 
consistono in autoipnosi, isteria, stati indotti da droghe 
e culminano in emozioni violente spacciate per espe- 
rienze mistiche. Ma nonostante questi sospetti di volga- 
rizzazione, dikr e samà' rimangono sfoghi emotivi im- 
portanti per le comunità musulmane e costituiscono 
potenti eventi sociali, durante i quali i diversi livelli del- 
la società si trovano a interagire su un piano di egua- 
glianza. E nelle mani degli adepti più preparati spiri- 
tualmente dikr e 54724 diventano strumenti efficaci per 
creare un’atmosfera d’eccezione, in cui raggiungere in- 
tensi momenti di esperienza religiosa. 

L'interesse per dikr e 54724’, assai diffuso tra i fedeli 
musulmani, ha portato a un aumento di adesioni alle 
confraternite sufi. I nuovi membri, però, dovrebbero 
essere più correttamente chiamati semplici affiliati. Es- 
si, infatti, anche se acquisiscono qualche insegnamento 
dallo $ayh, limitano il loro contatto con il gruppo alla 
presenza periodica alle sessioni di dikr e samzà, vivendo 
altrimenti la normale vita dei laici. In alcune parti del 
mondo islamico, oggi, l'appartenenza a un qualunque 
ordine sufi è diventato per molti quasi un obbligo so- 
ciale, senza che vi sia, in questi affiliati, uno spiccato in- 
teresse per il misticismo o una approfondita compren- 
sione. 

Alcuni ordini particolari si sono collegati e quasi 
identificati con determinati gruppi sociali, con alcune 
regioni geografiche e con particolari corporazioni pro- 
fessionali. Nel XII secolo, ad esempio, la Suhrawardiya 
era molto influente negli ambienti di corte di Delhi, 
mentre la Bektasiya e la Halwatiya in Turchia avevano 
maggiore consenso presso il popolo. L'identificazione 
di un ordine con un particolare gruppo sociale diven- 
ne così completa che uno poteva dire di essere nato in 
una particolare confraternita. Questo non impediva, 
peraltro, che ciascuno potesse spostarsi da un ordine 
all’altro. 

Gli ordini: caratteristiche particolari. Se il ruolo del- 
lo $ayh e gli esercizi rituali di dikr e 544° sono gli ele- 
menti essenziali di quasi tutti gli ordini sùfi, le caratteri- 
stiche distintive delle varie confraternite sono altrettan- 
to importanti quanto le strutture e le pratiche comuni. I 
contrasti sono spesso sorprendenti, come, ad esempio, 
in Anatolia dove la Mawlawiya (o Mevleviye) e la Bek- 
taSiya rappresentano gli estremi opposti. 

Mawlawiya e Be Gli appartenenti all’ordine 


Mawlawiya fanno risalire la loro si/sila al mistico e poe- 
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ta Galal al-Din Rumi. Riimi non fondò una vera e pro- 
pria fariga, ma fu suo figlio, Sultàn Walad, che si assun- 
se il compito di organizzare l’ordine. La Mawlawiya è 
celebre per la sua raffinatezza estetica, sia nelle pratiche 
rituali sia nella poesia mistica. La particolare identità 
dell'ordine deriva, naturalmente, dal Matnavi e dal 
Divan-i Sams-i Tabrizi di Rùmi. 

Forse l’aspetto più noto della Mawlawiya è il suo ri- 
tuale 5474", uno squisito insieme di musica, poesia e 
danze vorticose (da cui il nome attribuito in Occidente 
ai suoi membri di Dervisci rotanti). È difficile esprimere 
a parole la raffinatezza della coreografia. Gli adepti ese- 
guono movimenti ritmici, rotanti, che inducono a ipno- 
si e che sono eseguiti con grazia assoluta e precisione si- 
mili a quelle della migliore danza classica di tradizione 
europea. I volti sereni dei danzatori, inoltre, riflettono la 
profondità del rapimento spirituale raggiunto. 

Gli appartenenti all'ordine Bekta$iya, invece, deriva- 
no il loro nome da una figura piuttosto oscura, Haggi 
Bektaz del Khorasan (morto forse nel 1337). Il gruppo, 
che dapprima aveva un’organizzazione assai fluida, si 
trasformò verso il XV secolo in una struttura fortemente 
centralizzata. La BektaSiya è caratterizzata da un forte 
sincretismo: i rituali e le credenze dell’ordine sono una 
mescolanza di Si‘a, Cristianesimo bizantino e vari culti 
esoterici. Intorno alla fine del xvi secolo la BektaSiya si 
trovò di fatto associata con il corpo dei Giannizzeri, 
un'unità militare scelta di soldati schiavi creata dal sul- 
tano ottomano Murad 1 (1360-1389). Nonostante alcu- 
ne pratiche eterodosse, l'associazione con i Giannizze- 
ri, potenti e temuti, garantiva alla BektaSiya la protezio- 
ne contro le persecuzioni delle autorità religiose orto- 
dosse. Mentre la Mawlawiya attirava i più colti, la Bek- 
tasiya faceva maggiormente presa sulle masse illettera- 
te, affascinate dai rituali magici e dal potere politico. 

Suhrawardiya e Rifà‘fya. Anche in Iraq sorsero due 
confraternite caratterizzate da interpretazioni dell’e- 
sperienza religiosa diametralmente opposte. La tradi- 
zione della Suhrawardîya si richiama ad Abù al-Nagib 
al-Suhrawardi (morto nel 1168), discepolo di Ahmad 
al-Gazali. Abù Nagib è autore di un importante ma- 
nuale di regole per novizi, il Kitàb ddab al-muridin (Li- 
bro delle maniere per i discepoli). Il testo dimostra la 
lunga esperienza di Abi Nagib come direttore di una 
scuola: le sue regole sono severe, coprono moltissimi 
aspetti e sono adatte alla fragilità dei discepoli giovani e 
non istruiti. 

La confraternita che porta il nome di Suhrawardi fu 
fondata dal nipote di Abù al-Nagib, Sihab al-Din Abi 
Hafs ‘Umar al-Suhrawardi (morto nel 1234). Sihab al- 
Din, autore di un testo che ebbe grande influenza, 
Awdrif al-ma'irif (Maestri dell’intuizione mistica), è ri- 
cordato negli ambienti sufi come un grande maestro. 


L'insegnamento, in effetti, divenne la principale carat- 
teristica della confraternita. La Suhrawardiya si diffuse 
anche nel subcontinente indiano, raccogliendo tra i 
suoi aderenti figure importanti come Baha’ al-Din Za- 
kariya di Multan (morto nel 1268). 

Mentre lo spirito della Suhrawardiya è caratterizzato 
dalla istruzione severa nella più classica tradizione sufi, 
la Rifa‘iya (i cui aderenti sono noti come Dervisci urlan- 
ti), si concentra in primo luogo sul rituale. Questa con- 
fraternita ebbe origine nelle zone paludose dell’Iraq 
meridionale, dove il fondatore, Ahmad ibn ‘Ali al-Rifa‘i 
(morto nel 1182), aveva trascorso la maggior parte del- 
la sua vita. Alcuni osservatori contemporanei descrivo- 
no con vivacità le pratiche bizzarre a cui si dedicano gli 
appartenenti alla confraternita: mangiare fuoco, forare 
le orecchie, le mani, il collo e il pene con anelli di ferro; 
staccare a morsi la testa di serpenti vivi, e così via. Il fa- 
scino della Rifa‘iya è, dunque, soprattutto emotivo. 

Sadiliya. La confraternita Sadiliva coltivava una soli- 
da base intellettuale per giustificare la sua teoria mistica 
e rispondeva ai bisogni religiosi della maggioranza del- 
la comunità. Abù Hasan al-Sadili (morto nel 1258) co- 
minciò la sua carriera religiosa a Tunisi, dove era un ce- 
lebre predicatore. Qui fondò il suo ordine nel 1227. 
Spinto da una visione, viaggiò verso Oriente e alla fine 
si stabilì in Egitto, dove si sviluppò l’ordine della 
Sadiliya. 

Lo sayh Sadilita più famoso non fu il fondatore, ma il 
terzo capo dell'ordine, Ibn ‘Ata’ Allah (morto nel 
1309). Nato ad Alessandria, trascorse i suoi primi anni 
nello studio degli f447 e della legge. Questa istruzione 
di Ibn ‘Ata’ Allah nelle scienze religiose tradizionali lo 
rese dapprima fortemente critico nei confronti del Sufi- 
smo. Ma alla fine il suo atteggiamento si addolcì, e per 
dodici anni egli si pose sotto la guida del secondo $ayh 
dell'ordine, Abù al-'Abbas al-Mursi (morto nel 1287), 
al quale infine succedette. 

Gli scritti di Ibn ‘Ata’ Allah riassumono lo spirito del- 
l'ordine $adilita. Da un lato il suo pensiero rientra nella 
tradizione intellettuale della scuola di Ibn ‘Arabi. Per 
esempio, il libro Latd'i al-mzinan (Grazie sottili), scritto 
in difesa della confraternita e delle sue pratiche, esalta 
l’importanza del ruolo dello $ayh come walî e come 
qutb. Dall’altro lato, il vero genio di Ibn ‘Ata’ Allah 
emerge più chiaramente nei suoi aforismi, raccolti sotto 
il titolo di Hikam (Massime), che sono ancora oggi uno 
dei testi sufi più popolari nel mondo islamico. Unendo 
l’erudizione dello studioso al linguaggio vibrante e con- 
vincente dell’entusiasta, Ibn ‘Ata’ Allah riesce a comu- 
nicare idee complesse in modo accessibile a un’ampia 
gamma di persone. Come il Murdggt di ‘Abd Allah An- 
sari, gli Hikam di Ibn ‘Ata’ Allah vanno assaporati rileg- 
gendoli più volte, perché la loro ricchezza è inesauribile. 


Se Ibn ‘Ata’ Allah con i suoi scritti rese gli ordini del 
Sufismo più accessibili alle grandi masse musulmane, la 
sua confraternita in generale adottò una forma struttu- 
rale più consona con la vita dei laici. Mentre alcune 
confraternite insistevano sull’abbandono della profes- 
sione e anche della vita in famiglia, la Sadiliya permet- 
teva ai suoi membri di rimanere legati al mondo profa- 
no. Per questo aspetto risulta in qualche modo precor- 
ritrice della trasformazione che si ebbe, nel Cristianesi- 
mo occidentale, quando nel XVI secolo Ignazio di Loyo- 
la fondò la Compagnia di Gesù, i cui aderenti, contra- 
riamente alle strutture monastiche tradizionali, erano 
indirizzati alla conterzplatio in actione, alla contempla- 
zione pur rimanendo coinvolti nel mondo secolare. Gli 
Hikam di Ibn ‘Ata’ Allah hanno occupato nella spiri- 
tualità islamica lo stesso posto d'onore occupato nel 
Cristianesimo dagli Esercizi Spirituali di Ignazio di 
Loyola. 

Non vi è spazio sufficiente per descrivere, anche bre- 
vemente, tutte le grandi f4rîga che hanno caratterizzato 
la corrente principale del Sufismo dopo il xTI secolo. 
La Qadiriya, il cui fondatore eponimo, ‘Abd al-Qadir 
Gilani (morto nel 1116) è forse il santo più venerato 
dell'Islam; la Nag$bandiya, il cui spirito severo, diffuso 
nell'Asia centrale e nel subcontinente indiano, ha dato 
vita a movimenti politici e a grandi poeti come Mir 
Dard (morto nel 1785); la Chi$tiya, appassionata di mu- 
sica, la Kubrawiya, e molte altre, hanno tutte avuto un 
ruolo centrale nella formazione della vita religiosa isla- 
mica. [Vedi TARIOA]. 

Il declino degli ordini. Il XIX e il XX secolo, tuttavia, 
non sono stati generosi con il Sufismo, specialmente 
con il Sufismo degli ordini. Un certo numero di fattori 
ha contribuito al loro declino: la generale secolarizza- 
zione della cultura mondiale; il colonialismo, con la sua 
critica della religione e della società islamiche; la rispo- 
sta del modernismo islamico e la nascita del fondamen- 
talismo islamico. 

Il nuovo clima politico ebbe effetti profondi sugli or- 
dini sufi. In Turchia, per esempio, essi furono aboliti 
nel 1925 da Mustafa Kemal Atatiirk, che li considerava 
il segno della corruzione e dell’arretratezza dell’Islam. 
Atatiirk stava trasformando la Turchia, uscita dalle ro- 
vine dell’Impero ottomano, in un moderno Stato nazio- 
nale. Il potere tradizionale degli $ayh e degli ordini sufi 
gli appariva incompatibile con il nazionalismo: gli ordi- 
ni, quindi, furono eliminati come istituzioni pubbliche. 

In qualche caso, invece, gli ordini sufi non furono le 
vittime, ma i promotori dei cambiamenti politici. Ne 
sono esempio la Tiganiya dell’Africa occidentale e la 
Sanusiya dell’Africa settentrionale. Gli aderenti alla Ti- 
ganiya erano revivalisti militanti e combatterono eroi- 
camente contro i Francesi nell'Africa occidentale fino a 
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fondare un loro regno autonomo verso la fine del XIX 
secolo. Anche gli aderenti alla Saniisiya erano fonda- 
mentalisti e militanti, e per decenni combatterono il 
potere coloniale italiano nell'Africa settentrionale. Alla 
fine si schierarono con gli Inglesi, che li ricambiarono 
riconoscendo al loro sayh il controllo della regione. La 
nomina dello $ayh a re di Libia e il consolidamento del 
suo potere politico portò al declino dell’autorità e del- 
l'autonomia della Sanusiya come movimento sufi. 

Nonostante molti gruppi sufi del XTX e del Xx secolo 
avessero tendenze fondamentaliste, essi divennero e- 
gualmente oggetto di attacchi da parte degli estremisti 
ortodossi, tra cui, in particolare, i wahhabiti dell’ Arabia 
Saudita. Per questi gruppi qualsiasi rituale non esplici- 
tamente sanzionato dalla legge religiosa è proibito. La 
stessa premessa su cui si basa il Sufismo, ossia l’unione 
con Dio, viene respinta come non islamica. Sembra che 
ancora oggi i movimenti revivalisti islamici più accesi 
siano caratterizzati da questa tendenza ad abbracciare 
le forme più moralistiche e intransigenti della religione. 
E naturalmente in un mondo siffatto rimane poco spa- 
zio per il Sufismo. 

Nel subcontinente indiano il coinvolgimento nel Su- 
fismo di molti pir ($ayh) ereditari ha finito, nei tempi 
moderni, per basarsi più sul censo, sulla ricchezza e 
l’influenza che su un autentico interesse per il mistici- 
smo. Una reazione era inevitabile. Muhammad Iqbal, 
uno dei padri della moderna vita intellettuale musulma- 
na nel subcontinente, rifiutò il Sufismo a causa della 
corruzione che vi scorgeva. Reagì vigorosamente anche 
contro la dottrina sufi del wabdat al-wugid, perché essa 
prevedeva la negazione dell'io: se l’io non esiste, perché 
affrontare i problemi dell’esistenza umana? Peraltro si 
può osservare che il suo Reconstruction of Religious 
Thought in Islam, pubblicato nel 1930, riflette l’impor- 
tanza attribuita dai sufi all’interiorità, benché il suo 
scopo sia piuttosto quello di reinterpretare l’Islam in 
termini umanistici, capaci di conciliare la sfera spiritua- 
le con quella materiale dell’esistenza. 

Gli attacchi al Sufismo, come si è visto, non sono 
nuovi: essi in realtà si sono ripetuti durante tutta la sua 
storia. Il drammatico declino del Sufismo nei tempi 
moderni pare comunque dovuto sia a forze interne sia a 
forze esterne. I contatti più ravvicinati del mondo isla- 
mico con quello dell'Europa occidentale hanno portato 
ad aspre critiche contro la pratica religiosa islamica, so- 
prattutto quella devozionale. Le reazioni da parte mu- 
sulmana sono state diverse: alcuni hanno accettato la 
critica e hanno adottato le regole della società laica oc- 
cidentale (la Turchia di Atatiùrk, ad esempio); altri han- 
no riaffermato la propria identità ritornando a ciò che 
ritenevano il vero Islam, scevro delle escrescenze del 
Sufismo (ad esempio la Wahhabiya); altri ancora, come 
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il modernista musulmano Muhammad ‘Abduòb e i suoi 
seguaci, hanno proposto progetti più moderati per 
adattare la società musulmana alle necessità del mondo 
moderno. 

Tutte queste risposte, comunque, contenevano ele- 
menti contrari al Sufismo, poiché quasi sempre com- 
portavano il rifiuto della pratica rituale e devozionale 
sufi, giudicata non musulmana, oppure antimoderna. 
Quasi tutte, inoltre, vedevano il potere degli $ayh sufi 
sulle masse dei fedeli come un elemento di fatto contra- 
rio alla modernizzazione e alla crescita di uno Stato lai- 
co efficiente, poiché gli sayh sembravano proporre su- 
perstizione, emotività religiosa e strutture di potere an- 
tiquate. 

Nell’Islam moderno, in conclusione, il misticismo 
non è un deserto inaridito, ma piuttosto un terreno a 
maggese. Alcuni importanti maestri hanno illuminato i 
tempi recenti, come Ahmad al-'Alawi (morto nel 1934), 
la cui influenza è ancora viva nell'Africa settentrionale. 
E tuttora fiorente rimane la pietà popolare del Sufismo 
in molte parti del mondo islamico, come l'Africa set- 
tentrionale, l'Egitto, il subcontinente indiano e l’Indo- 
nesia. La grande tradizione della poesia dialettale, con- 
solidata da grandi poeti come il mistico turco Yunus 
Emre (morto nel 1321), continua a produrre una ricca 
letteratura: così l'Asia centrale, il subcontinente india- 
no, l'Africa e l'Indonesia hanno prodotto i loro santi- 
poeti locali. 

Indubbiamente il Sufismo si è andato sempre più 
identificando con la pratica rituale popolare e sempre 
meno con l’insegnamento spirituale: questa trasforma- 
zione in movimento di massa non poteva evitare una 
certa volgarizzazione. Nonostante ciò, continuano a 
emergere individui la cui dedizione al percorso mistico 
ricorda le grandi figure del periodo classico. 

La letteratura classica sufi sopravvive perché ha an- 
cora il potere di toccare gli spiriti degli uomini di oggi. 
La speranza per il futuro del Sufismo sta proprio in 
questa continua interazione fra $ayh e murid. 

[Si vedano le biografie di 4/-Gazali, al-Hallag, Ibn 
Arabi, Rami, e delle altre figure menzionate nel testo. 
Per alcuni aspetti del Sufismo non trattati in questo ar- 
ticolo, vedii MAWLID; MI'RAG; NUBUWA; e NUR 
MUHAMMADI. 
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PETER J. AWN 


SUHBA (letteralmente «compagnia»). In senso misti- 
co, il termine subba assume valenza di 1) ritorno di un 
mistico al consorzio umano dopo un periodo di isola- 
mento (‘uz/a) volontario; 2) vicinanza quotidiana con il 
maestro spirituale, di cui necessita un nuovo entrato 
nel mistico gregge per attuare la sua formazione spiri- 
tuale; 3) contatto sociale con tutti gli esseri umani. Il va- 
lore della subba cominciò ad essere apprezzato dal mo- 
mento in cui coloro che attorniavano il Profeta assunse- 
ro il nome di sabéba («compagni»), giacché essi gode- 
vano del privilegio della sua compagnia. Da allora, i mi- 
stici presero a considerare la «compagnia» di un mae- 
stro mistico come mezzo per lo sviluppo spirituale. La 
guida spirituale (pir o 54yb) venne dunque a rivestire 
una posizione di alto prestigio grazie alle sue capacità 
di influenzare il pensiero e il carattere di coloro che lo 
attorniavano. 

Abù al-Hasan al-Hugwiri (morto nel 1079) indivi- 
duò tre tipi di compagnia, che considerò inseparabili e 
interconnessi: 1) la compagnia di Dio, ossia la consape- 
volezza costante della presenza di Dio, la quale control- 
la e determina ogni dettaglio di condotta esteriore; 2) la 
compagnia con se stessi, che impone di evitare, quando 
si è soli, tutto ciò che sarebbe sconveniente in compa- 
gnia d’altri e disdicevole in presenza di Dio; 3) la com- 
pagnia con le altre creature. Entro lo schema di un con- 
cetto tanto ampio di subba, gli scrittori mistici vi inclu- 
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dono, in qualità di aspetti della suSda di un individuo, 
tutto quel che concerne la vita di un mistico, ossia la 
preghiera e la penitenza, i viaggi, i soggiorni negli ostel- 
li, i contatti con altri mistici, le relazioni con parenti e 
amici, i metodi di sostentamento, il matrimonio o il ce- 
libato. Infatti, i princìpi della subb4 vengono a determi- 
nare le azioni mistiche in tutti i loro dettagli, tanto che 
sull'argomento furono composti molti trattati e com- 
pendi. Le opere che più chiaramente riportano e accre- 
scono tutte le informazioni contenute nei testi più anti- 
chi sono il Tasbib al-iràda (La correzione dei discepoli) 
di al-Gunayd; l’Al-ri‘àya bi-bugiag Allah (L’osservanza 
di ciò che è dovuto a Dio) di Ahmad ibn Hadruya 
Balbi; l’Adab al-muridin (Norme di condotta per i di- 
scepoli) di Muhammad ibn ‘Ali Tirmidi; e soprattutto il 
Kitàb adab al-subba (Libro sulle norme di compagnia) 
di al-Sulami; la Risale (Epistola) di al-QuSayri; il Kajf 
al-mabgab (Il segreto svelato), di al-Hugwiri e l’Adgb 
al-muridin di Abù al-Nagib Suhrawardi. 

Negli stadi iniziali dello sviluppo della mistica islami- 
ca, il termine subd4 era impiegato nella sola accezione 
di compagnia di un maestro spirituale e soltanto in se- 
guito furono elaborate complicate norme atte a regola- 
re gli aspetti della vita in comune e della disciplina. 
Quando il Sufismo completò quella che si può definire 
la sua prima fase, e che Reynold A. Nicholson designa 
come «il periodo dei Quietisti», il concetto di compa- 
gnia acquistò valore e l'isolamento prese ad essere con- 
siderato come un mezzo di scarsa importanza nella co- 
struzione di una personalità spirituale. Contrariamente 
a quel che accadeva nella disciplina mistica precente, 
dove la compagnia e l'isolamento erano considerati 
ugualmente importanti, complemento e supplemento 
l'uno dell’altro, lo $ayh Abu al-Hasan ibn Muhammad 
al-Nuri (morto nel 907) ammoniva: «Attenti all’isola- 
mento, poiché esso ha a che fare con Satana; siate fede- 
li alla compagnia perché di essa si compiace Iddio mi- 
sericordioso». Al-Hugwiri poneva la compagnia al no- 
no posto tra gli undici veli che devono essere sollevati 
per poter raggiungere la gnosi: grazie ad una meticolo- 
sa cura per l’esecuzione dei doveri pertinenti alla subb4, 
si può sollevare questo velo e rendere possibile la gnosi. 

Il misticismo islamico, soprattutto quello anteriore 
all’organizzazione degli ordini (rg; sing. tariga) sufi, 
considerava il viaggio come parte essenziale della disci- 
plina mistica. Le norme di subb, dunque, dovevano ri- 
guardare sia i residenti (in persiano m2ugimdn) sia i viag- 
giatori (in persiano musdfirin). Per coloro che intra- 
prendevano un viaggio come parte della loro formazio- 
ne spirituale, le norme riguardavano le cose materiali 
da portarsi appresso, la gente con la quale potevano 
stare in compagnia, i posti in cui potevano fermarsi, e le 
regole di comportamento da seguire, sia che si trovasse- 
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ro in una moschea, in un centro sùfi o in un'istituzione 
educativa (m24drasa). La principale norma di comporta- 
mento, valida in tutte le occasioni, era che un mistico 
non doveva mai dimenticare Dio, in qualsiasi attività 
contingente fosse impegnato, e il viaggio poteva assu- 
mere il significato di mezzo utile a spezzare un vincolo 
troppo stretto con i beni materiali e con la famiglia, co- 
sì da imparare a vivere in completa conformità al volere 
di Dio, e sviluppare uno spirito di adattamento a diver- 
se condizioni di vita e a diverse compagnie. 

Anche la vita all’interno dei centri sufi era definita da 
elaborate norme di subba. I residenti dovevano condi- 
videre la responsabilità di gestire il centro; i viaggiatori 
invece erano trattati come ospiti, ma soltanto per tre 
giorni, al termine dei quali dovevano svolgere qualche 
lavoro per alleggerire il fardello dei residenti perma- 
nenti. I centri sufi in cui si poteva agevolmente pratica- 
re la subba erano di diversi tipi: la b4rag4h, in cui di so- 
lito si potevano trovare alloggi separati per tutti quelli 
che vi abitavano; la gard ‘at al-bàna, dove tutti facevano 
vita comune sotto lo stesso tetto e dormivano sul pavi- 
mento; la z4wy4 e la da’ira, piccole istituzioni dove per- 
sone di una stessa confraternita potevano dedicarsi alla 
meditazione. I seguaci dei vari maestri sufi registravano 
le regole di subba secondo i princìpi base dell’ordine al 
quale appartenevano, ma l’opera ‘Awdrif al-ma'arif del- 
lo $ayh $;hab al-Din Suhrawardi (morto nel 1234) as- 
sunse presto il ruolo di modello, generalmente accetta- 
to, sul quale organizzare la vita della banagah così da 
raggiungere gli obiettivi base della subba. 

[Vedi anche HANAGAH]. 


BIBLIOGRAFIA 


Per una breve descrizione della suhb4 nel più vasto contesto 
del pensiero e della pratica sufi, cfr. Annemarie Schimmel, Mys- 
tical Dimensions of Islam, Chapel Hill/N.Y. 1975. La trattazione 
del concetto di suhb4 si può trovare in al-Hugwirî, The Kashf al- 
Mabjub, the Oldest Persian Treatise on Sufism, R.A. Nicholson 
(trad.), London 1911, Delhi 1991 (4° ed.). L'opera di Abi al-Na- 
gib Suhrawardiî, Kitàb adab al-muridin è stata tradotta in forma 
condensata da M. Milson (trad.), A Sufi Rule for Novices, Cam- 
bridge/Mass. 1975. In arabo, i compendi migliori di pratica sùfi 
sono le opere di al-Qusayrî, A/-risdla al-quiayriya, Il Cairo 1966; 
Sihab al-Din Suhrawardi, ‘Awdrif al-ma'arif, Beirut 1966, rist. 
1999; e Al-Sulami, Kit4b ddab al-subba, Jerusalem 1954. 


KHALIO AHMAD NIZAMI 


SUHRAWARDÎ, SIHAB AL-DIN YAHYA (549- 
587 eg. / 1153-1191 d.C.), più propriamente conosciu- 
to come Sihab al-Din Yahya ibn Habas ibn Amirak 


Suhrawardi, Sayh al-Isrg; filosofo e sufi iraniano. Nato 
nel villaggio di Suhraward nell’Iran settentrionale, Suh- 
rawardi studiò diritto islamico e filosofia a Maragha e 
Isfahan. Completati gli studi ufficiali, prese a viaggiare 
per l'Iran, frequentando i sufi e dedicandosi a lunghi 
periodi di meditazione e preghiera. Intraprese quindi 
un lungo viaggio attraverso l’Anatolia e la Siria, accet- 
tando la protezione di principi locali, e infine si stabilì 
ad Aleppo, alla corte di al-Malik al-Zahir, figlio del fa- 
moso sultano Salah al-Din (Saladino). Le idee di Suh- 
rawardi e le sue aspre tattiche verbali lo esposero alle 
critiche dei più convenzionali eruditi di Aleppo, che ne 
domandarono ad al-Malik al-Zahir l’arresto e la con- 
danna a morte come eretico. Quando il governatore re- 
spinse la loro richiesta, essi si rivolsero a Saladino, il 
quale annullò la decisione di suo figlio. Suhrawardi 
venne dunque imprigionato e a soli trentotto anni morì, 
forse di morte violenta o forse di fame (da questo deri- 
va l'epiteto di w49t4/, «martire», datogli dai suoi oppo- 
sitori). 

Nonostante il fatto che la sua persona, in vita, non 
avesse mai goduto di vasto seguito, Suhrawardi finì per 
esercitare una profonda influenza sulla filosofia islami- 
ca e sul pensiero sufi. Il sistema di idee associato al suo 
nome e conosciuto come :5r4g, «illuminazione», pur 
derivato da diverse fonti di origine ermetica, mazdea e 
platonica, s'inquadrava tuttavia all’interno di una strut- 
tura islamica. Suhrawardi si allontanò nettamente dalla 
tradizione aristotelica, rappresentata nella filosofia isla- 
mica da Ibn Sina (Avicenna), tanto che nella sua opera 
principale, Hikmat al-iîrig (La teosofia dell’illumina- 
zione), scritta nel 1186, egli espone una critica del pen- 
siero peripatetico (e, in particolare, delle categorie ari- 
stoteliche di definizione) e offre invece una nuova for- 
mulazione di intuizione (444) con la quale si può 
giungere a conoscere Dio. A questo proposito, Suh- 
rawardi si serve della metafisica aristotelica in forma 
islamica come punto di partenza verso una metafisica 
unitiva, che implica cioè un’esperienza di unità con 
Dio. In essa, la sola sostanza dell’essere è la luce divina, 
formulazione questa tratta forse dal «versetto della lu- 
ce» coranico (24,35): permettendo alla luce di Dio di 
brillare in se stessi, essa brilla con tale intensità che si 
viene riuniti alla sorgente stessa di questa luce. Inoltre, 
per ogni persona, o meglio, per ogni sostanza, vi è un 
angelo, che rappresenta la dimensione spirituale e 
orientale (r24%ri9, un gioco di parole con il termine 
i$rîg) aggiunta alla comprensione della realtà materiale 
e occidentale. Gli angeli sono strutturati in due gerar- 
chie secondo la loro perfezione nell’effondere la luce, 
gli uni longitudinalmente, gli altri latitudinalmente. Per 
raggiungere la luce divina, bisogna affidarsi alla guida 
dei profeti, e in particolare dell'ultimo, Muhammad, il 


cui viaggio notturno al cielo (il r25°r4$) assume il signifi- 
cato di simbolo degli stadi della presa di coscienza di 
un novizio sufi sulla via tracciata da Muhammad. 

Autore di più di cinquanta allegorie, trattati e altre 
opere composte in un arabo e in un persiano magistra- 
li, Suhrawardiî esercitò enorme influenza sul pensiero 
islamico posteriore. In Occidente, invece, dove nessuna 
traduzione latina fece conoscere il suo pensiero, fu di- 
menticato fino a che, nel Xx secolo, non attrasse l’atten- 
zione degli studiosi e in particolare di Henry Corbin. 
Nel mondo islamico, intanto, il pensiero di Suhrawardi 
aveva ormai profondamente segnato la Si°a iraniana, so- 
prattutto nel xXm secolo, per via dei commentari della 
Hikmat al-ifrîg ad opera di Qutb al-Din Sirazi, e nel 
XVII, grazie alla vasta opera di Mulla Sadra, fino a giun- 
gere alla corte moghul in India. In maniera più indiret- 
ta, ma non meno importante, Suhrawardi, insieme con 
il quasi contemporaneo Ibn ‘Arabi, finì per dar forma 
alla metafisica gnostica del Sufismo, sia nella sua va- 
riante sunnita sia in quella Sî'ita. 


BIBLIOGRAFIA 


I testi delle opere di Suhrawardi sono stati editi da H. Corbin, 
Oeuvres philosophiques et mystiques de Shihabad-din Yahya Soh- 
rawardi, 1-m, Tehran 1976-1977 (2? ed.), con la coedizione di 
S.H. Nasr per quanto riguarda il vol. m. Dieci brani scelti sono 
stati tradotti in inglese da W.M. Thackston, Jr., The Mystical and 
vistonary Treatises of Shibabuddin Yabya Subrawardi, New York 
1982. Diverse opere sono state tradotte e studiate da Corbin, che 
ha dedicato particolare cura alle ampie introduzioni: H. Corbin 
e P. Kraus, Le bruisement de l’aile de Gabriel, in «Journal asiati- 
que», 227 (1935), pp. 1-82; H. Corbin, L'Archange empourpré. 
Quinze traités et récits mystiques traduits du persan et de l’arabe, 
Paris 1976 (trad. it. L'arcangelo purpureo, P. Favini [trad.], Mila- 
no 1990). Una chiara valutazione dell’opera di Corbin è stata da- 
ta da Ch.J. Adams, The Hermeneutics of Henry Corbin, in R.C. 
Martin (cur.), Approaches to Islam in Religious Studies, Tucson 
1985, pp. 129-50. 

Per quel che concerne i resoconti biografici e le opere di Suh- 
rawardi, cfr. S.H. Nasr, Shibab al-Din Subrawardi Magtàl, in 
M.M. Sharif (cur.) A History of Muslim Philosophy, Wiesbaden 
1963, rist. Delhi 1989, I, pp. 372-98 e il cap. Subrawardî and the 
Illuminationists, in S.H. Nasr, Three Muslim Sages, Delmar/N.Y. 
1964, rist. 1976, pp. 52-82; cfr. anche il più esteso studio mono- 
grafico di H. Corbin, Subrawardi d’Alep, fondateur de la doctrine 
illuminative [isbràgi], Paris 1939. In italiano è stata tradotta l’o- 
pera L'intelletto rosso in F. Bausani (cur.), Tre trattati mistici del- 
l'Islam, Firenze 1962. 

Sulla confusione sorta circa l’omonimia tra Suhrawardiî e tre 
altri filosofi e/o sufi, cfr. H. Ritter, Philologika Ix. Die vier Sub- 
rawardi, in «Der Islam», 24 (1937), pp. 270-86, e 25 (1938), pp. 
35-86. Riguardo all’influenza esercitata da Suhrawardi, cfr. in 
particolare FE Rahman, The Philosophy of Mulla Sadra, Al- 
bany/N.Y. 1975 e J.W. Morris, The Wisdom of the Throne. An 


SUNNA 635 


Introduction to the Philosophy of Mulla Sadra, Princeton 1981. 
Una veduta d’insieme del ruolo svolto da Suhrawardi all’interno 
del Sufismo è offerta da M.G.S. Hodgson, The Sufism of the 
Tarigah Orders, in The Venture of Islam, Chicago 1974-1977, ul, 
The Expansion of Islam in the Middle Periods, cfr. in particolare 
pp. 230-38. 


KARL BARBIR 


SUNNA. In tutte le religioni «fondate» il mantenimen- 
to di un legame con il fondatore costituisce un’impor- 
tante fonte di legittimità e di autorità, così come le di- 
scussioni su come fissare tale legame sono fonte di con- 
flitti. Nell’Islam il termine sunna è stato il punto focale 
di tale problema. Suna, vocabolo dalla lunga storia 
nella lingua araba, deriva da una radice strettamente as- 
sociata all’azione del levigare e plasmare con qualche 
cosa di profondamente radicato, come un dente (sinr). 
Sunna, per estensione, finì per indicare pratica, azione, 
norma o standard abituale, oppure «uso sanzionato 
dalla tradizione». 

I primi sviluppi. Per gli Arabi preislamici sunza ave- 
va la forza di ciò che gli antropologi chiamano «usanza 
tribale», ossia la «giusta cosa da fare», universalmente 
accettata, in fatto di fede, morale e attività sociale. Fu la 
sunna dei compagni arabi del profeta Muhammad, per 
esempio, che inizialmente li portò a rifiutarlo, poiché le 
costumanze sociali e spirituali dei loro antenati erano 
incompatibili con la sua visione e le sue richieste. E fu 
poi la sua reinterpretazione della sura che gli permise 
infine di conquistarli, poiché egli «fece loro presente» 
che quello che essi prendevano per vera tradizione (il 
politeismo, per esempio) era quello che gli studiosi mo- 
derni chiamano «tradizione inventata», e che la vera 
sunna dei loro antenati era la stessa del monoteismo eti- 
co abramico che egli annunciava, in quanto invitava i 
suoi ascoltatori ad adempiere al contratto morale di 
Abramo con il Dio unico. 

Le rivelazioni coraniche non stabiliscono un signifi- 
cato univoco di sunza. Si riferiscono alla sunna degli 
antichi (le usanze inveterate dei fratelli arabi di 
Muhammad), oppure alla sunna (plur. suzan) di Dio, 
che formalmente condanna quell’altra suna. L'uso 
flessibile del termine sunna, già presente nel Corano, 
non è mai scomparso, ma ha finito per essere associato 
con le parole e le azioni esemplari, imitabili e normative 
del Profeta e con l'approvazione silenziosa attribuita a 
lui, il cui comportamento si credeva coerente con quel- 
lo dei profeti precedenti. In questo senso di modello 
esemplare rappresentato da Muhammad, sunna assun- 
se una sfumatura straordinariamente positiva e occupò 
un posto importante nella pietà musulmana. La sunna 
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del Profeta (sunnat al-nabiî) cominciò a prevalere sulla 
sunna tribale e la nuova «tribù», i musulmani, acquisi- 
rono un nuovo modello di pratica stabilita. Questa evo- 
luzione, insieme con la simultanea rivelazione del testo 
sacro, il Corano, frazzite Muhammad, produsse uno di 
quei paradossi dinamici che sono presenti nella storia 
di tutte la maggiori religioni: il rapporto fra i due diver- 
si ruoli di Muhammad in quanto veicolo della rivelazio- 
ne e in quanto campione della sunna ora dominante. 
Muhammad era soltanto un uomo, ricettore, ma non 
autore della parola di Dio. Eppure quella parola era 
difficile da seguire senza l'esempio e la spiegazione del 
loro latore: il Corano stesso spronava i musulmani a se- 
guire Dio e il suo Messaggero. L'ingiunzione di non di- 
vinizzare Muhammad era rigidamente seguita, ma egli 
era comunque un uomo ben distinto dagli altri per la 
sua speciale intimità con Dio e per il suo ruolo di Sigil- 
lo dei Profeti. Alcuni, forse, gli attribuirono anche spe- 
ciali poteri magici, quelli che in passato avrebbero asse- 
gnato a un santo. Nella sua missione Muhammad era, 
ben più che gli altri profeti, un apostolo e un esempio, 
perché era un capo spirituale e insieme temporale. 
Sempre particolarmente sottile è stata la linea di de- 
marcazione fra l'emulazione e la venerazione, fra il ve- 
derlo come un esempio ideale e il disumanizzarlo per 
farne un uomo perfetto. Si poteva imitarlo, ma mai 
completamente, perché era speciale; ma non si poteva 
considerarlo tanto perfetto fino a togliergli l'umanità. 
All’interno di questi limiti sono fiorite nella storia della 
pietà musulmana miriadi di risposte. 

Le religioni fondate su una Scrittura, inoltre, produ- 
cono sempre ricchi apparati di commento, che coinvol- 
gono ampiamente il fondatore: nell’Islam questo feno- 
meno risulta particolarmente intenso e totale. Esso ha 
infatti prodotto un corpus enorme, multifunzionale e 
sfaccettato, di «notizie» o «racconti» (hadit) attribuiti ai 
compagni del Profeta, di cui si doveva conservare l’u- 
manità, per eccezionale che fosse. Gli badit non pro- 
pongono Muhammad come un personaggio esemplare, 
separato dal suo ruolo di latore della verità rivelata; ep- 
pure, curiosamente, è stata proprio la negazione della 
sua divinità a renderlo così imitabile, a permettere che 
tanti dettagli personali si accumulassero a un livello qua- 
si mai raggiunto nella storia delle religioni, con l’ecce- 
zione, forse, di Mohandas Gandhi. Per altro verso si 
può osservare che probabilmente è stata proprio la di- 
mensione di questo corpus a incoraggiare continue ope- 
razioni di selezione e a originare (e insieme riflettere) i 
dissensi sulle norme che da esso possono essere ricavati. 

La sunnat al-nabî. Con il passare del tempo, e so- 
prattutto sotto la spinta delle necessità pratiche, le due 
parti della missione di Muhammad si concretizzarono 
in due corpi separati di testi, uno orale e uno scritto: 


1) la rivelazione (w4by), ossia la parola divina o Corano; 
e 2) l'esempio profetico ispirato (surnnat a/-nabiî). Il più 
comune veicolo letterario della surnat al/-nabdi, gli badit, 
aveva la funzione di mantenere il contatto con la sunna 
di Muhammad, proprio come l’ayy47, una forma lette- 
raria preislamica che serviva a conservare le nobili im- 
prese tribali, aveva mantenuta viva la suna tribale. La 
prima comunità musulmana, la cui suna era basata su 
quella di Muhammad, conservò la surnat al-nabi me- 
morizzando e trasmettendo gli badit. Alcuni musulma- 
ni affermarono che la sunnat al-nabi era stata rivelata 
insieme al Corano, proprio come gli Ebrei dicevano 
della legge orale e di quella scritta (Torah); altri si sono 
addirittura basati più sulla sunz4 che sul Corano. 

Gli argomenti compresi nella sunnat a/-nabi sono va- 
ri e numerosi quanto quelli di una legge orale: il cibo e 
l’azione del mangiare, le buone maniere, il vestiario e i 
gioielli, l'igiene e la cura di sé, il comportamento socia- 
le, le forme di saluto e l’etichetta, nonché argomenti 
più gravi di religione, politica ed economia. Di conse- 
guenza la sunna del Profeta e la comunità primitiva 
hanno avuto una parte centrale nell’elaborazione del si- 
stema giuridico islamico ($ari) e nelle discussioni si- 
stematiche intorno a Dio (ka/777). (Questo uso del ter- 
mine sura non va confuso con il significato tecnico del 
medesimo termine, sempre all’interno della far7, rife- 
rito a un certo livello di permissibilità delle azioni). 

La sunna ebbe una funzione anche in ambiti estranei 
alla giurisprudenza e alla teologia. Citare gli badi pote- 
va avere valore performativo, nel senso che il solo atto 
di citare un adeguato hadit poteva servire a gestire una 
certa situazione o a dimostrare la propria religiosità. 
Attraverso la presentazione letteraria dei momenti del- 
la vita (sir) di Muhammad, che finì per diventare il no- 
me di un genere biografico, la sunna si diffuse ancora 
più ampiamente. Divenne comune anche l’uso degli b4- 
dit come fonte primaria della narrazione storica. I vari 
ruoli di Muhammad, specialmente quello del riforma- 
tore sociale, divennero paradigmi per la condotta di 
molti leader successivi. A livello popolare, specialmente 
per i sufi, Muhammad diventò la guida dell’anima e 
l'essere umano perfetto, che mostrava agli uomini come 
comportarsi alla presenza di Dio; molti generi letterari 
sorsero proprio per catturare questo suo aspetto. La 
sunnat al-nabî, infine, non soltanto per le questioni giu- 
ridiche, ma anche nei piccoli dettagli dell’esistenza 
quotidiana, acquistò il medesimo carattere salvifico che 
è presente nell’osservanza degli Ebrei ortodossi nei 
confronti della hal/akbab. 

La maggioranza degli studiosi occidentali hanno 
concentrato la loro attenzione sull’autenticità e l’affida- 
bilità di questi materiali. E per antica tradizione acca- 
demica si tende in genere a collocare la formazione del- 


la sunnat al-nabi basata sugli badit dopo il I secolo del- 
l’era islamica e specialmente nel mM secolo, quando le 
raccolte più autorevoli degli hadit furono compilate. 
Studi più moderni hanno invece dimostrato che gli ha- 
dit sono apparsi molto presto, tanto nella forma orale 
che in quella scritta, e che le più antiche comunità mu- 
sulmane consideravano la sunna degli badit in perfetta 
continuità con quella del Profeta. 

Gli studiosi hanno anche dibattuto fino a che punto 
si possano collegare gli badit e la sunna. Sebbene la de- 
rivazione della sunza a scopi giuridici dipendesse es- 
senzialmente dallo studio e dalla spiegazione degli ba- 
dit, le due realtà non erano affatto contigue. Gli padit, 
infatti, erano semplici racconti verbali su ciò che 
Muhammad aveva fatto o aveva detto. Essi conteneva- 
no una grande quantità di potenziali regole o esempi, 
che dovevano, però, essere dedotti o attualizzati per 
avere forza legale. Alcuni princìpi che erano stati tradi- 
zionalmente accettati come suna risultavano contrad- 
detti da particolari padit, oppure non trovavano di fat- 
to alcun fondamento negli badiz. Inoltre era possibile 
per i musulmani non accettare la derivazione di una 
norma e preferirne un’altra, oppure preferire un padit a 
un altro o rifiutarne uno e accettare un altro. Infine il 
genere letterario degli badit venne utilizzato per fornire 
qualsiasi tipo di informazione, anche non direttamente 
collegata con la vita del Profeta. 

A mano a mano che la suna acquistava il significato 
di pratica ricevuta, riconosciuta e normativa, di Mu- 
hammad e, entro certi limiti, dei suoi compagni, il suo 
opposto venne rappresentato dal termine dida (lette- 
ralmente «cominciare dal nulla», «innovazione»). Dap- 
prima questo termine indicava una critica al comporta- 
mento dei califfi Marwanidi (685-750), che sembravano 
aver deviato dall’ideale di Muhammad e dei suoi com- 
pagni. Alcuni musulmani lo usarono, sempre in senso 
negativo, con riferimento a qualche cosa di lontano dai 
parametri dell’accettabile. Per altri, invece, 2id°4, come 
sunna, poteva essere buono o cattivo: cattivo se contra- 
rio alla summa accettata, buono se coerente con essa, an- 
che se non in essa contenuto, e utile al bene della co- 
munità. 

Gli studiosi occidentali hanno spesso tradotto bid'a 
con «eresia», quando il termine allude a pratiche e cre- 
denze religiose inaccettabili. Questa traduzione, tutta- 
via, mette in ombra la tendenza pragmatica della tradi- 
zione islamica e rinvia, invece, alla tendenza dogmatica 
propria della tradizione cristiana, che, a differenza del- 
l'Islam, ha istituzionalizzato alcune modalità teologiche 
per giudicare e controllare le deviazioni dottrinali. Di 
fatto l'accusa di bid'a si riferiva non tanto al contenuto 
delle credenze, quanto alle loro conseguenze pratiche: 
spesso veniva mossa dai governanti per rimproverare 
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taluni membri della società e dissuaderli dall’adottare 
certe idee socialmente attraenti, ma che avrebbero fini- 
to per distruggere lo status quo. 

Sunniti e Sî'iti. Durante i primi centoventi anni della 
storia islamica sorsero numerosi dissensi sul modo mi- 
gliore per ricavare e comprendere la sunna del Profeta 
e esservi fedeli. Attraverso una serie di conflitti interni, 
le fazioni e le posizioni modificarono spesso la loro col- 
locazione. Al tempo in cui la dinastia degli Abbasidi so- 
praffece e sostituì gli Omayyadi (750), avevano comin- 
ciato ad affermarsi due principali orientamenti, en- 
trambi guidati dagli Abbasidi. Per alcuni la funzione 
unificatrice e legislatrice di Muhammad era l’elemento 
primario della sua surza e sarebbe stata meglio conser- 
vata se la sua comunità ($@774‘2) si fosse mantenuta uni- 
ta: tutto ciò sarebbe stato realizzabile in due modi: 
1) elaborando un sistema di regole ($ar7") il più possi- 
bile vicine a quelle che egli aveva portato, e producen- 
do un gruppo di dotti (‘#/2774°) per gestirlo; 2) eleggen- 
do un leader (balifa) «nomocratico» che «rimanesse 
aderente» a Muhammad unificando la comunità fisica- 
mente, garantendone la sicurezza e assicurando una so- 
cietà veramente musulmana attraverso la salvaguardia 
della far7"4 e dei suoi dotti gestori. La funzione carisma- 
tica di Muhammad non sarebbe stata imitata da nessu- 
no, ma piuttosto sarebbe stata concretizzata nella legge. 

Un altro gruppo fondò invece la prossimità a Mu- 
hammad nella discendenza fisiologica. Per loro, mante- 
nersi vicini alla sua sunna significava ricollegarsi alla 
sua intimità con Dio e al suo legame con i suoi discen- 
denti, che aveva portato alla successione, divinamente 
guidata, del cugino e genero ‘Ali. Sebbene anch'essi 
raccogliessero badit, stabilissero la suna ed elaborasse- 
ro la $ar7"2, reputavano tutto inutile se l’interpretazione 
carismatica fornita dal Profeta non avesse avuto una 
continuità. Avevano cercato, senza riuscirci, di dare alla 
comunità un capo teocratico (72477), capace di assorbi- 
re le funzioni nomocratiche dello balifa, ma la cui legit- 
timità non dipendesse soltanto da questo. La funzione 
carismatica di Muhammad non sarebbe stata duplicata 
dagli imam ma, piuttosto, da loro trasformata e tenuta 
viva grazie alle loro speciali capacità interne, da lui in 
ultima analisi ereditate. 

L'affetto per la famiglia del Profeta era ampiamente 
diffuso nella comunità musulmana, ma quest’ultimo 
gruppo portava la propria partigianeria ben oltre. Se- 
condo il loro cuore e la loro mente, alcuni discendenti 
del Profeta del ramo del cugino ‘Ali (gli imam) parteci- 
pavano delle speciali qualità di Muhammad; eppure 
avevano sofferto ed erano divenuti martiri per mano di 
governanti ingiusti. Il fatto che ‘Ali fosse stato ignorato 
le prime tre volte in cui veniva assegnato il califfato, il 
martirio del terzo della loro linea, Husayn ibn ‘Alî, per 
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mano del quinto califfo, Yazid (regnante dal 680 al 
683), nonché le tante successive sventure, li spinsero a 
sostenere gli Abbasidi, che affermavano di rappresenta- 
re il diritto ereditario della famiglia del Profeta, contro 
coloro che lo avevano usurpato. 

Ma gli Abbasidi, una volta saliti al potere, respinsero 
le richieste di questo gruppo, noto come i partigiani 
(57°a) di ‘Ali, preferendo lo stile nomocratico caro alla 
maggioranza, che si distingueva con l’appellativo di 
«gente della sunna e della comunità» (45/ al-sunna wa- 
al-gama'a). Sebbene il nome di sunniti sia rimasto a di- 
stinguerli, proprio come il nome di iti per gli altri, la 
denominazione non significa che essi si affidano soltan- 
to alla sunna e agli badit come fonti della conoscenza. 
Anzi, essi realizzarono la conformità alla sunna mante- 
nendo una sorta di $4774°2 consensuale, mentre gli $i'iti 
vi si conformarono resistendo alle decisioni della J4- 
ma (per loro) corrotta e cercando di realizzare quelli 
che a loro sembravano un concetto e uno stile di gover- 
no più profondi ed esoterici. 

Tralasciando le sottigliezze di interpretazione, tutta- 
via, il termine «sunniti» finì per rappresentare, con di- 
versi significati, lo stile della pratica ortodossa nell’am 
bito della devozione islamica praticato dalla maggio- 
ranza, dalla corrente principale, specialmente fra quelli 
che vi aderirono (più del novanta per cento in tutta la 
storia dell’Islam). Al tempo di al-Safi‘i (morto nell’820), 
famoso teorico di giurisprudenza, per le molte «scuole» 
sunnite di diritto (fig) era ormai diventata comune, tra 
le varie tecniche giuridiche, la derivazione e l’uso asiste- 
matico (e talora addirittura immaginoso) degli badi? re- 
lativi alla sunza di Muhammad e della sua comunità. 
Altri importanti movimenti intellettuali, come la Sî‘a e 
il razionalismo mu'tazilita, per esempio, avevano invece 
elaborato sistemi di ragionamento che al contrario mi- 
nimizzavano l’autorità della sunnat a/-nabi basata sugli 
badit. 

Reagendo a questi e ad altri fattori, al-Safi‘i cercò di 
razionalizzare e circoscrivere le radici e le fonti (us4/) 
legittime delle deliberazioni giuridiche, limitandole a 
una gerarchia di quattro, ciascuna delle quali aveva un 
rapporto fisso con quelle precedenti: Corano, sunna, 
ibma e giyas. Il punto di partenza doveva naturalmente 
essere il Corano. Quando la sunna poteva spiegare o in- 
tegrare la verità rivelata, tuttavia, essa assumeva il rango 
di una seconda fonte, in virtù del frequente comando 
coranico «Obbedisci a Dio e al suo Messaggero». La 
sunna doveva comunque basarsi sugli badi? risalenti al 
Profeta stesso o ai suoi compagni, attraverso il suppor- 
to (‘574d) di una catena (si/sila) ininterrotta di trasmet- 
titori affidabili. In questo modo al-Safi‘i riuscì a rinsal- 
dare, per le scuole sunnite, il ruolo di Muhammad co- 
me unico modello autorevole. 


Quando, inoltre, l’intera comunità, rappresentata dai 
suoi uomini dotti (‘ul2724’), raggiungeva la concordan- 
za (i5md'), anche questa diventava legge, se si accorda- 
va con le prime due fonti. Per giustificare l’uso della 
ima’, al-Safi‘i utilizzò il famoso badit che affermava: 
«la mia comunità non troverà mai l’accordo su un erro- 
re». L'igmz4’ a volte sanzionava antiche usanze arabe co- 
me, per esempio, la circoncisione per gli uomini e per le 
donne, che in seguito fu riconosciuta come sunna. Gli 
‘ulamà’, infine, potevano operare alcuni ampliamenti 
rispetto alle prime tre fonti, usando il giudizio persona- 
le nei limiti dell’analogia (9éy45) con qualche principio 
già presente nelle altre tre fonti. Essi erano in grado di 
intervenire in questo modo non perché possedevano 
delle caratteristiche innate, ma perché avevano acquisi- 
to, attraverso lo studio devoto del Corano e degli badit, 
la conoscenza (‘/7) di ciò che è giusto. 

Il modo in cui questo approccio agli badit e alla sunna 
si relaziona con la tradizione (termine che può servire a 
rendere gli altri due) merita qualche commento. Orien- 
tandosi sugli badît, al-Safi‘i era in realtà, infatti, forte- 
mente antitradizionalista. Insistendo sull’uso di testi, in 
forma di bhadît, che si potevano far risalire fino a 
Muhammad, infatti, egli limitava il ruolo che la «tradi- 
zione» aveva avuto per i legislatori, dal momento che or- 
mai, verso il I secolo islamico, molti dei princìpi dive- 
nuti «tradizionali» per i legislatori non avevano più al- 
cuna base testuale, o pure erano contraddetti dai testi. 

L'approccio di al- Saf I si dovrebbe propriamente defi- 
nire «testuale»: egli accettava le pratiche non perché era- 
no abituali, ma perché erano documentate. Non molto 
tempo dopo la sua morte si cominciarono a pubblicare le 
serie degli badi? in sei autorevoli raccolte. Benché alcune 
di esse riflettessero le «tradizioni» nel senso proprio del 
termine, la conseguenza di queste raccolte fu il controllo 
di ciò che è tradizionale in favore di ciò che è basato sui 
testi, e l’indebolimento dei tentativi dei governanti di le- 
gittimare le usanze basate sulla legge piuttosto che sulla 
sunna (basata a sua volta sugli badit). 

La nascita delle scuole. À poco a poco quattro «scuo- 
le» (sing. radbab, plur. madabib) sunnite di giurispru- 
denza, tutte influenzate dal sistema di al-Safi'î, si forma- 
rono intorno agli insegnamenti di quattro importanti fi- 

gure: Ahmad ibn Hanbal (780-855), Malik ibn Anas 
Ù 15-795), Abi Hanifa (699-767) e al-Safi‘i stesso. Alla 
fine prevalse la standardizzazione, al punto che, nel XIV 
secolo, non si osservava più alcuna variazione significati- 
va: questa situazione venne espressa dalla frase «chiusu- 
ra della porta dell’;3t44» («ricerca individuale»). 

L'interesse principale dei sunniti, orientati verso la 
Sari"a, fu il consenso della comunità e il mantenimento 
dell’ordine pubblico (nel culto, nel contegno al merca- 
to, sulla strada maestra e alla frontiera). I giudici (94dî) 


giudicavano ciò che veniva portato davanti a loro, non 
quello che scovavano privatamente. I libri di giurispru- 
denza si occupavano di obblighi rituali (riassunti nei 
cinque pilastri: professione di fede, preghiera giornalie- 
ra, elemosine, digiuno durante il mese di Ramadan e 
pellegrinaggio a Mecca), nonché di leggi riguardanti la 
famiglia e la persona e di questioni economiche e politi- 
che. Questo tipo di devozione finì per accettare come 
governante (balifa) chiunque venisse accettato dalla 
maggioranza della comunità e potesse definirsi garante 
della sicurezza fisica, capace di creare un’atmosfera tale 
da incoraggiare la Sari'a. 

Alcuni sunniti fecero ricorso agli badit e alla sunna 
come base per il ka/zw: (discussione speculativa su 
Dio), mentre altri vedevano invece il k4/47 come bid'a, 
a causa della sua presunzione di provare ciò che era già 
stato rivelato come verità. Nell’x1 secolo due scuole 
orientate verso gli badit (i maturiditi, seguaci di Abù 
Mansur al-Maturidi, morto nel 944, e gli a$'ariti, segua- 
ci di Abù al-Hasan al-A$°‘arî, morto nel 935) avevano 
preso il sopravvento sopra gruppi più razionalisti, co- 
me i mu'taziliti. Gli a$‘ariti e i maturiditi attribuivano 
maggiore importanza alla fede emotiva che al semplice 
consenso della fede intellettuale e guardavano alla fede 
di Muhammad e agli badit che la esprimevano come a 
guide perfette. Preferivano uno stile esoterico (z4btr7) 
nella lettura del Corano e degli badit. Benché insistesse- 
ro sull’unità di Dio, accettavano l’esistenza dei suoi at- 


tributi come sono citati nel Corano, asserendo che que- 


gli attributi non facevano parte della sua essenza. Affer- 
mavano che Dio esercita il suo potere sulle azioni uma- 
ne per mezzo di una continua creazione atomistica, ma 
non negavano del tutto la possibilità di scelta dell’uo- 
mo. Essi posero dei limiti alla speculazione, accettando 
integralmente molti punti difficili del Corano, senza di- 
mostrare come potessero essere veri. 

Il Sufismo. Nonostante l’insistenza dei sunniti sulla 
Sari"a, nel XI secolo anch'essi cominciarono a speri- 
mentare forme di pietà mistica (Sufismo), in parte gra- 
zie all’influsso di al-Gazali (morto nel 1111), il maestro 
del kalîm, autodefinitosi sufi. Al-Gazali riuscì a ricava- 
re all’interno del legalismo sunnita uno spazio per le 
qualità spirituali e ineffabili del Sufismo. Gruppi orga- 
nizzati di sufi (fariga), di grande ampiezza e varietà, ap- 
parvero a poco a poco e si diffusero, tanto che nel XVI 
secolo molta parte, se non la maggior parte, della popo- 
lazione maschile adulta dei sunniti apparteneva all'uno 
o all’altro di questi gruppi. 

Il Sunnismo è stato definito «la pietà della solida- 
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rietà». La sua insistenza sull’applicabilità e l’accessibi- 
lità universale, non soltanto del Corano, ma anche della 
sunna di Muhammad, ha portato a una notevole omo- 
geneità culturale fra i tanti diversi popoli che, durante 
gli ultimi quattordici secoli, sono confluiti nell'Islam. 

[Vedi anche CALIFFATO; HADIT; IMAMATO: 
NUBU WA); e la biografia di Muhammad]. 
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TABARI, AL- (224/5-310 eg. / 839-923 d.C.), più 
esattamente Abi Ga‘far Muhammad ibn Gariîr al-Ta- 
bari. Teologo e storico islamico. Nato ad Amul, nel Ta- 
baristan (Persia settentrionale), studiò a Bagdad, dove 
finì per stabilirsi dopo vari soggiorni in Siria, Egitto e 
nel Paese d’origine. Dedicò la vita allo studio, racco- 
gliendo la tradizione musulmana dalle generazioni pre- 
cedenti. Benché decisamente tradizionalista nella sua 
visione teologica, al-Tabariî cercò di distinguersi anche 
nel campo giuridico. Formò infatti una propria scuola 
giuridica (madbab), detta Gaririya dal nome del padre: 
essa, peraltro, cadde presto nell’oblio dopo la sua mor- 
te, dal momento che sostanzialmente non si differenzia- 
va dalla scuola di al-Safiti. 

Al-Tabari fu un poligrafo eccezionalmente prolifico. 
Oggetto dei suoi scritti furono poesia, lessicografia, 
grammatica, etica, matematica, medicina: nessuna sua 
opera in queste materie è però sopravvissuta. La fama 
di al-Tabari è soprattutto affidata agli scritti di storia, 
di scienza coranica e di giurisprudenza. La sua geniale 
attività nei primi due campi è particolarmente signifi- 
cativa e comprende una storia del mondo intitolata 
Ta°rib al-rusul wa-al-mulak (Storia dei profeti e dei re) 
e un commentario (zafsir) al Corano intitolato Gamzi' 
al-bayàn ‘an ta'wil al-Qur'an (Raccolta dei commenti 
all’esegesi dei versetti del Corano). Gli vengono anche 
attribuite un’ampia opera giuridica fondata sul Corano 
e una vasta raccolta critica di varianti al testo sacro: la- 
vori entrambi perduti. Qualche altro trattato di al-Ta- 
bari tuttavia esiste, comprese alcune opere giuridiche 
minori. 

Gami'° al-bayàn ‘an ta'wiîl al-Qur'an è un voluminoso 
compendio delle varie interpretazioni di ciascun ver- 


setto del Corano secondo le diverse tradizioni. Ne ven- 
gono citate circa 35.000 (con una grande quantità di ri- 
petizioni, presenti, d’altronde, nello stesso materiale 
preso in esame), risalenti al primo secolo dell'Islam (VI 
e VII secolo d.C.). Al-Tabari, peraltro, era anche uno 
studioso creativo, e non possono ignorarsi i suoi inter- 
venti redazionali in questo genere di informazioni. Al- 
cuni resoconti dell’interpretazione coranica di Mugatil 
ibn Sulayman (morto nel 767), per esempio, vengono 
trascurati, presumibilmente a causa dell’incerta atten- 
dibilità dell'autore in quanto fonte. Harris Birkeland 
ha dimostrato nel suo The Lord Guideth. Studies in Pri- 
mitive Islam, Oslo 1950, come al-Tabari ometta in ge- 
nerale qualsiasi notizia che ai suoi tempi fosse concor- 
demente respinta dalla comunità. Egli inoltre esprime 
quasi sempre la propria preferenza fra le diverse inter- 
pretazioni di ogni versetto e tende a suffragare le pro- 
prie tesi con analisi filologiche oppure con testimo- 
nianze poetiche che non sempre sono conformi al det- 
tato di un’autorità tradizionale. Discute anche questio- 
ni dogmatiche e giuridiche, talora a un livello di raffi- 
natezza assoluta. 

Ogni sezione del Game” al-bayan si apre con la cita- 
zione di un verso (oppure di un gruppo di versi riuniti 
per tema) del Corano. Vengono poi riportate le tradi- 
zioni, complete della loro catena di autorità (i5n44) ne- 
cessaria a convalidare la trasmissione del messaggio, e 
raggruppate secondo le diverse possibilità di interpre- 
tazione di un determinato passo. La citazione di questi 
gruppi di tradizioni è spesso preceduta da affermazioni 
quali: «Gli interpreti divergono sul significato delle pa- 
role di Dio circa...». Enumerate tutte le interpretazioni 
possibili, al-Tabari esprime infine la propria preferen- 


za: «A mio avviso la migliore di queste interpretazioni è 
la seguente», e discute l'argomento sulla base di passi 
coranici paralleli, di grammatica, poesia, teologia e di 
quant'altro sembri fare al caso. 

AI Gami ‘al-bayîn è premessa un’ampia introduzione 
intitolata Risalat al-tafsir (Epistola sull’interpretazio- 
ne), in cui al-Tabari afferma alcuni princìpi esegetici e 
tratta i problemi normalmente dibattuti intorno al Co- 
rano (il linguaggio, la nozione delle sette letture, la col- 
lazione). Al-Tabari sostiene il significato «ovvio» 
(z4hir) del testo sacro, quale unico legittimo criterio in- 
terpretativo, rifiutando l’esegesi metaforica o figurata. 
Deroghe rispetto a questo significato «ovvio» sono am- 
messe soltanto dopo una esplicita indicazione di neces- 
sità, rifacendosi, per esempio, a una tradizione assolu- 
tamente autorevole e convincente. Altrimenti va accet- 
tato il significato z4bîr, definito come ciò che «predo- 
mina nella pratica» (al/-galib fr-al-isti mal). 

L'opera storica di al-Tabari è all'altezza del suo talen- 
to di esegeta coranico. Il citato Ta°rib al-rusul wa-al-mu- 
lik, oggi raccolto in sedici volumi a stampa, sembra es- 
sere una versione notevolmente abbreviata rispetto al 
progetto originario. L'opera inizia con l’era dei patriar- 
chi biblici, descrive dettagliatamente alcuni dei più an- 
tichi sovrani e procede quindi con la storia dei Sassani- 
di. In seguito, come è ovvio, il testo diventa assai più 
particolareggiato: la vita di Muhammad, la storia dei 
primi quattro califfi dell'Islam, della dinastia omayyade 
e dei sovrani abbasidi fino al 915 è narrata anno per an- 
no. Così come il suo commento al Corano, anche que- 
st'opera storica ha un’impostazione tradizionale: nel 
suo ruolo redazionale al-Tabari si limita in questo caso 
alla selezione, all’adattamento e alla documentazione 
del materiale citato, evitando quasi sempre di proporre 
posizioni personali. Il rispetto per questo metodo di 
semplice presentazione è evidente nella frequente itera- 
zione di testimonianze storiche e di racconti sostanzial- 
mente identici, che vengono più volte ripetuti soltanto 
perché risalenti a fonti diverse. Il suo ruolo di redattore 
si limita al massimo alla proposta di posizioni personali 
legate alla sua provenienza regionale o alla sua apparte- 
nenza di parte, come ha dimostrato Julius Wellhausen 
in varie analisi, per esempio The Arab Kingdom and Its 
Fall (traduzione inglese di Margaret Weir, Calcutta 
1927). 

Al-Tabari va considerato un maestro di storia e di 
esegesi coranica e, ancora vivente, fu ritenuto il miglio- 
re intelletto del suo tempo. La sua statura, oltre che al- 
la prodigiosa creatività, è dovuta all’acume critico che 
dimostra nel Gdr” al-bayàn. Se questa è l’opera antica 
più vasta e completa oggi disponibile (altre precedenti 
se ne conoscono di minore ampiezza), il trattato storico 
Ta‘rib al-rusul è il più antico e completo resoconto di 
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testimonianze storiche dell’epoca islamica e quindi la 
fonte più autorevole riguardo a tutti i personaggi coin- 
volti negli eventi dell’Islam delle origini. Considerando 
l’importanza e il valore del tafsîr di al-Tabari, è in qual- 
che modo sorprendente che ne sia giunta fino a noi sol- 
tanto qualche copia manoscritta e che ancora alla fine 
del XIX secolo l’opera si ritenesse interamente perduta. 
Il fatto che essa non abbia mai raggiunto una grande 
popolarità nel mondo islamico può essere dovuto alle 
sue eccezionali dimensioni; ancora oggi si preferiscono, 
in realtà, compendi limitati alle parti del testo più note- 
voli. 
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TAFSIR. Parola araba che significa «interpretazione», 
il cui uso più concreto è quello di termine generale che 
indica tutta la letteratura di commento al Corano. 

Tafsir e termini affini. Il termine tafsir ricorre una so- 
la volta nel Corano (25,33), ma questo non è del tutto 
sorprendente, dato che molti dei vocaboli più tecnici 
dell’esegesi musulmana derivano e sono stati adattati 
dalla retorica o dalla tradizione giuridica. Sembra che 
tafsir sia l'evoluzione della definizione di una figura 
poetica in cui un emistichio contiene la spiegazione di 
quello precedente. 

sorto un ampio dibattito, testimoniato da varie 

fonti scritte arabe, circa l’esatto significato del termine 
tafsir e la sua relazione con altre espressioni tecniche 
quali ma'aniî, ta'wil e Sarb, tutte in qualche modo utiliz- 
zate nel senso di «interpretazione». Ma'‘anî, che lette- 
ralmente vuol dire «significati», sembra sia stato il pri- 
mo termine storicamente impiegato come titolo per 
opere di carattere interpretativo; t4’wil, che si riferisce 
alla nozione di «ritorno al principio», si cominciò a usa- 
re, forse, sul finire del m secolo eg. (prima parte del x 
secolo dell’era cristiana) come termine generale per 
saggi di interpretazione coranica, per poi essere sop- 
piantato da tafsir nel secolo successivo. Sarb, invece, 
pare sia stato riservato a scopi essenzialmente profani, 
come indicare le glosse alle poesie, ma fu utilizzato an- 
che per i commenti generali del Corano. La questione 
chiave di una disputa che si svolse presumibilmente al- 
l’inizio del x secolo e che vide la parteci ipazione di figu- 
re centrali dell’esegesi, come Abu Ga'far al-Tabari 
(morto nel 923) e al-Maturidi (morto nel 944), fu la di- 
stinzione tra tafsir e ta'wil. Entrambi usarono il vocabo- 
lo ta'wiîl nel titolo dei loro commenti al Corano, rispet- 
tivamente Gamzi” al- bayan ‘an ta wil ay al-Qur'an (La 
raccolta delle spiegazioni sulle interpretazioni dei ver- 
setti del Corano) e Ta'wilat al-Qur'in (Le interpretazio- 
ni del Corano). La questione basilare al centro della di- 
sputa era il modo in cui i materiali della tradizione po- 
tessero essere utilizzati come fonti di dati per l’esegesi. 
Il ta'wil, secondo alcuni studiosi, era un’interpretazio- 
ne che sapeva affrancarsi dalla tradizione e si fondava, 
invece, sulla ragione, sull’opinione personale, sulla ri- 
cerca individuale o l’esperienza, mentre il tafsir si ap- 
poggiava a una serie di materiali (badi) trasmessi attra- 
verso una catena di autorità fin dalle prime epoche del- 
l'Islam, in particolare dallo stesso Muhammad o alme- 
no da uno dei suoi compagni. In ogni caso, la questione 
non fu mai completamente chiarita, dato che furono 
proposte altre distinzioni tra ta’wil e tafsir che ap- 
profondivano quella prima e fin troppo semplice de- 
marcazione. Mudatil ibn Sulayman, uno dei primi ese- 
geti (morto nel 767), suggerisce un discrimine tra tafsir, 
ciò che si conosce a livello umano, e #4’107/, ciò che solo 


a Dio è noto. Stando a questa proposta, il tafsir si appli- 
ca ai passi che hanno un’interpretazione univoca, men- 
tre il t2°wi/ a quelli dall'aspetto più complesso. Un’ulte- 
riore complicazione è implicita fin dal titolo del tafsir di 
al-Tabari, e cioè che il termine ta’wil, almeno in genera- 
le, potrebbe essere utilizzato anche per uno studio for- 
temente orientato alla tradizione. Un altro aspetto della 
questione è che la disputa sulla preminenza del tafsir o 
del ta'wil risale addirittura alle prime controversie set- 
tarie dell’Islam, quelle tra la gran parte della comunità 
e i seguaci del genero e cugino di Muhammad, ‘Ali ibn 
Abi Talib (morto nel 661), conosciuti come Sf'iti, che 
pretendevano di appropriarsi del termine t2’wi/ in rife- 
rimento all’interpretazione delle parti «occulte» (ossia 
esoteriche) del Corano, sostenuta dalla stessa dottrina 
Si ‘ita. 

È sicuramente importante notare che i termini tafsir 
e ta’wil non erano, in realtà, proprietà o preoccupazio- 
ne esclusiva dei musulmani: entrambe le parole furono 
usate da Ebrei e cristiani che scrissero commenti in ara- 
bo alla Bibbia. Il teologo ebreo Sa‘adyah Gaon (morto 
nel 942) intitolò la sua traduzione araba del Pentateuco 
Tafsir basit nass al-Tàrab (Semplice interpretazione del 
testo della Torah), mentre il copto Butrus al-Sadaman- 
ti, attorno al 1260, scrisse una A/-mugaddima fi al-tafsir 
(Introduzione all’interpretazione), che rientrava nel 
suo lavoro di ampio respiro sull’interpretazione dei rac- 
conti della Passione nel Nuovo Testamento. Si tratta 
soltanto di due esempi dell’uso del termine tafsir per 
definire interpretazioni scritturali al di fuori dell'Islam, 
ma si potrebbero citare molti altri casi del genere. 

Finalità del tafsir. L'interpretazione ambisce a chiari- 
re un testo. Il tafsir parte dalla lettera del Corano, pre- 
stando estrema attenzione al testo stesso con l’intento 
di esplicitarne il significato. Un’altra funzione, svolta in 
contemporanea, è quella di adattare il testo alle circo- 
stanze dell’interprete. In altre parole, la maggior parte 
delle interpretazioni non è un’attività puramente teore- 
tica: riveste, al contrario, un'importante funzione di 
adattamento del testo alla fede e alla condotta dei cre- 
denti. Il primo di questi due aspetti entra in gioco, di 
solito, quando il testo si caratterizza per insolubili pro- 
blemi di senso, per insufficienza di dettagli, per con- 
traddizioni intratestuali o per significati inaccettabili. 
L'interpretazione destinata ad adeguare il testo alla si- 
tuazione, invece, punta a inquadrarlo negli usi sociali 
esistenti, nelle posizioni legali e nelle asserzioni dottri- 
nali 

Si possono citare anche altre ragioni pratiche per 
spiegare l’iniziale creazione del tafsir. A mano a mano 
che l'Islam si espandeva, veniva accolto da un ampio 
numero di persone che non conoscevano la lingua ara- 
ba; l’interpretazione, a volte sotto forma di traduzioni 


(anche se questa pratica non era ben vista), a volte at- 
traverso l’uso di un arabo semplificato, depurato delle 
ambiguità e dei nodi problematici del testo scritturale 
d’origine, rispondeva allo scopo di consentire un più 
facile accesso al libro. Bisogna considerare, inoltre, il 
problema fondamentale del testo stesso e del modo in 
cui lo si doveva leggere. L'antica grafia araba era lacu- 
nosa quanto alla differenziazione delle lettere dell’alfa- 
beto e alla vocalizzazione del testo; anche se in seguito 
venne sviluppato un sistema ufficiale di lettura (9ir4’4t) 
che fissava sette modalità fondamentali di vocalizzazio- 
ne del testo (con ulteriori variazioni possibili, almeno 
entro certi limiti), sembra che in un primo periodo fos- 
se in vigore un’ampia libertà nei confronti del testo. 
Questa libertà si estendeva alla sua struttura consonan- 
tica ed era legittimata dalla nozione dell’esistenza di va- 
ri codici del Corano, ognuno con le sue peculiari carat- 
teristiche testuali. Le differenze tra queste versioni e 
l’ultima, ufficiale versione ‘utmanica del testo (per 
quanto potevano essere citate dagli esegeti), come le va- 
riazioni dovute ai diversi sistemi ufficiali di vocalizza- 
zione, richiedevano una spiegazione e una giustificazio- 
ne al fine di poter affermare con qualche fondamento 
che una determinata lettura fosse quella che offriva il 
miglior senso testuale. Il risultato finale fu che il tafsîr 
servì a stabilire un testo scritturale entro quelli che di- 
vennero i limiti del gird’4t. 

Origini del tafsir. Tradizionalmente si è ritenuto che 
il tafsir sia nato come pratica naturale, che si era origi- 
nata ai tempi di Muhammad e poi aveva continuato a 
svilupparsi organicamente; i materiali più antichi sono 
stati così definiti tafsir al-nabi («l’interpretazione del 
Profeta»). Vari compagni di Muhammad e alcuni dei 
primissimi fedeli sono stati visti come le figure più im- 
portanti nell’avviare la pratica dell’interpretazione del 
Corano e dell’insegnamento alla gente dell’esatto signi- 
ficato del testo; personaggio centrale fu ‘Abd Allah ibn 
‘Abbas (morto nel 687?), che ottenne il titolo di targu- 
man al-Qur'an, «l'interprete del Corano». 

Un acceso dibattito sulla natura del tafsir antico, spe- 
cie sull’opposizione a questo tipo di attività nel primo 
Islam, è attualmente in pieno fermento. Questa opposi- 
zione venne segnalata per primo da Ignicz Goldziher 
in Die Richtungen der islamischen Koranauslegung (Lei- 
den 1920): basandosi sui tradizionali resoconti musul- 
mani circa il califfo ‘Umar (morto nel 644) e la punizio- 
ne da lui inflitta a un individuo (variamente identifica- 
to) per aver interpretato alcuni passaggi non chiari del 
Corano, Goldziher giunse alla conclusione che l’inter- 
pretazione dei versetti coranici mediante leggende e 
tradizioni escatologiche fosse ritenuta illegittima. Har- 
ris Birkeland, nel suo libro O/4 Muslim Opposition 
against Interpretation of the Koran (Oslo 1955), respin- 
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se questa tesi al termine di una sua personale valutazio- 
ne dei resoconti tradizionali, che gli suggerivano l’esi- 
stenza di alcune contraddizioni, soprattutto circa l’i- 
dentità della vittima, punita con la fustigazione, e sulla 
possibilità che tale pena fosse coerente con il carattere 
di ‘Umar. Birkeland sosteneva che, più che una generi- 
ca opposizione al tafsir, non ci fu nessuna forma di con- 
trasto nel I secolo dell’era islamica, che semmai comin- 
ciò ad avvertirsi nel secolo successivo, e che da quel 
momento in poi l’attività del tafsir fu ricondotta e man- 
tenuta all’interno della dottrina e dei dettami dell’orto- 
dossia. Vennero introdotte, in particolare, rigorose me- 
todologie di trasmissione delle informazioni, che si po- 
sero come nucleo centrale della procedura interpretati- 
va, facendo ottenere al tafsir una generale accettazione. 
Nabia Abbott, in una digressione dei suoi Studies in 
Arabic Literary Papyri I. Qur'anic Commentary and Tra- 
dition (Chicago 1967), ribadì la tesi di Goldziher circa 
l'antica opposizione al tafsir sulla base della tradizione 
che sosteneva l’esistenza reale della persona la cui iden- 
tità era oggetto di disputa, e che la fustigazione era coe- 
rente con la personalità di ‘Umar. Secondo Abbott, pe- 
raltro, l'opposizione si limitava all’interpretazione di 
una specifica categoria di versetti oscuri (mutafabibat), 
teoria che fondava sulle tradizionali fonti biografiche, 
da cui si ricava che le persone indicate come avversarie 
del tafsir finirono esse stesse col trasmettere, in realtà, 
parecchio materiale. Per Abbott, dunque, la sola vera 
opposizione al tafsir fu quella legata ai versetti dal signi- 
ficato oscuro 0 ambiguo, ma ciò che si debba intendere 
per «versetti oscuri» è proprio il punto più controverso 
della sua teoria. Gli esegeti non hanno mai raggiunto 
un accordo, e certo mai lo faranno, su quali versetti sia- 
no veramente oscuri, e neppure su quale sia il significa- 
to di tale espressione: certe cose sono oscure per alcuni 
interpreti, mentre ad altri risultano perfettamente chia- 
re, spesso a causa di una diversa prospettiva (religiosa, 
soprattutto) di approccio al materiale. 

Il problema più grave che affligge le discussioni di 
questo tipo è la mancanza di una prova sostanziale, e 
ciò rende ogni teoria meramente speculativa. Alcune 
testimonianze manoscritte della pratica del tafsir risal- 
gono al m secolo dell’era islamica (IX secolo d.C.), 
quando si erano già delineate diverse tipologie di com- 
mento. Gran parte del materiale contenuto in questi te- 
sti (come l’uso semiliturgico o i sermoni) sembra esser- 
si originato in un ambiente di devozione popolare, op- 
pure in un ambito da cantastorie come quello costituito 
dai predicatori erranti (9ss45) e dalla loro predicazione 
didattica e omiletica, che ambiva a migliorare il senti- 
mento religioso della maggioranza incolta della popola- 
zione. In altri termini, la diffusione di racconti d’intrat- 
tenimento fu una chiave decisiva per lo sviluppo del 
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tafsir, da questo punto di vista l’intera discussione sulle 
origini del tafsir, così come portata avanti da Goldziher, 
Birkeland e Abbott, è da ritenersi piuttosto ridondante. 

Legittimazione del tafsir nel Corano. Mentre nel Co- 
rano non si afferma esplicitamente che il libro sacro 
possa essere oggetto d’interpretazione, i commentatori 
sono sempre riusciti, nel corso dei secoli, a dimostrare 
che la loro attività trova giustificazione nel testo stesso. 
Il brano più famoso e più controverso utilizzato a que- 
sto scopo è la sura 3,7, alla cui terminologia si è finora 
fatto riferimento più volte: 


Egli è Colui che ti ha rivelato il Libro: ed esso contiene sia 
versetti solidi [rxbka7:41], che sono la Madre del Libro, sia 
versetti allegorici [mutafabibét]. Ma quelli ch'hanno il cuore 
traviato seguono ciò che v'è d’allegorico, bramosi di portar 
scisma e di interpretare fantasiosamente [t2'wî/], mentre la 
vera interpretazione [ta°wi/] di quei passi non la conosce che 
Dio. Invece gli uomini di solida scienza diranno: «Crediamo 
in questo Libro; esso viene tutto dal Signore nostro!». Ma su 
questo non meditano che gli uomini di sano intelletto. 


Questo brano stabilisce due categorie di interpreta- 
zione, forse fin troppo facilmente distinguibili come 
«chiara» (mubkam) in opposizione a «oscura» (m%- 
tafabih). Quest'ultima espressione è stata variamente 
tradotta, in alcuni casi con rese che la trivializzano dal 
punto di vista ermeneutico (come l’identificazione del- 
le mutafabihat con le «lettere misteriose» che precedo- 
no varie sure), in altri con espressioni più valide (per 
esempio, riconoscere come mutafabihat tutti i versetti 
che abbiano più di un versante interpretativo). Ancora 
più cruciale, tuttavia, era la punteggiatura del versetto. 
Il testo arabo originale non forniva alcuna indicazione 
circa la posizione della punteggiatura e delle pause di 
senso; di conseguenza, era possibile rendere l’ultima 
parte della pericope in questo modo: 


mentre la vera interpretazione di quei passi non la conosce 
che Dio e gli uomini di solida scienza che diranno: «Crediamo 
in questo Libro; esso viene tutto dal Signore nostro!». 


Con questa lettura, il compito interpretativo non si 
limitava al trito esercizio di rendere del tutto chiari i 
versetti già sufficientemente comprensibili; anche quel- 
li oscuri, invece, si trasformavano nell’obiettivo dei 
commentatori e, definito il loro compito, si apriva la 
strada al tafsir di ogni singolo versetto del Corano. 

Nascita della letteratura tafsir. Sembra ormai certo 
che i primi tafsir scritti risalgano al più tardi al I secolo 
eg. La documentazione comincia ad essere piuttosto fre- 
quente verso la fine di quel secolo, e anche diverse tipo- 
logie di analisi (per esempio, lo studio delle linee di con- 


vergenza della trasmissione testuale) sembrano confer- 
mare che si tratta del più antico periodo dimostrabile. La 
nascente letteratura può a sua volta essere studiata facen- 
do ricorso a varie categorie, che non si limitino a mettere 
in luce i tratti letterariamente distintivi e le differenze fra 
i testi, ma suggeriscano anche una progressione storica 
relativamente ordinata degli stessi. Le cinque categorie 
sequenziali ipotizzate da John Wansbrough nel suo Qu- 
ranic Studies. Sources and Methods of Scriptural Interpre- 
tation (Oxford 1977) sono la narrativa (aggadica), la le- 
gale (halakica), la testuale (masoretica), la retorica e l’al- 
legorica. Se la sequenza storica può essere oggetto di di- 
sputa, la suddivisione in categorie è, secondo i canoni 
più scientifici, funzionale, univoca e rivelatrice. 

Il tafsir narrativo. Questa tipologia di tafsir è esem- 
plificata dal testo di Mugatil ibn Sulayman, a cui fu at- 
tribuito ben presto il titolo Tafsir a/-Qur'an (Interpreta- 
zione del Corano), benché sia improbabile che fosse 
quello originale e nonostante sia inglobato in varie se- 
zioni dell’opera di Ibn Ishaq (morto nel 768), Sîrat 
Rasùl Allah (La vita del Messaggero di Dio). La princi- 
pale caratteristica di questi commenti è la creazione di 
una narrativa di tono edificante, in genere derivata dal- 
la tradizione folclorica dell'intero Vicino Oriente (com- 
presa l’eredità bizantina, persiana ed egiziana, ma in 
particolare quella di matrice giudeo-cristiana). La 
preoccupazione principale di questo genere di tafsîr è 
quella di arricchire di dettagli passaggi altrimenti assai 
scarni delle scritture sacre e di rispondere alle ovvie do- 
mande che una mente curiosa poteva porsi a fronte di 
brani scritturali decontestualizzati. In effetti, è la mate- 
ria narrativa in sé che acquisisce un'importanza decisi- 
va, mentre il testo scritturale rimane in secondo piano, 
e addirittura spesso subordinato alla volontà di costrui- 
re una narrazione scorrevole. 

Mugatil cerca di fornire al curioso lettore alcune ri- 
sposte circa la prima parte della sura 2,189 («Ti chiede- 
ranno delle lunazioni. Rispondi: “Esse sono periodi sta- 
biliti a vantaggio degli uomini e per il pellegrinag- 
gio”»). Chi pone la domanda? Perché? Che cosa viene 
chiesto esattamente? Questo tipo di approccio è ciò 
che costituisce il tafsir aggadico. Mugatil commenta co- 
sì questo versetto: 


Mu‘ad ibn Gabl e Ta‘laba ibn Ganama chiesero: «O Messag- 
gero! Come mai la luna nuova è a fatica visibile, poi appare 
piccola come un ago, poi splende e la sua luce diventa fortissi- 
ma, poi si appiattisce e si tramuta in un cerchio, e allora co- 
mincia a diventare più piccola, fino a tornare com'era? Perché 
non resta sempre uguale?». Allora Dio rivelò il versetto sul 
novilunio. 
Viene offerta l’identificazione degli interlocutori e 
dell’esatta domanda, in maniera meravigliosamente 


semplice e proprio per questo accattivante. L'interpre- 
tazione complessiva del versetto si chiarisce grazie al- 
l’offerta di materiale narrativo utile alla contestualizza- 
zione. 

Il tafsir legale. Mugatil ibn Sulayman si rivela, anco- 
ra una volta, il punto focale nello sviluppo dell’inter- 
pretazione legale. In questo caso è l'ordinamento del 
materiale che diviene il tratto distintivo del genere: se 
nell’interpretazione narrativa è l’ordine scritturale che 
fornisce, per lo più, la cornice di base entro la quale 
muoversi, in ambito legale il criterio guida diventa la 
distribuzione per argomento. Il fatto che il contenuto 
concreto del tafsir legale di Mugatil, intitolato Tafsir 
hbams mia dya min al-Qur'àn (L'interpretazione di cin- 
quecento versetti del Corano), derivi con ogni probabi- 
lità dal suo stesso tafsir narrativo, dimostra che il crite- 
rio principale è proprio la forma dell’opera. 

Il testo di Mugatil tratta dei seguenti argomenti: fe- 
de, preghiera, carità, digiuno, pellegrinaggio, vendetta, 
eredità, usura, vino, matrimonio, divorzio, adulterio, 
furto, debiti, contratti e guerra santa. Un ventaglio così 
ampio di tematiche è una buona prova di quale mate- 
riale contenuto nel Corano fosse considerato utile a fini 
legali. 

Il tafsir testuale. Al centro dell'attenzione dei com- 
menti di tipo testuale si trovano le attività miranti alla 
spiegazione del lessico della scrittura sacra, come pure 
della sua grammatica e delle varianti testuali. Una delle 
opere più antiche tra quelle consacrate a questo tipo di 
analisi è il Magni al-Qur'an (I significati del Corano), 
del filologo al-Farra’ (morto nell’822), testo piuttosto 
tecnico che punta a spiegare innanzitutto le difficoltà 
grammaticali e a discutere le varianti testuali. L’opera di 
Abù ‘Ubayd (morto nell’838), Fadà°:! al-Qur'àn (I meri- 
ti del Corano), è abbastanza simile, anche se è suddivi- 
sa al suo interno per argomenti e non segue l’ordine del 
Corano, come invece accade nel libro di al-Farra’. Esi- 
stono anche alcuni semplici testi ancora più antichi, tra 
cui il Kitab al-wuguh wa al-naza’ir (Il libro del senso e 
dei parallelismi delle parole) di Muqatil ibn Sulayman, 
e il Mustabihat al-Qur'an (Le somiglianze del Corano) 
di al-Kisa'i (morto nell’804), entrambi dedicati all’ana- 
lisi semantica del testo sacro. Mugatil stila liste di paro- 
le in base al numero di accezioni di significato (wu$#75) 
di un dato termine; l’opera di al-Kisa'î è affine a questa, 
ma prende in esame intere frasi più che singole parole. 

Il tafsir retorico. L'attenzione per gli esiti letteraria- 
mente altissimi della scrittura sacra è il punto focale di 
opere quali quella di Abù ‘Ubayda (morto nell’824), 
Magaz al-Qur'an (L'espressione letteraria del Corano), 
anche se l’origine di questa tipologia di analisi potrebbe 
essere dovuta all’esegesi testuale (che aveva obiettivi es- 
senzialmente grammaticali) più che a un autentico inte- 
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resse di tipo letterario. L'impulso al suo sviluppo come 
genere distinto, tuttavia, fu la nascente nozione del ca- 
rattere miracoloso del Corano e la concretizzazione let- 
teraria di tale natura. Sebbene queste idee si convertis- 
sero in veri e propri argomenti dottrinali soltanto nel IV 
secolo eg., è in esse che se ne possono scovare le radici 
esegetiche. L'opera di Ibn Qutayba (morto nell’899), 
Ta'wil muskil al-Qur'an (L'interpretazione delle diffi- 
coltà del Corano), rappresenta un importante snodo di 
transizione tra l’antica analisi retorica, fondata sulle 
sottigliezze grammaticali ed esegetiche, e quella più 
moderna, basata sul carattere miracoloso e sull’inimita- 
bilità del Corano (#42). [Per un'analisi più approfon- 
dita, si veda I'GAZ]. In opere di questo tipo l’attenzio- 
ne è rivolta principalmente alle qualità letterarie del 
Corano, che lo collocano al di fuori dei canoni della 
prosa e della poesia arabe; vengono messe in luce diver- 
se figure poetiche, oggetto di successiva analisi del sen- 
so e, frequentemente, di una comparazione con l’antica 
poesia araba. 

Il tafsir allegorico. Sostegno alle opinioni dissidenti 
all’interno dell’Islam fu generalmente riscontrato ex po- 
st facto mediante l’utilità dell’interpretazione allegorica. 
Fondato sulla differenziazione terminologica tra il z4bîr, 
inteso come bistoria, «letterale», e il d4fin, inteso come 
allegoria, «simbolica», il tafsir sufi di Sahl al-Tustari 
(morto nell’896) costituisce un ottimo esempio di que- 
sta corrente nel periodo più antico. In realtà, in quest’o- 
pera non troviamo nessun tentativo di fornire un’inter- 
pretazione allegorica complessiva, bensì l’analisi di alcu- 
ni brani isolati del testo sacro, sottoposti a una lettura 
condotta alla luce dell’esperienza mistica. L'ordinamen- 
to scritturale viene seguito fedelmente dall’opera di al- 
Tustari, almeno così come la conosciamo oggi, anche se 
è possibile che la raccolta iniziale non seguisse tale ordi- 
ne. Approssimativamente un migliaio di versetti del Co- 
rano (dei circa seimiladuecento che lo compongono) so- 
no analizzati con questo procedimento. 

Lo stesso commento, che è strutturato in modo 
frammentario e alla lettura risulta piuttosto slegato, 
contiene assai più di una rigida interpretazione allegori- 
ca: vi trovano spazio anche leggende sui profeti antichi 
e aneddoti su Muhammad, e perfino sull’autore stesso 
del commento. Non bisogna nemmeno pensare di po- 
tervi ritrovare un generale interesse per i temi mistici: la 
sua natura è, per contro, alquanto frammentaria. Le 
parti esoteriche del testo si compongono di tipiche me- 
ditazioni sufi sul Corano, ognuna incentrata su una pa- 
rola chiave presa dal testo. L'interpretazione allegorica, 
in questo caso, si converte in un processo di associazio- 
ne tematica piuttosto che di stretto commento testuale. 

Consolidamento del tafsir classico. A partire dal IV 
secolo eg. (x secolo d.C.) cominciano a proliferare au- 
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tentici esempi di tafsir, che combinano in vario modo i 
cinque elementi costitutivi appena descritti. La prima 
pietra miliare di questa tipologia di tafsir è l’opera di al- 
Tabari, Gami” al-bayan an ta wil ay al-Qur'an, che rac- 
coglie in un unico compendio le opinioni di antiche au- 
torità concernenti diversi aspetti del Corano. Si forni- 
sce un'attenta analisi versetto per versetto, di ciascuno 
dei quali viene presentata in dettaglio praticamente 
ogni significativa tendenza interpretativa (con eccezio- 
ne di quelle settarie). Il materiale raccolto viene offerto 
in forma integra, completo di ogni anello della catena 
di trasmissione, così da dotare del peso della tradizione 
tutte le affermazioni. Questa tipologia di opera è detta 
di solito tafsir bi-al-ma’tàr («interpretazione attraverso 
la tradizione»), in contrasto con il tafsîr bi-al-ra’y («in- 
terpretazione attraverso l'opinione»), ma tale suddivi- 
sione in categorie può risultare ingannevole. Al-Tabari 
offre la sua personale interpretazione, sia implicitamen- 
te, in virtù dei criteri editoriali di scelta del materiale, 
sia esplicitamente, esprimendo la sua visione nei casi di 
interpretazioni contrastanti, giungendo, talora, a re- 
spingere l’intero peso della tradizione a vantaggio del 
suo personale punto di vista; in questo senso, anche la 
sua opera può definirsi un esempio di tafsir bi-al-ra’y. 

Nei secoli successivi ad al-Tabari, la pratica del tafsir 
sperimentò una crescita d'importanza, una progressiva 
sofisticazione e, in certi casi, giunse a concretizzarsi in 
quantità davvero voluminose. Al-Maturidi, Abù al-Layt 
al-Samargandi (morto nel 983?), al-Ta'labi (morto nel 
1035) e al-Wahidi (morto nel 1075) sono tutti impor- 
tanti autori del IV e v secolo eg. che produssero volumi 
di tafsîr, a volte destinati, come nel caso di al-Wahidi, a 
numerose edizioni. 

Le preoccupazioni teologiche cominciano ad avere 
un notevole impatto sul tafsîr in questo periodo; si trat- 
ta di una tendenza che culmina nei più celebri com- 
menti al Corano del mondo musulmano, quelli del ra- 
zionalista mu'tazilita al-ZamahSari (morto nel 1144), 
del filosofo Fahr al-Din al-Razi (morto nel 1209) e del 
tradizionalista sunnita al-Baydawi (morto tra il 1286 e il 
1316). Tra questi e molti altri autori si scatena il dibatti- 
to sulle questioni centrali della teologia islamica e sulle 
varie posizioni che si possono trovare nel Corano. Gli 
argomenti discussi vanno dal libero arbitrio alla prede- 
stinazione, dagli attributi di Dio alla natura del Corano, 
dall’imposizione dei doveri stabiliti dalla legge alle ca- 
ratteristiche e all’estensione dell’aldilà, e via dicendo. Il 
mu'tazilita al-Zamah$ari, nel suo commento A/-kas5af 
an haqga'ig gawamid al-tanzil (Lo svelamento delle 
realtà dei segreti della rivelazione), opta per un’inter- 
pretazione fondata sulla ragione. Le apparenti contrad- 
dizioni fra alcuni versetti del Corano vengono risolte a 
favore della teoria mu'tazilita dell’unità e della giustizia 


di Dio. Al-Baydawi incluse un’edizione annotata del te- 
sto di al-Zamabsari nella sua opera Anwdr al-tanzil wa- 
asràr al-ta’wil (Le luci della rivelazione e i segreti del- 
l’interpretazione), e si preoccupò di eliminare buona 
parte delle sfumature mu'tazilite, comprimendo il ma- 
teriale in una forma più concisa. L'incompleto #afsir di 
al-Razi, Mafatib al-gayb (Le chiavi dell'ignoto), analizza 
il Corano in una prospettiva razionalista, che per lo più 
implica un rifiuto delle posizioni mu'tazilite e sostiene 
un approccio di tipo ortodosso. Gli esseri umani, se- 
condo al-Razi, si caratterizzano per la predeterminazio- 
ne, e la libertà e il potere di Dio non possono certo es- 
sere compresi dalla razionalità dell’uomo. 

Il tafsir di tipo enciclopedico, sulla scia di al-Tabari, 
si perpetua in autori come Ibn Katîr (morto nel 1373), 
al-Sawkani (morto nel 1839) e al-Alisi (morto nel 
1854). La corrente opposta, che punta alla quintessen- 
za dei contenuti, tocca i suoi massimi vertici, in termini 
di diffusione, con il Tafsir al-Galalayn di Galal al-Din 
al-Suyiti (morto nel 1505) e Galal al-Din al-Mahalli 
(morto nel 1459). 

Specializzazione all’interno del tafsir classico. Se i 
commenti generali rappresentano il meglio dell’esegesi 
del periodo classico, il campo delle scienze coraniche 
specialistiche si allargò nello stesso periodo, dando vita 
a una lunga serie di sottodiscipline all’interno dei confi- 
ni del tafsir. Mentre alcune sono la prosecuzione di svi- 
luppi anteriori, altre sorsero in seguito a nuovi stimoli. 
Nell'ambito della disciplina conosciuta come ‘ulz72 al- 
Qur'an («le scienze del Corano») si diffusero compendi 
generali di tali scienze, i cui migliori esempi sono: 
Nukat al-intisar li-nagl al-Qur'an (Gemme dell’assisten- 
za nella trasmissione del Corano), di al-Bagillani (mor- 
to nel 1012); A/-burban fi ‘ulim al-Qur'an (Il criterio 
nelle scienze del Corano), di al-Zarka$i (morto nel 
1391); e infine A/-itgan fi “uliam al-Qur'an (La perfezio- 
ne nelle scienze del Corano), di al-Suyuti. I temi ogget- 
to di analisi in questi libri sono al centro di specifiche 
monografie realizzate da un gran numero di autori; tra 
gli argomenti in questione si possono menzionare rash, 
l'abrogazione di brani legali del Corano; asbab al-nuzdl, 
le circostanze della rivelazione di singoli versetti o inte- 
re sure del Corano; tagwid, la recitazione del Corano; 
al-wagf wa-al-ibtida', le pause e le riprese durante la re- 
citazione del Corano; gird’dt, le varianti del testo cora- 
nico; marsim al-batt, la scrittura del Corano; 4abkdr, le 
leggi del Corano; garid, le parole strane o difficili che 
compaiono nel testo coranico; :°rZb, la grammatica del 
Corano; gisas al-anbiyà’, le storie dei profeti; e infine 
i‘g4z, l’inimitabilità del Corano. Come si può vedere da 
questa lista di argomenti, non è sempre facile distingue- 
re il tafsir dal versante legale (fi75) o da quello gramma- 
ticale (nabw). 


Il tafsir delle sette. Parallelamente allo sviluppo del 
tafsir musulmano sunnita nel periodo classico, si diffu- 
sero diverse opere prodotte da altri gruppi, ognuno in- 
teressato a perseguire i propri scopi settari e intenzio- 
nato a fornire una lettura del Corano che fosse con- 
gruente con il proprio punto di vista. 

Si‘. Per la È in generale, l'autorità degli imam di- 
scendenti da ‘Ali ibn Abi Talib era quella decisiva sulle 
questioni interpretative del Corano. Sebbene la tradizio- 
ne degli badi di matrice sunnita fosse in linea di princi- 
pio accettata, tale materiale veniva spesso arricchito o 
corretto basandosi sull’autorità degli imam. La categoria 
delle mutatabibét si rivelò di particolare utilità per la 
Si‘a, dal momento che un buon numero di versetti op- 
portunamente «oscuri» potevano essere letti come riferi- 
menti ad ‘Ali e alla sua famiglia. In quei versetti era an- 
che possibile «svelare» una serie di aspri commenti criti- 
ci alle prime guide della comunità musulmana, cioè Abi 
Bakr (morto nel 634), ‘Umar e ‘'Utman. 

Il più antico tafsir della Itna ‘Afariya o Sî'a duodeci- 
mana oggi a nostra disposizione sembra essere un com- 
mento in qualche modo frammentario di ‘Alî ibn 
Ibrahim al-Qummi (morto nel x secolo), intitolato Taf 
sir al-Qur'în; altre importanti opere sono A/-tibydn fi 
tafsir al-Qur'an (La spiegazione dell’interpretazione del 
Corano), di Muhammad ibn al-Hasan al-Tisi (morto 
nel 1067), e un ampio compendio di molte informazio- 
ni, comparabile a quello di al-Tabari, Magma’ al-bayan 
li-ulim al-Qur'an (La raccolta delle spiegazioni delle 
scienze del Corano), opera di Abu ‘Ali al-Tabarsi (mor- 
to nel 1153 o più tardi). 

L'interpretazione allegorica, nel tafsir Sl'ita, è assai 
ben vista come procedimento per la ricerca del signifi- 
cato «interiore» di molti brani. Il modo specifico con 
cui viene applicato questo metodo è quello di trovare 
riferimenti ad ‘Ali e alla sua famiglia che, naturalmente, 
servano a promuovere le richieste di potere e legittima- 
zione avanzate da parte degli $i‘iti. Per esempio, nel taf- 
sir di al-Qummi, la nozione stessa di Islam non rimanda 
soltanto all’idea di sottomissione a Dio, ma anche al- 
l’autorità della linea di discendenza degli imam. In al- 
cune opere è presente anche l’uso delle varianti testua- 
li, sebbene, ogni volta che la Sia ha goduto di un certo 
potere nelle questioni politiche e di un riconoscimento 
istituzionale indiscusso, tali operazioni siano state nor- 
malmente respinte in quanto ritenute contrarie allo st4- 
tus quo. Se tutto questo si verificò in qualche misura fin 
dall’x1 secolo, divenne sempre più frequente con l’asce- 
sa dei Safavidi nel XVI. La disputa più concreta s’incen- 
trò sul dubbio che ‘Utman avesse cambiato o addirittu- 
ra omesso alcuni passi del Corano, al fine di indebolire 
le richieste degli $î°iti: i brani in cui si faceva riferimen- 
to diretto ad ‘Ali, si sosteneva, erano stati cancellati del 
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tutto. Al-Qummi, per esempio, afferma che in alcuni 
versetti del Corano «certe lettere sono state rimpiazzate 
da altre», e che in taluni punti «i versetti sono in con- 
traddizione con quanto rivelato da Dio»: detto in altro 
modo, contraddicono o per lo meno non sostengono le 
dottrine Si‘ite. Al-Tabarsi, tuttavia, sostiene che gli uni- 
ci cambiamenti che abbiano interessato il Corano siano 
stati quelli legati all'ordinamento del testo e non al suo 
contenuto. Una variante testuale piuttosto comune che 
ha trovato ampia accoglienza tra i commentatori Sî'iti è 
quella relativa al vocabolo #74 («comunità»), che si 
crede più corretto leggere 4’imzzzza («capi», «guide») o 
imam: in effetti, 4°#72r724 è il plurale di imam e ha la stes- 
sa struttura consonantica di base del termine wma. 

La Sia, come il movimento muî'tazilita, vedeva nel 
Corano il sostegno alle dottrine teologiche razionaliste 
che costituivano il cardine del suo credo: il libero arbi- 
trio e il Corano creato. I loro metodi interpretativi, 
dunque, erano affini a quelli impiegati da al-Zamahîsari. 
Anche gli ismailiti ricorrevano al Corano come punto 
di riferimento per i loro costrutti teologici: le tendenze 
esoteriche del gruppo, sovente ritenute estremiste, non 
trovano riscontro in molti testi, ma comunque com- 
paiono, per esempio, nel frammentario Miz4$ al-tasnim 
(La condizione del tasni) di Ismail ibn Hibat Allah 
(morto nel 1760). In linea di massima, il movimento 
ismailita vede nel senso esteriore del Corano soltanto 
un simulacro dell’autentico significato interiore. L'i- 
mam di ogni determinata epoca, essendo in possesso 
della vera e piena rivelazione, adatta il Corano alla con- 
dizione spirituale e mentale dell’umanità proprio attra- 
verso l’interpretazione; l’esito ultimo di questa opera- 
zione può essere che la gente arrivi a cogliere l’autenti- 
co e più pieno senso del testo, ossia, in sostanza, com- 
prenda l’unità di Dio. Questo è il presupposto di base 
da cui prende avvio ogni #afsir ismailita. 

Il più recente movimento Baha?i fonda la sua eviden- 
te eredità islamica sugli esempi di tafsir in arabo di 
Sayyid ‘Ali Muhammad al-Sirazi (1819-1850). Cono- 
sciuto come il Bab, o «porta», al-Sirazi sosteneva di 
avere dato il via a un nuovo ciclo profetico e divenne il 
punto focale del movimento che si sviluppò in seguito 
come Baha'. Tra le sue opere si ricordano i commenti 
alle sure 12, 108 e 113 del Corano: si tratta di testi ge- 
neralmente segnati da un’interpretazione spiritualistica 
dell’escatologia, comprendente le nozioni di paradiso, 
inferno, morte e resurrezione, le quali sono tutte viste 
in riferimento alla conclusione del ciclo profetico, co- 
me pure alla fine del mondo fisico (anche se quest’ulti- 
mo viene ricreato da Dio all’inizio di ogni nuovo ciclo). 

Sufismo. Direttamente collegata al tafsir Si'ita è l’in- 
terpretazione sufi, che offre una speculazione di tipo 
mistico sul Corano. Tale interpretazione è solita auto- 
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giustificarsi facendo riferimento alle pratiche mistiche 
intraprese e sostenute, almeno secondo la tradizione, da 
Muhammad. Sahl al-Tustarî, già menzionato in prece- 
denza, è da ritenersi con ogni probabilità il primo rap- 
presentante di questa corrente. Abù ‘Abd al-Rahman al- 
Sulami (morto nel 1012) redasse il suo trattato Hag4'14 
al-tafsir (Le verità dell’interpretazione) attingendo a va- 
rie autorità sufi e ad altri importanti personaggi. Tutto il 
materiale ivi contenuto può considerarsi allegorico, dal 
momento che è consacrato a mettere in luce il significa- 
to interiore di ogni brano in rapporto alla ricerca misti- 
ca. Un esempio tipico è l’interpretazione della sura 17,1, 
il classico racconto del «viaggio notturno» di Muham- 
mad verso il cielo, che viene preso come un’allusione al- 

l'ascesa di ogni mistico ai più alti livelli di consapevolez- 
za. Un altro importante sufi, Abù Hamid al-Gazali 
(morto nel 1111), non scrisse un vero e proprio com- 
mento al Corano, ma non mancò di descrivere in più di 
un'occasione il suo approccio al testo sacro dalla pro- 
spettiva dell’intellettuale sufi. Secondo al-Gazali, così 
come per la maggior parte dei mistici, il Corano opera a 
due livelli, quello pratico e quello cognitivo. Il primo si 
applica alla coscienza e alla sua purificazione, senza che 
vengano disdegnate, peraltro, le azioni esterne; il secon- 
do consiste nel trovare un senso passando attraverso l’e- 
sperienza interiore del pensiero mistico, e tale livello si 
può raggiungere soltanto con una salda conoscenza de- 
gli aspetti pratici o esteriori. ‘Abd al-Razzaq al-Kasani 
(morto nel 1330?) fu l’autore di quello che forse è il taf 
sir sufi più famoso, anche se è stato spesso erroneamen- 
te attribuito al suo maestro, il celebre Muhyi al-Din ibn 
al-‘Arabi (morto nel 1240), ed è quindi conosciuto con il 
titolo di Tafsir Ibn al-‘Arabi (Li interpretazione di Ibn al- 

‘Arabi). Come nel caso di al-Gazali, i princìpi esteriori 
della religione non devono essere accantonati, anche se 
è evidente che nell’ambito del tafsir essi vengono total- 
mente subordinati alla lettura in chiave allegorica, tanto 
in termini di senso esoterico interiore quanto come sim- 
bolismo degli eventi reali del mondo. 

La nascita del tafsir moderno. L'ascesa del coloniali- 
smo e l’impatto del pensiero occidentale nei secoli XVII 
e XTX non segnò di certo la fine della pratica del tafsir; al 
contrario, l’età moderna ha dato origine, in diversi mo- 
menti, a un numero sempre maggiore di voluminosi 
commenti del Corano. Il tafsir moderno non differisce 
da quello classico per quanto concerne la sua ambizio- 
ne fondamentale: anch’esso, quindi, desidera adattare il 
testo sacro alle condizioni dell’epoca a cui appartiene 
l'interprete. 

L'impatto della scienza moderna è stato probabil- 
mente il fattore più significativo nell’insorgere di nuo- 
ve richieste e, al tempo stesso, l'elemento della vita 
contemporanea a cui buona parte del primo tafsir mo- 


derno dovette fornire una risposta. I musulmani non 
avevano compreso il vero messaggio del Corano, a 
detta di molti pensatori modernisti, e si erano così al- 
lontanati dall’autentico spirito scientifico e razionale 
del testo. Sulla base di questo punto fondamentale, 
sono poi emersi molti altri elementi che congiungono 
tutti i modernisti. In primo luogo, il tentativo di inter- 
pretare il Corano alla luce della ragione («interpretare 
il Corano alla luce del Corano», così viene frequente- 
mente espresso questo principio), più che basandosi 
sui materiali, estranei al testo sacro, forniti dalla tradi- 
zione in forma di badit e di commenti più antichi; 
«tornare alla fonte» è il motto che condensa questo ti- 
po di approccio. In secondo luogo, la volontà di spo- 
gliare il Corano, attraverso la convenienza dell’inter- 
pretazione, di ogni tratto leggendario, idea primitiva, 
storia fantasiosa, elemento magico o favolistico, su- 
perstizione; l’interpretazione di tipo simbolico diviene 
il mezzo principale con cui perseguire tale desiderio. 
Da ultimo, l’intento di razionalizzare la dottrina in ac- 
cordo con il Corano o basandosi soltanto sul testo sa- 
cro come giustificazione. 

Il primo centro nevralgico del tafsir modernista si 
può localizzare in India. Sah Wali Allah (1703-1762) è 
spesso visto come il precursore del movimento riformi- 
sta indiano, la cui completa fioritura si deve, però, al di- 
pendente statale ed educatore indiano Sayyid Ahmad 
Khan (1817-1898), autore del primo importante tafsir 
esplicitamente modernista, dal semplice titolo di Tafsir 
al-Qur’în. Con quest'opera Ahmad Khan voleva rende- 
re tutti i musulmani coscienti del fatto che l’influsso 
dell'Occidente nel mondo richiedeva una nuova visio- 
ne dell'Islam, che altrimenti, stando a com'era praticato 
dalla maggioranza dei fedeli, avrebbe corso il rischio di 
vedersi seriamente minacciato dal progresso in campo 
filosofico e scientifico. In cosa identificare, allora, il ve- 
ro nucleo dell’Islam? In che modo definirne il centro 
nevralgico? Secondo Ahmad Khan a queste domande 
si doveva dare una risposta facendo riferimento al Co- 
rano, il quale, se opportunamente compreso attraverso 
le facoltà della ragione, avrebbe di certo fornito le solu- 
zioni necessarie. I suggerimenti di base per le indispen- 
sabili riforme educative e sociali, per esempio, doveva- 
no essere rintracciati nel Corano; facendo ritorno alla 
vera fonte dell’Islam, la religione si sarebbe rafforzata e 
il futuro sarebbe stato garantito. 

Nel mondo arabo si segnala la figura di Muhammad 
‘Abduh (1849-1905), campione delle riforme educati- 
ve e autore di un commento al Corano, conosciuto co- 
me Tafsir al-Manar (L'interpretazione di al-Manar), 
portato a termine, dopo la sua morte, dal discepolo 
Rasid Rida (1865-1935). Pur non essendo del tutto 
modernista nella sua concezione, il tafsîir di ‘Abduh 


sostiene l’uso moderato della razionalità nelle questio- 
ni teologiche e si sforza di dimostrare che il Corano va 
letto innanzitutto come fonte di ispirazione morale 
applicabile al mondo moderno. Il versante spirituale 
del Corano era comunque, per ‘Abduh, l’aspetto più 
importante del testo sacro: egli, come molti commen- 
tatori del passato, era disposto a lasciare irrisolte alcu- 
ne questioni sollevate nel Corano e a concentrarsi sul- 
la loro condizione misteriosa, piuttosto che interessa- 
to a suggerire possibili proposte d’interpretazione per 
i punti oscuri del testo. 

Questo tipo di approccio trova una sua continuazio- 
ne nel mondo arabo anche in tempi recenti, come nel- 
l'operato dell’intellettuale portavoce della Fratellanza 
Musulmana d’Egitto, Sayyid Qutb (1906-1959), che nel 
suo Fi zilal al-Qur'an (All'ombra del Corano) interpre- 
ta il testo sacro secondo le sue peculiari inclinazioni 
ideologiche. Anche l’India ha prodotto parecchi com- 
menti degni di nota: ricordiamo quello di Abù al- 
Kalam Azad (1888-1959), la cui opera in urdu, Targu- 
min al-Qur'în (L'interpretazione [o traduzione] del 
Corano), dava grande importanza all’idea di unità del- 
l’uomo in un momento in cui prendeva corpo la cor- 
rente favorevole all'indipendenza del Pakistan, e l’ope- 
ra di Abu al-A°'la Mawdudi (1903-1979), autore di 
Tafbim al-Qur'an (Il significato del Corano), che si basa 
sul testo sacro per fissare un progetto di una futura so- 
cietà islamica in Pakistan da realizzarsi attraverso la sua 
formazione politica, la Gama‘at-i Islami. 

L'impatto della scienza occidentale è probabilmente 
l'aspetto più notevole dei commenti moderni. Sia Ah- 
mad Khan che ‘Abduh si adoperarono per incoraggiare 
i loro compatrioti ad accogliere la prospettiva scientifi- 
ca dell'Occidente al fine di condividere il progresso che 
caratterizzava l’età moderna. Spesso questo sforzo si ri- 
duceva a poco più di una semplice sottolineatura del 
fatto che il Corano invita il lettore a perseguire e utiliz- 
zare una conoscenza di tipo razionalistico, ma in altri 
casi metteva in luce l’importanza storica dell'Islam nel- 
lo sviluppo iniziale della scienza, che poi era stato por- 
tato avanti dall'Europa: accogliendo tale approccio 
scientifico, i musulmani non facevano che riprendersi 
qualcosa che era da considerarsi realmente islamico. 
Un'altra corrente significativa del tafsir moderno si svi- 
luppa principalmente grazie a Tantàwi Gawhari (1870- 
1940) e ai ventisei volumi del suo monumentale lavoro, 
Al-gawdabir fi tafsir al-Qur'în (Perle dell’interpretazione 
del Corano). Dio non avrebbe rivelato il Corano, così 
dice la sua teoria, se non vi avesse racchiuso tutto ciò 
che la gente ha bisogno di sapere. La scienza è natural- 
mente indispensabile nel mondo moderno, e non biso- 
gnerebbe sorprendersi di trovare tutta la scienza nel 
Corano, a patto di comprendere adeguatamente la 
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scrittura. Gawhari fa riferimento anche alla nozione 
classica del carattere miracoloso o inimitabile del Cora- 
no (1‘$4z), cui si appoggia principalmente per segnalare 
che nel testo sacro è già compresa la conoscenza di ma- 
terie che solo adesso stanno cominciando a diventare 
più chiare per gli uomini. Dal momento che la sapienza 
di tipo scientifico contenuta nel testo è la prova del suo 
carattere miracoloso, nel Corano si possono ritrovare 
allusioni a varie invenzioni moderne (l’elettricità, per 
esempio) e scoperte scientifiche (come la rotazione del- 
la Terra attorno al Sole). 

Il pensiero occidentale ha influenzato il tafsir anche 
in un altro modo, sebbene forse non così decisamente 
per quanto concerne l’accettazione comune come ha 
fatto l’esegesi «scientifica»: l'affermazione di una mo- 
derna critica letteraria, filologica e storica ha rivestito 
una minore importanza, almeno finora, ma ha comun- 
que trovato non pochi sostenitori. ‘A’iîa ‘Abd al-Rah- 
man, docente universitario marocchino che scrive sot- 
to il nome di Bint al-Sati’, incarna l’evoluzione di que- 
sta linea. Questo filone interpretativo moderno non 
rappresenta la resurrezione del commento di tipo filo- 
logico che si suole collegare a al-Zamah$ari, per esem- 
pio, i cui lavori, pur esibendo una scrittura di grande 
acume, sono fin troppo carichi, a detta di molti mo- 
dernisti, di una serie di materiali superflui che finisco- 
no con l’ostacolare il processo di comprensione in età 
moderna. Al contrario, ‘Abd al-Rahman persegue un 
approccio diretto, andando alla ricerca del «significa- 
to originale» di una certa parola o frase araba, con 
l'intento di comprendere il Corano nella sua totalità. 
Da questo processo viene escluso l’uso di materiali 
estranei al Corano, con la parziale eccezione dell’im- 
piego di un ristretto campionario della poesia antica, 
mentre la strategia principale è quella di fondare sul 
contesto di un dato brano la definizione di una parola 
anche negli altri passi in cui ricorre. Nel Corano, dun- 
que, non si troveranno né la storia degli Arabi, né 
quella dei profeti biblici, né l’analisi di questioni 
scientifiche, poiché non rientra nelle finalità del testo 
offrire materiali di quel tipo. Lo scopo degli elementi 
narrativi del Corano è quello di fornire una guida mo- 
rale e spirituale ai fedeli, non di esporre la storia o i 
«fatti». All’interno del mondo musulmano, il tentativo 
di demitizzare la scrittura sacra, come in quest’ultimo 
approccio, segna l’inizio dell’incorporazione della cri- 
tica moderna che si era sviluppata nell’ambito degli 
studi biblici. A tutt'oggi, però, il suo futuro permane 
ancora piuttosto incerto. 

[Si veda anche CORANO e le biografie dei principa- 
li studiosi menzionati. Per l’analisi dell’interpretazione 
in altre tradizioni, vedi ESEGESI BIBLICA EBRAICA, 
vol. 6, e SCRITTURA, vol. 3]. 


650 TAFTAZANI, AL- 


BIBLIOGRAFIA 


Sui princìpi dell’interpretazione non esiste moltissimo mate- 
riale che sia specificamente dedicato al contesto musulmano, an- 
che se si può fare utilmente ricorso agli studi sul mzidrash ebrai- 
co. Da tenere in conto è G. Vermès, Bible and Midrash, in PR. 
Ackroyd e C.F. Evans (curr.), The Cambridge History of the Bi- 
ble, 1-1, Cambridge 1970, I, saggio ristampato in Post-Biblical 
Jewish Studies, Leiden 1975, dello stesso autore; cfr. anche Renée 
Bloch, Midrash, in L. Pirot et al. (curr.), Supplement au diction- 
naire de la Bible, Paris 1957, v, la cui versione inglese, di Mary 
Howard Callaway, si può leggere in W.S. Green (cur.), Appro- 
aches to Ancient Judaism, Missoula/Mt. 1978. 

Quattro sono i lavori fondamentali sugli studi moderni del 
tafsir. I. Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranausle- 
gung, Leiden 1920, una raccolta di conferenze pronunciate nel 
1913, è una visione panoramica dell’argomento a tutt’oggi insu- 
perata; T. Nòldeke, Die Sammlung des Qoràns, in Geschichte des 
Qorans, 1-M, Leipzig 1919-1938, II, raccoglie molto materiale di 
base assolutamente fondamentale, specie alle pp. 123-92; J. 
Wansbrough, Quranic Studies. Sources and Methods of Scriptural 
Interpretation, Oxford 1977, è un lavoro decisivo sulla formazio- 
ne e la prima fase di sviluppo del tafsir, nonché sui problemi ter- 
minologici e sui diversi generi della letteratura esegetica; F. Sez- 
gin, Geschichte des arabischen Schrifttums, Leiden 1967, 1, regi- 
stra gran parte degli esempi di tafsir in arabo fino al v secolo eg. 

Il libro di Jane I. Smith, Ax Historical and Semantic Study of 
the Term “Islam” as Seen in a Sequence of Qur'an Commentaries, 
Missoula/Mt. 1975 prende in esame le opere di diciassette esege- 
ti riguardanti specifici versetti del Corano, offrendo al tempo 
stesso utilissime introduzioni alla vita e alle opere dei vari autori. 
Sul tafsîr sufi esistono due eccellenti studi: P. Nwyia, Exégèse co- 
ranique et langage mystique, Beirut 1970, e G. Bòwering, The 
Mystical Vision of Existence in Classical Islam. The Qur'àanic Her- 
meneutics of the Saft Sahl al-Tustari, d. 283/896, New York 1980; 
quest’ultimo analizza questioni testuali e tematiche in modo dav- 
vero esemplare. 

Il tafsir moderno è stato esaminato da J.M.S. Baljon, Modern 
Muslim Koran Interpretation, 1880-1960, Leiden 1961, e da J.J.G. 
Jansen, The Interpretation of the Koran in Modern Egypt, Leiden 
1974: entrambi questi lavori forniscono una sintesi basilare ma 
comunque ricca della materia e applicano le teorie di Goldziher 
al giorno d’oggi. 

Non è alto il numero degli studi sul tafsir tradotti, in primo 
luogo a causa della loro natura estremamente tecnica. A H. 
Gitje si devono numerosi estratti da diversi esegeti, organizzati 
su base tematica per favorirne l’uso da parte degli studenti, che 
troviamo in Koran und Koranexegese, Ziirich 1972, di cui esiste 
una traduzione inglese ad opera di A.T. Welch, The Qur'an and 
Its Exegesis, Berkeley 1976. Scarseggiano gli esempi di tafsir tra- 
dotti per intero: due degni di nota sono The Tales of the Prophets 
of al Kisa'i, W.M. Thackston (trad.), Boston 1978, un libro che 
appartiene al genere del gisas al-anbiyà’, e The Recitation and In- 
terpretation of the Qur'an. Al-Ghazali's Theory, M.A. Quasem 
(trad.), London 1982. Una certa considerazione merita anche 
The Life of Muhammad. A Translation of Ishag's “Sirat Rasil Al- 
lab”, A. Guillaume (trad.), Lahore 1955, rist. 1967, che contiene 
diversi brani del tafsir antico, anche se un indice dei versetti del 


Corano citati, fornito solo in traduzione, complica oltremodo i 
riferimenti ai brani stessi. Possiamo contare anche su alcune tra- 
duzioni di due capitoli del Tafsir di al-Baydawi, benché dirette a 
un pubblico di studenti della lingua araba, giacché spesso gli ar- 
gomenti discussi vertono intorno al significato di una certa paro- 
la o alla costruzione grammaticale di una data frase: Baydiwîs 
Commentary on Siirah 12 of the Qur'în, A.FL. Beeston (ed.), 
Oxford 1963, è il più accessibile di tali testi. Nemmeno il tafsir 
moderno ha goduto di grande fortuna nel campo delle traduzio- 
ni, anche se ne esistono alcune che meritano di essere segnalate: 
The Meaning of the Qur'àn, A.A. Maududi (trad.), -vm, Lahore 
1967-1979; Abù al-Kalam Azad, Tarjuman al-Qur'an, S. Abdul 
Latif (trad.), 1-11, New York 1962-1967; e infine Sayyid Qutb, In 
the Shade of the Qur'în, M.A. Salahi e A.A. Shamis (tradd.), 
London 1979. 

Ulteriori indicazioni bibliografiche sul tafsîr si possono trova- 
re nel mio articolo The Present Status of Tafsir Studies, in «Mus- 
lim World», 72 (1982), pp. 224-38. 


ANDREW RIPPIN 


TAFTAZANI, AL- (722-791 eg. / 1322-1389 d.C.), 
più propriamente conosciuto come Sa‘d al-Din Mas'‘ùd 
ibn ‘'Umar al-Taftazani; cultore di varie discipline intel- 
lettuali tra le quali la teologia, la filosofia, la metafisica, 
la logica, la grammatica e la retorica, come pure dei 
princìpi fondamentali della giurisprudenza e dell’ese- 
gesi coranica. Nato a Taftazan, nel Khorasan, divenne 
famoso per l’ampiezza e la qualità della sua erudizione, 
sebbene poco si conosca della sua vita personale. La 
sua carriera di scrittore ebbe inizio all’età di sedici anni 
e, quando ancora era in vita, le sue opere erano già co- 
nosciute e studiate in tutto il mondo islamico, dall’O- 
riente fino all'Egitto. La superiorità di al-Taftazani nel 
campo dell’erudizione venne apprezzata e riconosciuta 
persino dai governatori mongoli, e specialmente dal fa- 
moso Timur Lenk (Tamerlano), dal quale fu personal- 
mente onorato. 

L'opera più conosciuta di al-Taftazani è probabil- 
mente il suo commentario sulla dottrina di al-Nasafi 
(morto nel 1142), Sarb al ‘aqd’id al-Nasaftya, tuttora 
studiato nei più importanti seminari musulmani. La sua 
opera sui princìpi fondamentali della legge islamica, 
Scrb al-talwib ‘ala al-tawhîd li-matn al-tangiîb fi usil al- 
figh, è stata pubblicata a stampa a Beirut nel 1983. Nel 
campo della giurisprudenza, scrisse commentari sia su 
opere hanafite sia su testi $afi‘iti, e per questa ragione i 
suoi biografi non sono concordi nell’attribuirgli una 
chiara appartenenza all’una o all’altra scuola. La stessa 
ambiguità caratterizza anche la sua posizione teologica; 
nel suo commentario sull’opera di al-Nasafi, ‘Ag4’id 
(scritta nel 1367), al-Taftazani sembra farsi portavoce 
delle dottrine maturidite, e questo ha indotto alcuni ad 
annoverarlo tra gli esponenti di quella scuola: per 


esempio, egli considera eterna la creazione (tawk7r) e 
attributo essenziale di Dio, condivide la dottrina del li- 
bero arbitrio, ritiene che il Corano rappresenti un’e- 
spressione dell’eterno linguaggio di Dio (posizione 
questa che più tardi verrà adottata anche dall’A$'ariya) 
e rifiuta la possibilità di vedere davvero Dio nell’aldilà. 
Tuttavia, nonostante questi apparenti legami con le 
dottrine maturidite, le sue opere Magdsid e Sarb al-Ma- 
gasid (scritte nel 1383) lo collocano piuttosto in am- 
biente as‘arita. È chiaro, dunque, che egli preferì man- 
tenere una posizione intermedia, così da dimostrare da 
un lato la propria indipendenza di pensiero e dall’altro 
una resistenza alla classificazione legale o dottrinale. 
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WADI Z. HADDAD 


TAQIYA («salvaguardia, protezione») e kitmzan («oc- 
cultamento») sono termini applicati, soprattutto nei ra- 
mi si‘iti dell'Islam, a due ampi generi di fenomeni reli- 
giosi: 1) l'’«occultamento prudenziale» della propria ap- 
partenenza ad un gruppo religioso minoritario che cor- 
re il pericolo di essere perseguitato; 2) l’esoterica «di- 
sciplina degli arcani», ossia la restrizione di una realtà 
spirituale o di un mistero (o della sua forma simbolica) 
soltanto a coloro che sono intimamente capaci di com- 
prenderne la verità. 

Dimensioni etiche e giuridiche. Gli argomenti classi- 
ci che si ritrovano in tutte le scuole di diritto islamico 
sono basati su vari versetti coranici (16,106; 3,28; 
40,28; e così via), secondo i quali è permesso non 
adempiere a certi doveri religiosi in situazioni di costri- 
zione o di necessità. Ogni scuola sviluppò un’elaborata 
casistica, analizzando nel dettaglio le speciali condizio- 
ni che legittimavano tali eccezioni. Tuttavia, la questio- 
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ne pratica cruciale per i gruppi Si'‘iti, data la compro- 
mettente posizione minoritaria dei loro imam e dei loro 
seguaci fin dai primi tempi dell’Islam, fu quella di oc- 
cultare i segni esteriori della loro appartenenza Sî'ita 
(per esempio, le particolari forme di preghiera rituale e 
la professione di fede) in circostanze pericolose. Da ciò 
ne deriva che la discussione legale $î°ita sulla tagzya sia 
tradizionalmente incentrata su questo aspetto, con una 
particolare enfasi, per esempio, posta sulla sura 16,106, 
in cui si descrive come Dio avesse perdonato un com- 
pagno del Profeta, ‘Ammar ibn Yasîr, il quale era stato 
costretto a negare la sua fede per scampare agli idolatri 
di Mecca. 

Le polemiche dei sunniti nei confronti degli Sî'iti 
hanno da sempre accentuato questo aspetto rigidamen- 
te prudenziale della t44î7ya, dipingendola come un se- 
gno di ipocrisia morale o religiosa, di passività e di altre 
simili mancanze. Tuttavia, né questa polemica (che tra- 
scura i temi centrali del martirio e della resistenza eroi- 
ca nella pietà e nella storia sacra Si'ita), né i parametri 
strettamente etici delle scuole legali (incluse quelle 
$i‘ite) sono in grado di trasmettere con esattezza la fun- 
zione simbolica prevalentemente positiva della tagiya: 
per gli stessi Si‘iti, come nel caso del martirio di tanti 
imam e dei loro seguaci, si tratta di una forma perenne 
e fondamentale di «testimonianza» del loro ruolo es- 
senziale di élite spirituale fedele all'Islam, e non sempli- 
cemente di un’altra comune setta o di una scuola. 

Dimensioni spirituali ed esoteriche. Questa conce- 
zione unicamente Si'ita della tagiya (o kitman) intesa 
come un alto dovere spirituale, piuttosto che come una 
necessità pragmatica, si fonda su di un grande corpus di 
detti (badi) del primo imam $f'ita, ‘Ali ibn Abi Talib 
(morto nel 40 eg. / 661 d.C.) e di altri imam dei primi 
tempi (in particolare Muhammad al-Bagir e Ga'far al- 
Sadiq), che ribadiscono il ruolo positivo ed essenziale 
della tagîya e la mettono in risalto come parte integran- 
te della religione (dix) e della vera pietà (41094; cfr. Co- 
rano 49,13). Nella tradizione $î‘ita, il concetto di fagiya 
è intimamente legato al ruolo fondamentale dell’imam, 
e dei suoi iniziati, concepiti come i guardiani, istituiti 
da Dio, della saggezza esoterica o del «segreto nasco- 
sto» (sirr maknin), che costituisce il nucleo spirituale 
essenziale e il vero scopo della rivelazione coranica. In 
questo contesto, la ta47y4 si riferisce in primo luogo alla 
grande responsabilità che ha l’iniziato nel divulgare le 
forme della conoscenza spirituale soltanto a quei rari 
individui capaci di percepirne (e salvaguardarne) la ve- 
rità interiore. 

Simili concetti di esoterismo — in modo particolare 
la distinzione di base tra livello pubblico di «credo» 
formale e di pratica rituale e livello alto di visione con- 
templativa e percezione, accessibile solo ad una élite 
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spirituale e intellettuale — stavano ugualmente alla base 
di tradizioni spirituali islamiche assai diffuse (benché 
non specificamente $i‘ite), come il Sufismo e le scuole 
filosofiche. Questi concetti, con le corrispondenti pra- 
tiche, si diffusero non solo nell’alta cultura letteraria 
(per esempio, nella poesia mistica sufi), ma anche in 
ambiti sociali che non includono strettamente le attività 
«religiose». Inoltre, le condizioni politiche e sociali sog- 
giacenti alla 449îya in ambito Sf'ita, e più tardi nelle sue 
diramazioni dei Drusi o della Nusayriya, incoraggiaro- 
no simili sviluppi precauzionali tra altri gruppi religiosi 
minoritari e sette, sia islamici (certi tipi di farig4 sufi, al- 
cune «confraternite» politico-religiose e così via) sia 
non islamici. Di qui hanno avuto origine quei fenomeni 
simili alla t49gîya — più o meno giustificati in termini 
specificamente $i‘iti — che continuano a formare una 
dimensione essenziale, seppur non del tutto studiata, 
della vita religiosa e sociale di molte regioni del mondo 
islamico fino al giorno d'oggi. 
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TARIQA. Le tariga sono un complesso vasto e artico- 
lato di associazioni religiose (o confraternite, ordini) 
sviluppatesi in tutto il mondo islamico. Alcune hanno 


carattere regionale, altre hanno una distribuzione più 
ampia, altre ancora, in numero minore, sono accentra- 
te. Esistono, o sono esistite, a gruppi in Medio Oriente, 
Africa settentrionale e subsahariana, Arabia, Asia cen- 
trale, subcontinente indiano, Sud-Est asiatico, Cina. 
Hanno funzioni varie: arricchiscono di una dimensione 
emotiva e spirituale la devozione religiosa, favoriscono i 
rapporti della vita sociale, sono collegate alle corpora- 
zioni mercantili e artigiane, fungevano un tempo da sta- 
zioni di posta e alloggio per viaggiatori e mercanti, si at- 
tivavano come istituti finanziari e di credito. Ugual- 
mente importante il loro contributo alla fiducia negli 
affari e alla stabilità del sistema commerciale musulma- 
no in tutto il mondo islamico, specie sulle grandi di- 
stanze della Via della Seta, attraverso l'Asia centrale fi- 
no alla Cina, e nei traffici marittimi dell'Oceano India- 
no. Rientra poi nei loro compiti sia la guida delle anime 
ai più alti gradi di spiritualità, sia la guida e il sostegno 
nelle quotidiane necessità della vita sociale, politica ed 
economica. Al loro apogeo (fra il xXm e il XVI secolo), 
essere membro di una fariga era praticamente sinonimo 
di musulmano. Ne esistono tuttora, nonostante i note- 
voli successi ottenuti dal movimento riformista nel ten- 
tativo di eliminarle, e sarebbe certamente un errore ri- 
tenere esaurito il loro compito e prossima la loro scom- 
parsa. 

Origini e primo sviluppo. Il termine fariga (plur. tu- 
rug) letteralmente significa «via» o «sentiero», e tale è 
tuttora il suo primo significato in arabo moderno. L'uso 
specifico del termine per indicare un gruppo di indivi- 
dui dediti alla vita mistica si sviluppò nel IX o X secolo 
dall’accezione metaforica di «percorso mistico». Da 
principio la connotazione era soprattutto individuale. 
Tariga designava un metodo di psicologia morale che 
guidava l’individuo indirizzandone la vita alla cono- 
scenza di Dio. In questo senso il termine è usato negli 
scritti di al-Gunayd (morto nel 910), al-Hallag (morto 
nel 922), al-Sarra$ (morto nel 988), al-Hugwiri (morto 
nel 1072), e al-Qu$Sayri (morto nel 1074). Tutte queste 
grandi figure intesero per fariga un metodo (ossia una 
via da seguire) con cui l'individuo, passando attraverso 
vari stadi psicologici, con l'obbedienza e la pratica del- 
la legge, può progredire verso un livello superiore di 
conoscenza di Dio, fino ad attingere la realtà ultima di 
Dio medesimo. 

L'elaborazione di questa via derivava da un impulso 
spirituale che si stabili molto presto nell’Islam. In 
realtà, un’intensa, appassionata spiritualità è evidente 
nella vita stessa del Profeta e di taluni suoi compagni, 
oltre che nel messaggio del Corano. È un impulso che 
venne accentuandosi all’inizio del vII secolo. Il com- 
promesso di ‘Alî alla battaglia di Siffin nel 658, che gli 
costò il califfato e, nel 661, la vita, portò al trasferimen- 


to della sede governativa da Medina a Damasco e al- 
l’avvio della dinastia omayyade, dinastia che, con la sua 
corte, adottò uno stile di vita ben lontano dagli austeri 
ideali del califfo 'Umar (regnante tra il 634 e il 644). 

La mondanità e il lusso degli Omayyadi, il sorgere da 
tradizioni diverse di un ordine d’idee affatto nuovo, le 
continue ribellioni alla dinastia da parte dei discenden- 
ti di ‘Ali e dei seguaci, la violenza della fazione degli ha- 
rigiti contro gli ‘Alidi e gli stessi Omayyadi, tutto ciò 
contribuì allo sviluppo di una chiara tradizione mistica 
nell’Islam, come una sorta di alternativa sia all’istituzio- 
ne politica sia a quella religiosa. Evidentemente l’analo- 
gia richiede una certa prudenza, né va presa alla lettera: 
sta di fatto che nel movimento mistico non è mai man- 
cato qualcosa di protestatario, fino a mettere spesso in 
difficoltà le istituzioni e provocare talvolta denunce e 
persecuzioni. 

Coloro che, spinti dall’idealismo religioso, si isolava- 
no dalla società per soddisfare il loro anelito di Dio e 
affermare i valori dell’Islam delle origini, avevano già 
assimilato le tradizioni spirituali ellenistiche e cristiane 
del Mediterraneo orientale. Raggiunsero una presenza 
visibile quando un certo numero di loro incominciò a 
portare, a mo’ di segno distintivo, una tipica veste di la- 
na grezza, come usavano i monaci del deserto e altre fi- 
gure ascetiche in Siria e in Egitto. È probabilmente dal 
nome di questo indumento che deriva il termine s4f7, 
come è documentato a partire dal II secolo eg. (VII se- 
colo d.C.) con riferimento a un individuo vestito in tal 
modo; mentre la forma plurale, s4/fy4, riferita a gruppi 
di nascenti comunità sufi, è documentata nel secolo 
SUCCESSIVO. 

Esercizi spirituali. Fin da quell'epoca vi sono tracce 
dei tipi di rituali praticati nel corso della vita ascetica. 
Lo scopo, naturalmente, era l'avvicinamento a Dio, il 
sentimento della presenza di Dio. Un esercizio spiritua- 
le fondamentale, che si sarebbe sviluppato ampiamen- 
te, era il dikr, o «ricordo», ossia la recitazione più volte 
ripetuta di parole e frasi del Corano, o ispirate al Cora- 
no, per interiorizzarle integralmente, così che attraver- 
so l'intimità raggiunta con la parola di Dio, fosse possi- 
bile sperimentarne la presenza stessa. [Vedi DIKR]. 

Altro esercizio, non sempre distinto dal dikr, è il sa- 
md (riunione di «ascolto»). Già nell’850 d.C. esisteva- 
no in Bagdad case del sa7:4°, in cui i sufi potevano 
ascoltare musica e abbandonarsi ad estasi mistiche. Se 
il s4724° aveva possibilità più ampie e spettacolari ri- 
spetto al dikr, si prestava tuttavia ad abusi. Alcune tar7- 
qa, per non parlare degli ‘/4:7:4’, lo condannarono, e la 


altri. [Vedi SAMA?]. Questo dibattito so 


.re sufi erano collegate co 
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re il novizio nel corso degli esercizi, i quali presero la 
forma di una regolare recita di litanie basate o sul Cora- 
no o sui novantanove nomi «più belli» di Dio. Scopo 
degli esercizi era quello di condurre l’adepto a uno sta- 
to di totale concentrazione, in cui avrebbe scoperto un 
profondo silenzio interiore. In questo silenzio l’adepto 
avrebbe percepito una serie di luci di vario colore, che 
svelavano gradualmente, dall’interno della sua formula- 
zione (forma verbale), l’essenza della litania recitata e la 
situavano dentro il cuore, così che il cuore stesso fosse 
partecipe della divina essenza della preghiera. Va tutta- 
via sottolineato che tali esercizi devozionali non sosti- 
tuivano le norme rituali; piuttosto, rappresentavano 
una reazione alla loro inosservanza e il desiderio non 
solo di osservarle in modo esemplare, ma di andare al 
di là di esse. 

Vita comunitaria. Il nucleo da cui la fariga si sarebbe 
sviluppata nel suo primo e più elementare stadio era la 
relazione stabilita fra maestro e discepolo (in arabo, fra 
murìid, «guida», e murid, «colui che cerca»). Il rappor- 
to reciproco fra i discepoli era originariamente indipen- 
dente dal comune elemento di devozione al maestro. 
Quando questi viaggiava, essi pure viaggiavano, e il 
gruppo si manteneva lavorando o questuando. 

I maestri sufi che godevano di maggior reputazione 
erano talvolta in grado di ospitare in proprio i discepo- 
li. Uno dei primi luoghi di ospitalità si trovava sull’isola 
di Abadan, nel Golfo Persico, e accoglieva i seguaci di 
un asceta di nome ‘Abd al-Wahid ibn Zayd (morto nel 
793); esso mantenne la sua funzione e, anzi, la sua fama 
crebbe dopo la morte del maestro. Istituzioni del gene- 
re, risalenti all'incirca alla stessa epoca, si conoscevano 
nei pressi di Bisanzio, a Damasco, nel Khorasan, oltre 
che in Egitto (Alessandria) e nell'Africa settentrionale. 

Quando una confraternita cresceva, cessava di aver 
sede nella casa o nella scuola privata del maestro e sor- 
geva un nuovo centro con annesse strutture istituziona- 
li. Il nome di questi centri, o «conventi», variava secon- 
do il luogo: z4wiya e ribét erano le denominazioni più 
usate, ma non le sole, nel Magreb; 54ng4b in Egitto e 
nel Levante; baragdb dall’Iran all'India, dove talvolta è 
pronunciato bargah e dove viene anche usato iL ne 


dargah; e tekke nelle aree di lingua ueste dimo- 


schea e comprende- 
ospiti e discepoli e talora una 
©omplesso accoglieva normalmente la 
ndatore. I membri a volte vivevano in celle 
“Aduali, a volte in un dormitorio. 

a sistemazione degli ambienti era varia. Alcuni era- 
no liberamente aperti ai visitatori, altri visitabili su ap- 
puntamento. L'organizzazione dipendeva dalla durata 
dell’ospitalità. Lo $ayh abitava con la famiglia un ap- 
partamento, vedeva i discepoli a determinate ore e gui- 
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dava le cinque preghiere quotidiane. Alcuni centri era- 
no notevolmente ampi: quello denominato Sa'id al- 
Su‘ada’, fondato in Egitto da Salah al-Din (Saladino) 
nel 1173, accoglieva trecento dervisci (confratelli), e 
cronache del tempo riferiscono che ogni venerdì, quan- 
do lasciavano il centro per la preghiera di mezzogiorno, 
la folla si ammassava sul luogo e, assistendo alla loro 
uscita, riceveva la benedizione. [Vedi HANAGAH]. 

La vita delle prime comunità esercitava ovviamente 
delle attrattive. Non sempre, nell’Islam, l'isolamento 
come tecnica ascetica e neppure la preghiera solitaria 
rappresentavano le forme ideali. Anzi, si considera tut- 
tora particolarmente meritoria la recita in gruppo, o in 
assemblea, di ciascuna delle preghiere rituali obbligato- 
rie (non semplicemente di quella del venerdì a mezzo- 
giorno). Ad ogni modo, per i comuni fedeli, seguire in- 
sieme la via sifi era più comodo che affrontare il con- 
flitto spirituale individuale. I raduni comunitari di pre- 
ghiera giovavano al vigore e al fervore della fede. La f4- 
riga sviluppava i metodi collettivi dell'educazione spiri- 
tuale che arrivavano a indurre una specie di estasi. La 
venerazione del santo e la partecipazione a celebrazioni 
festive accompagnate da musica e danza ruotante con- 
sentivano ai discepoli uno sfogo emotivo notevole. 

Una volta definite le varie modalità della teoria e del- 
la pratica mistica, venne formalizzata la disciplina inter- 
na della fariga ed elaborato il rapporto fra discepolo e 
maestro. Tale rapporto, già caratterizzato da una gran- 
de familiarità e sviluppatosi ulteriormente in alcune co- 
munità, fu esemplificato nella tecnica tawagguh, ossia 
concentrazione totale faccia a faccia, sia quella del di- 
scepolo sullo $ayh mentre recitava il dikr, sia quella del- 
lo $ayh che ricambiava concentrandosi sul discepolo fi- 
no a penetrarne il cuore e a guidarlo. 

La tariga diede anche luogo al concetto della si/sila, 
cioè «catena» (di trasmissione) attraverso la quale lo 
Sayh legittimava la propria particolare autorità. Un 
maestro di eminente reputazione e carisma poteva im- 
primere nei seguaci un’orma talmente profonda che il 
suo metodo e la comunità da lui stesso creata sarebbero 
continuati anche dopo la sua morte. L'investitura sareb- 
be poi toccata a uno dei discepoli, che ne avrebbe ere- 
ditato l’autorità e continuato l’opera. A questo nuovo 
$ayh sarebbe succeduto uno dei suoi discepoli, e così 
via. In tal modo si stabiliva una linea di trasmissione di 
autorità e di baraka («benedizione»), così che il potere 
spirituale dello $ayb fondatore poteva trasmettersi alle 
future generazioni di discepoli. La legittimazione del 
trasferimento di autorità da $ayh a $ayh poteva avvenire 
per trasmissione, per nomina, o per elezione. Anche al- 
lo sayh fondatore, peraltro, era necessaria una si/sila 
per legittimare la propria speciale autorità, che in so- 
stanza era quella dello stesso profeta Muhammad. 
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Per quanto esistano varie si/sila, secondo la data e il 
luogo di nascita del fondatore di una particolare fariga, 
esse risalgono per la maggior parte a Ga'far al-Sadiq 
(morto nel 765) e in definitiva convergono nel Profeta 
attraverso il cugino e genero ‘Ali (una convergenza che 
sollevò la spinosa questione del rapporto fra Sufismo e 
Sia, benché si tratti di linee di successione ugualmente 
adottate dai sufi sunniti e Sî'iti). 

Un proselito, quindi, non diventava il mero seguace 
del proprio $ayh, ma prestava il giuramento di fedeltà 
sia a lui, sia al fondatore della linea di trasmissione che 
lo $ayh stesso aveva ereditato. In tal modo, acquistava 
il diritto di conoscere le speciali formule del dikr che 
distinguevano la confraternita e condivideva il potere 
spirituale di tutta la linea di trasmissione. Così, alla re- 
lazione fra maestro e discepolo, uniti dal mutuo desi- 
derio di avvicinarsi a Dio, si aggiungeva la componen- 
te dell’iniziazione a una fonte di potere spirituale este- 
so al di là delle generazioni e non sempre distinto dalla 
magia. 

La tariqa come istituzione costituita. Verso la metà 
del xl secolo, quando vennero definite le norme fonda- 
mentali dell'educazione mistica, la fariga era già costi- 
tuita nella forma attuale: una comunità di individui le- 
gati da un particolare sistema di regole riguardanti stile 
di vita, pratica religiosa, aspirazioni e funzioni, in ag- 
giunta e in conformità alle regole del diritto islamico. 
Seguitando a crescere in importanza e popolarità, le co- 
munità giunsero a diffondersi in tutto il mondo musul- 
mano. A favorirne lo sviluppo furono, fra l’altro, il rico- 
noscimento del misticismo ottenuto grazie ad al-Gazali, 
la perdita di autorità del califfato, il disordine e l’incer- 
tezza causati dalle prime invasioni mongole e la conse- 
guente sottomissione di molti musulmani a una legge 
non musulmana. A partire dal secolo XI, e specialmente 
dopo il 1258 (anno della conquista mongola di Bag- 
dad), apparvero quelli che oggi si considerano i grandi 
ordini. Nonostante il carattere esoterico della loro teo- 
sofia — una teosofia che, peraltro, riguardava solo gli 
iniziati — le fariga si svilupparono in ampiezza e quan- 
tità di funzioni. Concetti e rituali non trovarono diffi- 
coltà a fondersi col credo popolare, attraendo le masse 
con la speranza di benefici spirituali e temporali grazie 
alla santità e al potere spirituale delle grandi figure de- 
gli ordini, alle loro tombe, ai luoghi cui venivano asso- 
ciate e alle reliquie. Così le farîg4 divennero grandi co- 
munità comprendenti ogni strato della società, con 
qualcosa da offrire ai colti e ai meno colti, tolleranti su 
una quantità di pratiche popolari, pur preservando e 
diffondendo una grande tradizione di spiritualità. Eb- 
bero al tempo stesso un’importante funzione sociale: i 
loro ospizi (b4r4g4b) offrivano alloggio ai viaggiatori, 
assistenza medica agli infermi, aiuto ai poveri. Divenne- 
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ro inoltre centri di devozione popolare. Fra i mezzi per 
incrementare le adesioni usarono quello di ammettere 
uno status terziario associato così che, vivendo al di 
fuori della comunità, i membri potevano dedicarsi alle 
proprie occupazioni e ugualmente adempiere a certi ri- 
tuali dell'ordine, come le preghiere quotidiane, sotto la 
guida dello $ayh, e partecipare agli esercizi del dikr, alle 
litanie e, in certi casi, alle danze. 

Rituali d'iniziazione. Fondamentalmente tutti i ri- 
tuali di ammissione alla farig4 sono assai simili, salvo a 
differire, secondo l’epoca e il luogo, per intensità di fer- 
vore, per sincerità e completezza. In altri termini, se an- 
che è possibile aderire alla fariga spinti dalle convenzio- 
ni sociali e adempiere i riti in modo superficiale, tutto 
ciò non può toccare gli ideali di fondo. 

L'iniziazione, evento importante nella vita dell’inizia- 
to e della comunità stessa, è segnata da un giorno di fe- 
sta. La cerimonia ha tre componenti fondamentali: l’in- 
segnamento della formula del dikr con le istruzioni se- 
grete per eseguirlo, il giuramento di fedeltà e l’investi- 
tura con l’abito sufi, la dirga. 

Un esempio di cerimonia per i candidati alla fariga 
gadirita è così descritto in un manuale: per prima cosa 
il candidato compirà le abluzioni rituali; reciterà poi 
due rak seduto di fronte allo $ayh, tenendo le ginoc- 
chia strette. Afferrando quindi la mano destra del suo 
Sayh, reciterà la Fatiha (la prima sura del Corano), una 
serie di formule invocanti le benedizioni sul Profeta, e 
le varie si/sila, in special modo quelle della linea gadiri- 
ta, con le quali lo $ayh afferma la propria autorità. 

Dopo di che, gli viene fatta ripetere, frase per frase, 
una formula contenente vari elementi: una preghiera 
che chiede perdono a Dio, una conferma che il suo vo- 
to è rivolto a Dio e al suo apostolo, il riconoscimento 
che la mano dello $ayh è la stessa di ‘Abd al-Qadir, fon- 
datore dell’ordine, infine la promessa che reciterà il 
dikr ogni qualvolta il maestro glielo chiederà. 

Lo Sayh pronuncia una preghiera, quindi recita il 
versetto coranico della fedeltà (48,10): «in verità coloro 
che prestan giuramento di fedeltà a te, prestan giura- 
mento di fedeltà a Dio, e la mano di Dio sta sopra le lo- 
ro mani, e chi violerà il Patto lo violerà a suo danno, ma 
chi sarà fedele al patto di Dio, Egli darà a lui mercede 
immensa». In alternativa si recita il versetto 16,91: «Os- 
servate il patto di Dio che avete pattuito». 

Consapevolezza sociale. Adib al-muridin (L’educa- 
zione dei discepoli), risalente al XII secolo, è uno dei 
primi trattati inerenti le norme per il corretto compor- 
tamento fra i membri della tariga. Vi è ben rappresenta- 
ta la pratica di un certo numero di ordini e, oltre all’in- 
teresse intrinseco e alla squisita cura con cui descrive 
un'etichetta di grande sensibilità umana, dimostra che 
in tali comunità valori e delicatezza umani vengono an- 


teposti a un rigido ascetismo e a complicate riflessioni 
teosofiche. Dimostra inoltre con chiarezza che la tariga 
non si considerava una «sottosetta» estranea alla nor- 
male disciplina religiosa. Il trattato classifica i teologi in 
tre gruppi: tradizionalisti, giuristi e /2,74° (sufi). I tra- 
dizionalisti, custodi della religione, si occupano del si- 
gnificato esteriore dello badiz. I giuristi sono gli arbitri 
della religione, specialisti nelle deduzioni giuridiche. I 
sufi, a loro volta, regolano la propria vita e la propria 
condotta sugli uni e sugli altri specialisti, cui si rivolgo- 
no in caso di difficoltà. Tradizione e legge sono il fon- 
damento della loro vita, sia la vita intima spirituale sia il 
comportamento esteriore. Dalla descrizione del com- 
portamento si rileva uno straordinario interesse per le 
relazioni personali, tanto all’interno della famiglia 
quanto nella comunità: pazienza con gli ignoranti, com- 
prensione con la moglie e la famiglia, accordo coi con- 
fratelli. Tolleranza, modestia e umiltà sono ovunque la 
norma. Il movimento della lingua, dell’orecchio, del- 
l'occhio, del cuore, delle mani, dei piedi è indirizzato 
alla carità. 

Un'attenzione meticolosa è rivolta ai particolari del 
comportamento sociale, all'igiene personale, alla mode- 
stia nel vestire, alla moderazione nel cibo. I confratelli 
della fariga e di ogni ospizio sono tenuti alla massima 
cura nel trattare gli ospiti. Quale ospitante, lo $ayb deve 
incoraggiarli a superare la diffidenza a tavola e offrire 
loro qualsiasi cibo sia in grado di fornire. Da parte sua, 
l’ospite deve sedere dove gli viene indicato, gradire ciò 
che gli viene offerto e non congedarsi prima di essersi 
scusato. L'ospitante deve poi accompagnarlo fino all’u- 
scita. Molte di queste regole, tuttavia, sono accompa- 
gnate da accorte esenzioni. In certi casi è ammesso lo 
scherzo, purché si eviti la maldicenza, la parodia, il 
nonsenso, secondo la tradizione di una frase attribuita 
ad ‘Ali: «Quando il Profeta vedeva un amico turbato, lo 
confortava con qualche scherzo». 

La quantità di manuali con storie che illustrano e 
prescrivono questo modo di condursi è tale che non 
poco merito della grande sensibilità sociale, caratteristi- 
ca secolare del mondo musulmano, parrebbe dovuto 
alle fariga. Quanto meno, tale sensibilità da parte di un 
crescente numero di sufi ebbe certamente un ruolo nel- 
la trasformazione del Sufismo e delle sue confraternite 
da un’élite conservatrice in un movimento di massa. 

Le tariga del XI secolo, poi, costituiscono il punto 
culminante del passaggio da una spiritualità individuali- 
stica, elitaria, ascetica, a un’organizzazione associativa 
assembleare, con un luogo specifico per individui che 
rappresentavano tutta una serie di fini spirituali e ogni 
strato della società. Vi si potrebbe scorgere qualche ana- 
logia con gli ordini religiosi cristiani sorti a partire dal V 
secolo, che convogliarono in una struttura istituzionale 


gran parte dell’impulso all’ascetismo solitario, se non 
fosse per la notevole diversità fra i due tipi di organizza- 
zione. Lo $ayh di una zawiîya non aveva l’autorità gestio- 
nale di un abate, né fra le fariga esisteva la direzione 
centralizzata e i collegamenti formali presenti, ad esem- 
pio, fra le case dell’ordine benedettino. Pur essendo le 
tariga, secondo una delle accezioni, associative, non di- 
vennero mai associazioni nel senso occidentale. 

Tarîga personali. Le fariga sono oltre duecento e in 
realtà molte di più se si considerano le numerose suddi- 
visioni e i sottogruppi. La scelta che segue vuol mostra- 
re gli aspetti della loro peculiarità, quali si riflettono 
nelle classi sociali alle quali si rivolgono, il loro atteggia- 
mento di fronte all'autorità politica, le pratiche spiri- 
tuali e la teosofia e infine le circostanze in cui fiorirono. 

Suhrawardîya. É una delle confraternite più antiche 
e deve il nome al fondatore, ‘Abd al-Qahir Abu Nagib 
al-Suhrawardi (morto nel 1162), autore dello Adéb a/- 
muridin citato più sopra. È significativo notare che fu 
discepolo di Ahmad al-Gazali, fratello minore del gran- 
de Abù Hamid al-Gazali (morto nel 1111) che diede 
una collocazione precisa alla dimensione sufi dell'Islam 
entro la comunità islamica. L'influenza e l’importanza 
dell’ordine si estese ed assunse il proprio carattere defi- 
nitivo grazie al nipote e discepolo di ‘Abd al-Qahir, 
Sihab al-Din Abi Hafs ‘Umar al-Suhrawardi (1145- 
1234), il cui trattato ‘Awdrif al-ma'arif (Maestri delle fa- 
coltà mistiche), divenne un’opera di riferimento sulla 
teoria della religiosità sufi. 

La carriera di ‘Abd al-Qahir al-Suhrawardi ci dà l’e- 
sempio del fondatore di una fariga investito di un'alta 
carica governativa. Al-Nasir, ultimo califfo di Bagdad 
prima della conquista mongola della città nel 1258, lo 
nominò capo delle comunità sufi di Bagdad e suo invia- 
to presso i governi d’Egitto, Siria e Rum (Asia Minore). 
Lo incaricò di ravvivare la vita spirituale nelle terre isla- 
miche e far sì che i governi musulmani si unissero con- 
tro la minaccia mongola. Fu questa sfida che portò alla 
fondazione della Suhrawardiîya, la quale aveva certo un 
fine spirituale, ma non semplicemente la guida degli 
iniziati all'unione mistica, bensì la loro dedizione ai bi- 
sogni spirituali e morali della comunità islamica come 
entità unica in caso di minaccia. 

Fondato come risposta a un pericolo politico, l’ordi- 
ne si consolidò rapidamente negli ultimi anni del calif- 
fato abbaside, mantenendosi strettamente in rapporto 
col governo, mentre gli affiliati conservavano le loro 
funzioni nella vita politica e negli affari temporali. La 
Suhrawardiya esiste tuttora nel subcontinente indiano e 
in Afganistan. 

Qadirîya. All’incirca della stessa epoca è la Qadiriya, 
altra fariga ancora esistente, ma con un richiamo più 
vasto e di diverso tipo rispetto alla Suhrawardiya. An- 
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ch’essa ebbe origine a Bagdad, ma si affermò lontano 
(Yemen, Egitto, Sudan, Magreb, Africa Occidentale, 
India, Sud-Est asiatico). Fondata da ‘Abd al-Qadir al- 
Gilani (1088-1166), originario del Gilan, regione del 
Mar Caspio, la sua se/sila passa attraverso al-Gunayd. 
‘Abd al-Qadir, studioso della scuola giuridica hanbalita 
— la più rigorosa e letteralista dell'Islam — ricevette l’in- 
vestitura sufi dal fondatore della prima mzadrasa hanba- 
lita (la m24drasa come istituzione di alta cultura non ap- 
parve in quella regione prima dell’x1 secolo). [Vedi 
MADRASAI]. Descrisse perciò il contributo di quei 
fondatori della fariga e dei mistici che essi formarono 
nell’una o nell'altra delle quattro scuole giuridiche (Ibn 
al-'Arabi, va ricordato, era uno zahirita). Ancorché 
maestro severo, ‘Abd al-Qadir divenne il santo forse 
più famoso del mondo islamico e le storie dei suoi mi- 
racoli abbondano da Giava al Marocco. Il suo sepolcro 
a Bagdad è tuttora meta di pellegrinaggi per i membri 
dell'ordine, molti provenienti anche dal subcontinente 
indopakistano, dove l’ordine stesso venne introdotto 
nel tardo XIV secolo. I pellegrini, che vi si trattengono 
anche per intere settimane, curano in silenzio la pulizia 
del santuario servendosi di piccole scope. Antichi canti 
sindi narrano come il suo regno spirituale si estenda so- 
pra ogni città e ogni regione, da Istanbul fino a Delhi, 
da lui tutte egualmente benedette. Ancora nel 1850, sir 
Richard Burton riferì di un centinaio di grandi alberi 
nel Sind che portavano il nome di Gilani e che divenne- 
ro oggetto di culto: un’asta e una bandiera appese a cia- 
scun albero rappresentavano l'adempimento di un voto 
fatto per ottenere l’intercessione del santo. Frutti e fo- 
glie di questi alberi erano sacri, e sotto la loro ombra si 
distribuivano dolciumi ai poveri. 

Nella Qadiriya sono presenti notevoli caratteristiche 
universaliste ed essa infatti era aperta ad ogni strato 
della società, dal sovrano al contadino. Nella credenza 
popolare ‘Abd al-Qadir fu un rinnovatore dell’Islam, e 
fra i membri dell’ordine è ben nota la storia del mori- 
bondo che egli trovò sul ciglio della strada e riportò al- 
la vita. Quello stesso «uomo» rivelò poi di essere la reli- 
gione dell'Islam. Da notare che la Qadiriya avrebbe 
avuto un ruolo particolarmente importante nell’isla- 
mizzazione dell’Africa occidentale. 

Rifa‘fya. Di poco posteriore alla Qadirîya è l’ordine 
rifa‘ita, fondato nell’Iraq meridionale da Ahmad al-Ri- 
fa‘i (morto nel 1175). Pur non avendo mai raggiunto la 
popolarità della Qadiriya, si distingue per una delle sue 
pratiche rituali, la recitazione del dikr a voce così alta 
che i membri vennero designati come «dervisci urlan- 
ti». Esiste tuttora, soprattutto in Egitto. 

Mawlawiya. Alquanto più tarda è la Mawlawiya (in 
turco, Mevleviyye), l'ordine dei «dervisci rotanti», ab- 
bastanza noto anche in Europa. Fu fondato da Galal al- 
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Din Rumi, nato a Balkh (Afganistan) nel 1207. Intorno 
al 1217, la famiglia andò esule in seguito alle invasioni 
mongole e si stabilì in Anatolia. Fu qui che Galal al-Din 
iniziò ad esercitarsi come sufi sotto la guida del padre. 
Nel 1244, si rese succubo di un derviscio errante, Sams 
al-Din di Tabriz, e alla morte di questi abbandonò le 
sue responsabilità di maestro a Konya. In realtà, Sams 
al-Din era stato ucciso dai discepoli di Galal al-Din con 
la complicità di uno dei figli dello stesso. Il trauma per 
questo delitto provocò una corrente di energia creativa 
che avrebbe dato luogo a uno straordinario ciclo poeti- 
co mistico, il Matravi, in distici rimati, e alla costituzio- 
ne dell’ordine mawlawita. L'espansione dell’ordine non 
varcò mai i confini dell’Impero ottomano, e tuttavia di- 
venne una corporazione opulenta e mantenne stretti le- 
gami con le corti. Aveva carattere ereditario e, grazie al- 
la sua organizzazione centrale, non subì frammentazio- 
ni. Si distingueva per la propensione alla musica e alla 
danza, attività che hanno una lunga storia nei movi- 
menti sufi. Il nome di «dervisci rotanti» è dovuto al 
modo caratteristico di recitare il loro dikr ruotando sul 
piede destro, accompagnati dalla musica di strumenti 
vari. Riunioni del genere si tenevano nella moschea do- 
po la preghiera del venerdì. Osservatori del XIX e dell’i- 
nizio del xx secolo descrivono un’orchestra composta a 
volte di sei strumenti (flauto, cetra, ribeca, tamburo, 
tamburello e forse un piccolo cembalo), a volte di tre 
(flauto, violino e timpano). 

Sadiliya. Di carattere piuttosto diverso è la Sadiliya, 
fondata da Abù al-Hasan al-Sadili di Tunisi (morto nel 
1256), che viaggiò largamente nel Magreb e in Spagna, 
stabilendosi infine ad Alessandria, dove morì. 

A differenza della Rifa‘iya e della Mawlawiya, questa 
fariga pratica devozioni silenziose e interiori, ha quindi 
carattere individualistico e incentrato sulla preghiera 
privata. Nondimeno, l’insegnamento di Abù al-Hasan 
era diretto in egual modo contro la vita solitaria e con- 
tro quella istituzionale, e sollecitava i seguaci a realizza- 
re l'aspirazione a Dio dedicandosi ai loro impegni quo- 
tidiani nella società. Non erano tenuti alla questua o al- 
la povertà volontaria; fonti egiziane citate da Annema- 
rie Schimmel parlano di un abbigliamento curato, ben 
diverso da quello di molti altri sufi che affollavano le 
strade del Cairo. Alla Sadiliya viene anche attribuita la 
scoperta della proprietà del caffè di mantenere svegli 
per le preghiere notturne. 

Quest’ordine non professa una teosofia particolare, a 
parte il fatto che i membri sono considerati predestina- 
ti ad affiliarvisi fin dalla pre-eternità. Piuttosto, l’obiet- 
tivo è una profonda ma moderata spiritualità che si rifà 
ad al-Muhàsibi, maestro di al-Gunayd, ad al-Makkî e in 
particolare alla sua opera Q#t a/-qulab (Il nutrimento 
del cuore), e alla dottrina spirituale di al-Gazali nel 


quarto volume di Ibya' “ulim al-din (La rinascita delle 
scienze religiose). È un insegnamento sottile, non rivol- 
to alle masse, come si vede in Hikarm: (Massime), un 
classico tuttora valido della spiritualità sufi scritto da 
Tag al-Din ibn ‘Ata’ Allah (morto nel 1309), successore 
immediato di Abù al-Hasan. Quest'opera, una raccolta 
di 262 brevi detti seguiti da quattro brevi trattati e da 
un certo numero di preghiere, diede luogo a numerosi 
commentari in varie lingue del mondo islamico. 

Come molte confraternite, anche la Sadiliya produs- 
se una varietà di ramificazioni locali in tutte le regioni 
musulmane. Fra queste, la Sadiliya Hamidiya, diffusa in 
Egitto, è uno dei pochi ordini moderni capaci di eserci- 
tare ancora un certo richiamo, consentendo a molti una 
formazione spirituale di base. Sono attratti dalla Sadi- 
liya specialmente i funzionari pubblici e gli impiegati 
statali del ceto medio che, nelle loro funzioni, valori e 
mentalità si vedono ben rappresentati dalla particolare 
attenzione di quest'ordine per i dettagli. Anche dopo 
che il governo Atatiirk, nel 1925, mise al bando in Tur- 
chia gli ordini sufi, la Sadiliva mantenne la propria at- 
trattiva sul ceto medio, e acquistò proseliti anche fra i 
musulmani europei. 

Cistiya. L'India è un terreno così fertile per lo svilup- 
po delle fariga che non sarebbe possibile scrivere la sto- 
ria dell’Islam nel subcontinente senza farne uno studio 
accurato. La Cistiya, una delle prime grandi confrater- 
nite indiane, fu in realtà indoafgana fin dalle origini, 
fondata da Mu‘in al-Din (Muinuddin) Cisti, il più emi- 
nente rappresentante del movimento sufi in India. Na- 
to nel Sistan, fu per qualche tempo discepolo di Abù 
Nagib al-Suhrawardî. Giunse a Dehli nel 1193 e suc- 
cessivamente, quando l’autorità di Dehli si estese fino 
al Rajputana, si trasferì ad Ajmer, importante città di 
quello Stato. Qui fondò un bargagb. La semplicità e 
l'entusiasmo dell’insegnamento dei suoi seguaci e la lo- 
ro ospitalità sollecita e indiscriminata attrassero una 
moltitudine di individui. In effetti, la Cistiya illustra in 
modo esemplare lo straordinario contributo delle far? 
ga all’islamizzazione del subcontinente. 

Se, all’inizio, l'ordine prese le distanze dal governo, 
in seguito si legò tuttavia strettamente alla corte dei 
Moghul. Salim (poi Gahangir), legittimo erede dell’im- 
peratore Akbar (morto nel 1605), nacque nella casa di 
uno $ayh Cistita e per gratitudine commissionò uno 
splendido dargàb per la Cistiya di Fatehpur Sikri. 

ahangir stesso abbellì la città Cistita di Ajmer con pre- 
gevoli edifici di marmo bianco. Quest’ordine, così co- 
me altri in India, favorì lo sviluppo della letteratura nei 
dialetti locali, e un suo affiliato, ‘Abd al-Rahman, vissu- 
to sotto il regno di Awrangzib (1658-1707), è conside- 
rato il più grande poeta mistico in lingua pashto. La 
Cistiyva era famosa per l’attivo incoraggiamento alla 


pratica del 5474" e il suo esempio venne seguito da vari 
altri ordini in India. 

Naqs$bandîya. Circa un secolo più tardi, Baha' al-Din 
Nagsband (morto nel 1388) fondò la t4rig4 che porta il 
suo nome e che avrà una diffusione e una popolarità 
pari a quelle della Qadiriya. Benché fondata a Bukhara, 
giocò un ruolo importante in India, espandendosi an- 
che in Cina, Asia centrale e Medio Oriente, oltre che a 
Sumatra, nell’arcipelago Riau, a Giava e in altre isole 
indonesiane. L'ordine conserva tuttora un forte seguito 
in tutto il mondo musulmano. Alle prime elezioni in In- 
donesia, nel 1955, un nag$bandita di Sumatra fu eletto 
al Parlamento nazionale come unico rappresentante del 
partito politico della Tariga. 

Istituita la propria fari94, Baha al-Din NagSband sta- 
bilì in breve rapporti con le associazioni di commercio e 
artigianato e con le case commerciali, così che la sua ric- 
chezza materiale crebbe di pari passo con l'influenza spi- 
rituale. La confraternita raggiunse ben presto una posi- 
zione di potere alla corte timuride e, assumendo una fun- 
zione di vigilanza sul governo, sovrintese all’amministra- 
zione della legge religiosa. In effetti, sotto la guida di 
Hwaga Ahrar di Herat (1404-1490), essa dominò prati- 
camente la vita politica dell'Asia centrale. Era convinzio- 
ne di Ahrar che «per servire il mondo è necessario eser- 
citare il potere politico»; in altre parole, è necessario 
mantenere un controllo adeguato sui governanti affinché 
adempiano la legge divina in ogni ambito della vita. 

A differenza dei membri della Cistiya e di quanti ne 
seguirono l’esempio, i nagSbanditi recitavano i propri 
dikr in silenzio e proibivano musiche e movimenti rit- 
mici, ritenendo che, attraverso il dikr senza parole, si 
potesse raggiungere un livello di contemplazione in cui 
soggetto e oggetto finivano per identificarsi e l’anima 
individuale ritornava a Dio come prima della creazione. 
Una fra le tecniche di meditazione era la concentrazio- 
ne sul proprio $ayh; altra pratica era la visita abituale al- 
le tombe dei santi, nella speranza che, concentrandosi 
sullo spirito dello $ayh defunto, si potesse rafforzare il 
proprio vigore spirituale. 

Per la Nagsbandiya, ordine moderato che non esige- 
va austerità eroiche, la purificazione spirituale e l’edu- 
cazione del cuore erano più efficaci della dura mortifi- 
cazione intesa a sconfiggere il lato deteriore dell'anima. 
La Nag$bandiya rassomigliava in questo alla Sadiliya. 
Suggeriva la via di mezzo, insegnava che la giusta misu- 
ra fra la troppa fame e il troppo cibo è la più sicura. Chi 
realmente digiuna è colui che libera la propria mente 
dal cibo dei consigli satanici. Nonostante la sostanziale 
sobrietà, il metodo si rivelò congeniale per i poeti del 
tempo, e alla fine del XVIN secolo i più importanti poeti 
dello stile indo-persiano erano affiliati alla farîiga nags- 
bandita o sotto la sua influenza. 
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L'ordine ebbe un ruolo notevole nella storia politica 
e religiosa dell’India dei Moghul, come guida di un mo- 
vimento di reazione avverso al sincretismo della Divina 
Religione (Din-i Ilahi) dell'imperatore Akbar. Figura 
notevole di questa reazione fu Ahmad Sirhindi, intro- 
dotto nell’ordine dal proprio $ayh Hwaga Bagi Billah, 
nel 1600. L'ordine stesso resterà coinvolto negli eventi 
politici fino al 1740, compresa una violenta reazione 
contro le pratiche induiste. Sah Wali Allah (1703- 
1762), affiliato contemporaneamente alla Nagsbandiya 
e alla Qadiriya, fu il più grande riformatore nella Delhi 
del xvi secolo e una delle figure guida del rinnova- 
mento islamico; la sua influenza feconderà i movimenti 
di riforma del XIX secolo e oltre. 

Tiganiîya e Sanisiya. I movimenti di rinnovamento 
religioso del secolo xvm, come quello di Sah Wali 
Allah e poi quello di Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab 
in Arabia, si ripercuotevano sulle tariga. Il rinnovamen- 
to, infatti, si esprimeva spesso in riforme di ordini, tal- 
volta nello sviluppo di sottordini, tal altra nella com- 
parsa di ordini nuovi. Il loro proliferare in realtà non 
cessò mai. Nell’Africa settentrionale e occidentale, per 
esempio, fra il 1500 e il 1900 ne comparvero almeno 28, 
di cui un terzo in Marocco. È sufficiente citarne due 
che avranno un ruolo notevole nei movimenti di risve- 
glio islamico in Sudan, in Egitto e nell'Africa settentrio- 
nale e occidentale: la Ti$aniya, fondata negli attuali Al- 
geria e Marocco, e la Sanùsiya in Libia. 

Fondatore della prima fu Abù al-'Abbas Ahmad al- 
Tigani (1737-1815). Studiò molti anni a Fez, poi cinque 
anni ad Abyad e nel 1773 si recò a Mecca e a Medina e 
infine al Cairo, dove studiò sotto vari $ayh, uno dei 
quali gli suggerì di fondare una fariga. Quindi fece ri- 
torno a Fez, dove, pur seguitando a viaggiare, manten- 
ne il suo centro. 

La Tiganiya esige l'esclusività: ai suoi membri è vieta- 
to aderire ad alcun altro ordine. Ha sue proprie formu- 
le di dikr, da recitarsi anche fino a cento volte in parti- 
colari momenti della giornata. Si distingue inoltre da 
molti altri ordini per la sua accettazione del governo 
istituzionale, anche se non musulmano. Così, per tutto 
il periodo dell’occupazione francese dell’ Algeria, rima- 
se per lo più in buoni rapporti con l’autorità occupante. 
Quando, nel 1836, l’emiro ‘Abd al-Qadir, un qadirita, 
cercò di coinvolgere nella lotta contro i Francesi il /ea- 
der della Tiganiya, quest’ultimo rifiutò, spiegando che 
intendeva vivere in pace una vita religiosa. L'emiro allo- 
ra marciò sulla città tig$anita intimandone la sottomis- 
sione, ma ne ebbe un nuovo rifiuto, e gli assediati, ben- 
ché inferiori di numero, resistettero otto mesi, quindi 
cercarono rifugio in altre città e l’anno seguente presta- 
rono aiuto morale e materiale ai Francesi. 

L'ordine fece proseliti in Egitto, Arabia, Asia e ha 
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tuttora un forte seguito nei territori africani già sogget- 
ti alla Francia. Nella prima metà del xIX secolo, esso si 
diffuse nella Guinea francese grazie a ‘Umar Tal dopo 
il suo ritorno a Dinguiraye, che divenne una delle più 
importanti città religiose della regione, e luogo in cui 
egli dapprima assunse il controllo della tradizione qadi- 
rita e poi la soppiantò. 

Sidi Muhammad ibn ‘Ali al-Sanùsi nacque in Algeria 
nel 1791. Dal 1821 al 1828 visse a Fez, dove studiò ese- 
gesi coranica, badit e giurisprudenza. Pellegrino a Mec- 
ca, vi rimase dal 1830 al 1843 e fondò nel 1837 la sua 
prima zawiya. Lasciata Mecca, si stabilì in Cirenaica, 
dove ne fondò altre ancora. Dopo la sua morte, nel 
1859, l'ordine fu continuato dai due figli, Sidi Muham- 
mad al-Mahdi (1844-1901), suo successore, e Sidi Mu- 
hammad al-Sarîf (1846-1896). Al-Sanùsi lasciò istruzio- 
ni minuziose circa l’iniziazione alla confraternita, e i 
suoi scritti diverranno per i sanusiti la base delle devo- 
zioni ordinarie. Al tempo stesso, tutte le sue attività si 
ispiravano a una rigorosa etica del lavoro. Esortò i suoi 
seguaci a lavorare insieme per costruire strade, formare 
cooperative commerciali, intraprendere progetti d'’irri- 
gazione, istituire comunità agricole. 

In realtà, tutto ciò rientrava anche nel normale ope- 
rato di molti altri ordini, per esempio la Tiganiya e il 
suo ramo senegalese, il movimento Murid. La discipli- 
na dei confratelli si rifletteva nel rigore delle associazio- 
ni o corporazioni commerciali. Analogamente, la 
straordinaria vitalità delle fariga del XIX secolo si con- 
vogliava anche nell’attività politica e particolarmente 
nei rapporti diplomatici con gli Stati europei; attività 
nella quale, evidentemente, operavano come un’invisi- 
bile rete internazionale volta a proteggere l’identità cul- 
turale e religiosa islamica nei confronti dell’Occidente. 
Come ebbe a segnalare Bammate in un documento ine- 
dito, ‘Abd al-Qadir, l’emiro qadirita che nel 1836 cercò 
di coinvolgere la Tiganiya nella sollevazione contro i 
Francesi, aveva già ricevuto la ig4z4 («licenza») di fon- 
dare una propria branca della Qadirîya nel 1832 quan- 
do capeggiò una precedente rivolta contro i Francesi in 
Algeria, proclamando un gih44. Catturato dai Francesi 
nel 1847, scrisse nel 1865 a Napoleone II affinché chie- 
desse ad Alessandro Il di Russia di rilasciare, per con- 
sentirgli di andare a Mecca, un membro della Nag$ban- 
diya, Samil, imprigionato perché implicato in un movi- 
mento di g:h4d nel Caucaso settentrionale. Vi sono an- 
che motivi per vedere l’ispirazione della Sanusiya nelle 
rivolte del tardo XIX secolo contro gli Olandesi, così co- 
me già si era verificato un forte movimento internazio- 
nale della Nagsbandiya dietro la resistenza agli stessi 
Olandesi nella parte occidentale di Sumatra e altrove 
nell'arcipelago indonesiano. Tutte queste influenze, 
ispirazioni, reti e personalità si estendevano dunque fra 


Algeria, Caucaso, Cirenaica, Malesia, Indonesia, Africa 
orientale e occidentale, e il centro della rete era Mecca, 
dove gli sayh e le istituzioni degli ordini nei vari territo- 
ri radunavano e accentravano notizie e idee. 

Tradizione e mutamento. Nonostante questa vitalità 
politica, l'influenza delle fariîga si ridusse al minimo a 
causa del movimento riformatore inaugurato da Gamal 
al-Din al-Afgani e Muhammad ‘Abduh, che portò a 
un'intensa campagna contraria agli ordini. Analoghi 
movimenti si erano avuti anche in precedenza, quando 
scuole e personalità di zone diverse sostenevano un 
aspetto o l’altro del vario complesso di opzioni ed espe- 
rienze della tradizione islamica, e tuttavia le forze con- 
trapposte si erano sempre equilibrate. Agli inizi del XX 
secolo, viceversa, si verificò un cambiamento qualitati- 
vo e un chiaro spostamento di equilibrio, quando la 
convergenza di vari fattori giocò in modo particolare a 
sfavore delle fariga. 

Il movimento riformatore si ispirava in parte al ra- 
zionalismo europeo del Xx secolo, in parte alla rinno- 
vata accentuazione della componente razionalistica 
dell’Islam. Per cui, molte pratiche degli ordini erano 
considerate non soltanto innovazioni creative, quali la 
celebrazione del giorno di nascita dei santi defunti, la 
venerazione delle tombe, certe forme di meditazione, 
ma anche un ricetto di superstizioni che screditavano 
l'Islam agli occhi degli Europei, attirandone il dispre- 
gio. A ciò si aggiunse poi l’accusa rivolta agli ordini di 
portare all’ascetismo e alla magia, anziché alla sfida 
con la realtà, sicché i riformisti vedevano in essi la cau- 
sa prima dell’arretratezza dei musulmani. Muhammad 
‘Abduh e Muhammad Rasid Rida, per esempio, pur 
accettando l’etica e la spiritualità di un grande sufi co- 
me al-Gazali, tacciavano di degenerazione le fariga sot- 
to ogni aspetto. 

Gli abusi, in realtà, erano sotto gli occhi di tutti. Per 
certi $ayh la santità era un bene ereditario; capi di or- 
dini consideravano la ricchezza un diritto, un segno 
esteriore dei favori spirituali ricevuti; la baraka (la be- 
nedizione impartita dallo $ayh e dalla sua si/sila) era ri- 
dotta più o meno a una compravendita. E inoltre, no- 
nostante le relazioni internazionali così caratteristiche 
delle confraternite, molti $ayh erano ancora troppo at- 
taccati alle tradizioni del clan familiare e locale per rea- 
gire al sorgere del nazionalismo. Essi erano messi ulte- 
riormente in difficoltà dalla frattura che si era prodot- 
ta fra quanti, mirando a un impiego statale, si specia- 
lizzavano in giurisprudenza nei più importanti istituti, 
come l’Università al-Azhar al Cairo, e quelli la cui vita 
ruotava invece attorno alla tradizione della farig4, con 
le sue celebrazioni e le sue pratiche cultuali, restando 
fuori dal giro delle riforme istituzionali. 

C'erano poi anche altre difficoltà. La crescente se- 


colarizzazione e il ruolo preponderante del potere po- 
litico moderno erodevano le aeree in cui l’operato de- 
gli ordini era tradizionale. I servizi dello Stato in ma- 
teria d’istruzione, per esempio, vanificavano la loro 
funzione educativa come «circoli di studio» (pala94t); 
nella loro funzione sociale subentravano club e asso- 
ciazioni; i mutamenti economici e l’industrializzazione 
strisciante indebolivano il commercio e le corporazio- 
ni artigiane cui un tempo erano associati. Subivano 
poi la competizione di altre organizzazioni religiose: 
in Egitto, per esempio, il movimento dei Fratelli Mu- 
sulmani, con la sua distribuzione capillare, era in gra- 
do di offrire una guida personalizzata e un servizio cui 
prima si dedicavano gli ordini. Per di più, l’orienta- 
mento localistico di molte loro branche li faceva appa- 
rire superati alle comunità in crescente rapporto col 
mondo esterno. Gli sayh finirono per trovarsi privati 
della loro clientela tradizionale e delle fonti di sussi- 
stenza per le loro fariga. 

Bisogna riconoscere che alla fine del XX secolo (ini- 
zio XV secolo eg.), non solo nel Medio Oriente, ma an- 
che in molte altre aree del mondo musulmano e in spe- 
cial modo nei centri urbani, le fariga sembrano aver 
esaurito la propria energia. Nondimeno, nelle voci di 
una loro fine imminente c’è dell’esagerazione. 

La loro importanza storica è profonda. Dopo la ca- 
duta di Bagdad in mano ai Mongoli, nel 1258, giovaro- 
no ad evitare la dispersione del mondo musulmano in 
regioni di lingua araba, turca e persiana. Ebbero un 
ruolo stabilizzatore in periodi critici di trasformazione 
e incertezza politica e, quando si affermarono nuovi 
centri di potere, specie l'Impero dei Moghul e quello 
ottomano, esse si associarono alle classi dominanti, op- 
pure si inserirono come elemento significativo nella 
struttura della nuova società. I fondatori degli ordini e 
i loro successori, i grandi $ayh sufi, lungi dall'essere ri- 
vali degli ‘u/ar2:4’, furono maestri della legge e le loro 
pratiche spirituali costituirono un'ulteriore dimensio- 
ne della competenza nel fig, non una sua sostituzione. 
Particolarmente in India, fu eccezionale il loro contri- 
buto a un’accettazione creativa dell'Islam e alla fedele 
osservanza delle norme della legge islamica, di cui fu 
esempio notevole il movimento di riforma promosso 
dalla Nagsbandiya a Delhi nel xVI secolo. I nuovi cen- 
tri del potere politico li riconobbero come esempio e 
modello di condotta religiosa, e fornirono loro ampie 
opportunità di acquisire averi, potere e influenza. Gra- 
zie a siffatta benevolenza, essi arricchirono di colore, 
vitalità e intensità emotiva ogni strato della vita religio- 
sa e sociale. 

Gli interessi delle farîg4 erano molteplici, come mo- 
strano le si/sila dei loro $ayh, la loro teosofia, il gikr e il 
samà”, la classe sociale cui si rivolgevano, la partecipa- 
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zione o l'astensione dal processo politico, l’approvazio- 
ne o il rifiuto di un particolare governo. La loro impor- 
tanza culturale — la parte avuta nell’islamizzazione dei 
dialetti di molte regioni musulmane, la fecondità nella 
musica e nella letteratura — è straordinaria. 

Occorre dire peraltro che qui abbiamo potuto appe- 
na sfiorare l'argomento. Per i secoli compresi fra il XI e 
il XIX è difficile potersi occupare di qualsivoglia aspetto 
della religione e della società del mondo islamico senza 
riferirsi alle farîga, eppure è proprio questo il periodo 
più trascurato dagli studiosi moderni. Sebbene il movi- 
mento di riforma abbia suscitato grande interesse, i 
frutti dell'eredità vivente della tradizione islamica non 
sono ancora stati oggetto di uno studio altrettanto ap- 
profondito e, di conseguenza, la storia moderna delle 
confraternite e del loro attuale ruolo resta ancora da 
scrivere. 

E improbabile che l’Islam puritano e razionalista di 
Rasid Rida e dei suoi seguaci possa soddisfare i 
profondi istinti religiosi di vaste popolazioni, eredi le- 
gittime di una ricca e varia tradizione di spiritualità e 
di istituzioni sociali che rendono la partecipazione 
della comunità un’esperienza gratificante. Perciò, no- 
nostante l’attuale declino dell'importanza delle fariga, 
va sottolineato che i limiti di un Islam puramente ra- 
zionalista si stanno già manifestando e possono porta- 
re a una militanza anacronistica, all’indifferenza reli- 
giosa, oppure alla ricerca della profonda, intima spiri- 
tualità offerta dalle fariga. 

AI Cairo, per esempio, la celebrazione del mawlid, o 
giorno di nascita dei santi, è tuttora un evento pubbli- 
co straordinario; così, anche nel cuore del mondo ara- 
bo, le farzga non vengono mai trascurate. E in ogni ca- 
so il mondo arabo non è necessariamente un modello 
per l’intero mondo dell’Islam. È sorprendente, ad 
esempio, che il Masyumi, partito indonesiano anti- 
tariga fautore delle riforme, che negli anni 50 del xx 
secolo pareva rappresentare il costume islamico domi- 
nante, sia stato attualmente eclissato da un gruppo tra- 
dizionalista, accomodante, che tollera le tariga, il Nah- 
datul Ulama. Anche in Malesia le fariga godono di 
grande vitalità. Così pure, una recente ricerca nell’I- 
slam africano dimostra come esse contribuiscano sia 
alla stabilità sociale sia, in modo speciale, all'etica del 
lavoro. La Muridiya senegalese, sorta in ambito africa- 
no, è un esempio dell’autorità morale e della dedizione 
sociale di una moderna confraternita. Egualmente im- 
portanti sono varie diramazioni della Nagsbandiya in 
Daghestan e in Cecenia, divenute così imprevedibil- 
mente numerose e influenti da destare la preoccupa- 
zione delle autorità. 

E dimostrato con ogni evidenza che le fariga sono 
tuttora in grado di svolgere una funzione sociale e po- 
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litica notevole, e al tempo stesso di contribuire all’ar- 
ricchimento della vita spirituale di milioni di persone. 

[Vedere anche le biografie delle principali figure ci- 
tate in questo testo]. 
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A.H. JOHNS 


TA'ZIYA, più estesamente ta‘ziya-bvani o Sabib-bvani, 
è la rappresentazione $i‘ita della passione, celebrata 
specialmente in Iran. Il nome deriva dal termine arabo 
‘azà’, «lutto» e la cerimonia della t4‘zî4ya commemora la 
morte di Husayn, nipote del profeta Muhammad e ter- 
zo imam della Si‘a, brutalmente assassinato, insieme 
con tutti i maschi della sua famiglia e con un gruppo di 
suoi sostenitori, mentre cercava di rivendicare i suoi di- 
ritti ereditari al califfato. Gli orrori di questo episodio 
terribile e sanguinoso, avvenuto nella piana di Karbala 
presso l’Eufrate il giorno dell’‘Asùrà’, cioè il decimo 
giorno del mese islamico di Muharram, dell’anno 61 
eg./ 680 d.C., sono diventati il prototipo del martirio 
SI ita. 

Durante il mese di Muharram invalse l’uso di cele- 
brare a Bagdad delle processioni annuali che a partire 
dalla metà del x secolo rappresentavano vividamente la 
sorte dei martiri, pianti a gran voce dalla folla convenu- 
ta. Quando i monarchi safavidi resero la Sî‘a religione 
di Stato dell’Iran nel XVI secolo, queste manifestazioni 
divennero molto elaborate, con uomini su cavalli e 
cammelli ornati di gualdrappe nella parte dei martiri, 
con tanto di ferite sanguinanti e mutilazioni raccapric- 
cianti. Venivano anche costruiti dei carri che rappre- 
sentavano i vari eventi accaduti a Karbala, e tutto il cor- 
teo era accompagnato da musica funebre, mentre i pre- 
senti piangevano e si battevano il petto. Contempora- 
neamente, la vita, le imprese e le sofferenze di Husayn e 


degli altri martiri $i‘iti erano celebrate anche in un libro 
intitolato Rawdat al-fSubada' (Il giardino dei martiri), 
che a sua volta diede origine a celebrazioni dette in per- 
siano rawza-bvdni, o «recitazioni del giardino». Dalla 
combinazione delle processioni di Muharram con le 
rawza-bvani ebbe origine, alla metà del xv secolo, la 
rappresentazione della ta ‘z#ya. 

Attualmente la t4°z7ya può essere celebrata in qual- 
siasi momento dell’anno, ma originalmente era messa 
in scena solo nel mese di Muharram e nel successivo 
mese di Safar. Inizialmente organizzate nei crocicchi e 
sulle pubbliche piazze, le rappresentazioni della t4‘zéya 
presto si trasferirono nei caravanserragli e nelle case 
private, e infine in uno speciale tipo di teatro chiamato 
takiya o Husayniya. Per i successivi 150 anni furono co- 
struiti teatri di varie forme e materiali, fino a raggiunge- 
re le proporzioni enormi dell’elaborata Takiya Dawlat 
(Teatro di Stato) costruita da Nasir al-Din Sah negli an- 
ni ‘70 del XTx secolo. 

In tutte queste strutture l’azione principale ha luogo 
su una piattaforma sopraelevata, circolare oppure qua- 
drata, attorno alla quale il pubblico è seduto per terra, 
ma il movimento degli attori in mezzo e intorno agli 
spettatori conserva la tradizionale interazione tra attori 
e spettatori, caratteristica delle celebrazioni di Muhar- 
ram. La partecipazione del pubblico è tanto intensa che 
uomini e donne indistintamente piangono e si lamenta- 
no, come se le scene storiche rappresentate davanti a 
loro avvenissero realmente nel presente. 

I protagonisti, vestiti prevalentemente di verde, can- 
tano la loro parte, mentre i cattivi, vestiti di rosso, reci- 
tano. Elementi simbolici che compongono la scena, co- 
me una ciotola d’acqua a rappresentare il fiume, sono 
improvvisati a seconda della necessità, in particolare 
nei villaggi, dove i costumi sono ridotti all’essenziale. Il 
direttore/produttore è onnipresente sulla scena in veste 
di suggeritore, attrezzista e direttore degli attori, dei 
musicisti e degli spettatori. Quando gli attori professio- 
nisti sono troppo pochi, gli abitanti dei villaggi e delle 
città partecipano alla rappresentazione, ma ci sono 
compagnie di attori che si spostano da un luogo all’al- 
tro, e gli uomini interpretano anche i ruoli femminili. 
Le parti vengono spesso tramandate di padre in figlio 
nella stessa famiglia, poiché la recitazione è un mestiere 
ereditario. 

La Rivoluzione Islamica del 1978-1979 ha utilizzato 
la figura di Husayn come modello e si è svolta in accor- 
do al calendario $i‘ita. Le celebrazioni tradizionali co- 
me la ta‘ziya e le rawza-bvani servirono come occasioni 
politiche, in cui le folle venivano stimolate dagli oratori 
che mischiavano gli slogan del lutto di Karbala con 
quelli politici. Le digressioni e il paragone della pietosa 
condizione di Husayn con la situazione politica, morale 
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e sociale contemporanea hanno una lunga tradizione in 
questo genere di celebrazioni e possono provocare nel 
pubblico un particolare clima sociale e religioso che lo 
spinge anche all’azione politica. 

La ta‘ziya ha raggiunto il suo culmine in Iran nella se- 
conda metà del xIx secolo. Negli anni ’60 e ’70 del No- 
vecento, a causa dell’aperta occidentalizzazione e di al- 
tri fattori sociali e politici, le celebrazioni, originaria- 
mente urbane, vennero confinate nelle zone rurali. Il 
destino di questa originale forma di teatro islamico è al 
momento incerto. Gli $i‘iti del Caucaso (che faceva par- 
te dell’Iran fino all’inizio del XIX secolo), dell'Iraq e del 
Libano meridionale la praticano in forma più limitata. 
Registi teatrali e produttori occidentali in cerca di for- 
me innovative sono attualmente molto interessati alla 
ta'ziya come mezzo per abbattere la divisione tra pub- 
blico e attori che caratterizza il teatro occidentale. 

Nel subcontinente indiano il nome #4 zéya indica una 
riproduzione simbolica in miniatura della tomba di 
Husayn, o degli altri martiri $î'iti. Queste t4z/ya non 
sono la rappresentazione di una tomba particolare, ma 
piuttosto delle creazioni immaginarie. Di solito sono 
realizzate in bambù e/o bastoni rivestiti di carta colora- 
ta e cartapesta, e ricordano edifici indiani piuttosto che 
un’architettura caratteristica dell'Asia occidentale, do- 
ve sorgono le tombe originali. Le t4°2#y4 vengono por- 
tate in processione (durante i mesi di Muharram e Sa- 
far) e poi sono ospitate nelle 1777471-bàra o nelle case pri- 
vate, anche in quelle di musulmani sunniti. Si tratta di 
strutture abbastanza piccole per essere trasportate da 
due uomini, oppure di strutture imponenti, che devono 
essere spostate da molte persone insieme. Alla fine del- 
la processione alcune #4°zîya possono essere seppellite 
in un «campo di Karbala» locale. Altri modellini, noti 
come zarib, sono costruiti in materiali resistenti, di soli- 
to in argento, e non vengono portati in processione né 
sepolti. 

[Vedi ‘ASURA’ e RAWZA-HVANI]. 
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PETER CHELKOWSKI 


TILAWA. La recitazione delle parole della sacra scrit- 
tura nel contesto islamico della preghiera, della liturgia 
e delle letture pubbliche viene designata con i termini 
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arabi tlawa e girà’a. Il vero nome della scrittura islami- 
ca, gur'an (Corano), ha la stessa radice di girà'4 ed en- 
trambi derivano dalla forma verbale g4r4°2, che signifi- 
ca «leggere», nel senso di «recitare». Til4wa è il termine 
più generale per indicare la recitazione del Corano, e la 
sua radice ha il doppio significato di «recitare» e di «se- 
guire». Il concetto islamico di scrittura, quindi, implica 
la nozione di parola divina nel senso di parola pronun- 
ciata, come accade con diverse altre scritture, come i 
Veda induisti e la Torah ebraica. L'archetipo sacro della 
scrittura islamica è la Tavola Preservata (/awb rmabfaz, 
sura 85,22) o Madre del Libro (ur al-kitàb, 13,39; 
43,4), la divina scrittura della parola di Dio dalla quale 
si ritiene che le scritture siano state trasmesse agli altri 
profeti (per es. la Torah a Mosè e il Vangelo a Gesù) e 
dalla quale, in ultimo, l'angelo Gabriele abbia recitato 
il Corano arabo a Muhammad. Questa accezione di pa- 
rola divina, preservata e trasmessa in cielo e sulla terra 
in forma scritta e orale, è rintracciabile tra le popolazio- 
ni semitiche fin dalle antiche cosmologie del Vicino 
Oriente. Nella forma araba, sia scritta sia recitata, il Co- 
rano è il cuore di ogni esperienza islamica, tanto simbo- 
lica quanto rituale o sociale, persino per molti musul- 
mani che non hanno l’arabo come lingua madre. 

La tendenza degli studiosi occidentali a dedicarsi 
prevalentemente a problemi di storia testuale e di inter- 
pretazione, trascurando i modi contestuali di trasmis- 
sione orale e di recitazione, ha portato a una sottovalu- 
tazione del significato della ti/4wa nel contesto della so- 
cietà islamica: infatti, sebbene la forma testuale del Co- 
rano sia di somma importanza nelle aree di cultura clas- 
sica musulmana, come il diritto (fig), la teologia (k4- 
lim), la grammatica (nabw) e i commenti scritturali (taf 
sir), la maggior parte dei musulmani, fino ad oggi, ha 
imparato il Corano in forma orale. 

La tilawa e la questione del canone. A differenza di 
quanto accadde per l’Ebraismo e il Cristianesimo, nel- 
l'Islam il problema di stabilire un testo autorevole non 
venne affidato a concili incaricati di decidere quali fos- 
sero gli scritti ispirati o comunque autentici. Il materia- 
le per il corpus delle scritture (kit4b, «libro, scritto») 
venne semplicemente ed esclusivamente considerato, 
fin dal principio, come un’accurata conservazione della 
parola di Dio così come era stata recitata da Muham- 
mad e che, secondo la tradizione, circolava tra i con- 
temporanei del Profeta in forma orale e in una forma 
scritta meno curata. Di maggior peso era il problema di 
come riunire — e, quindi, ordinare — ogni sura e dya 
(«capitolo» e «verso») recitati dal Profeta. La tradizio- 
ne assegna l’inizio di questo compito al Profeta stesso e 
afferma poi che il testo coranico venne periodicamente 
ripetuto alla presenza dell’angelo Gabriele, finché non 
ebbe termine la rivelazione con la morte di Muhammad 


(632 d.C.). Si ritiene anche che, mediante il suo segreta- 
rio, Zayd ibn Tabit (e altri), Muhammad stesso abbia 
messo per iscritto diverse parti del Corano quand'era in 
vita. Varie copie (r24s4bif, sing. mashaf) di queste parti, 
insieme con la trascrizione di altre, furono raccolte dai 
primi due califfi (successori di Muhammad alla guida 
della comunità). Tuttavia, la tradizione islamica consi- 
dera definitiva la collazione eseguita per ordine del ter- 
zo califfo, ‘Utman (morto nel 656), che divenne la copia 
ufficiale alla quale furono conformate tutte le copie va- 
lide a partire da allora. 

Come spesso accade quando i testi sacri vengono 
messi per iscritto prima dello sviluppo di una forma let- 
teraria funzionale, la scriptio defectiva delle prime tra- 
scrizioni del Corano non presentava la scrittura piena e 
priva di ambiguità che venne sviluppata soltanto in se- 
guito per la pronuncia di ogni vocabolo, la fraseologia e 
la punteggiatura, e questo fece sì che non venissero for- 
niti altri elementi di enorme importanza nell’ambito del 
significato e della coerenza della recitazione orale, co- 
me ad esempio la guida per il frasario e le pause. La 
scriptio plena, il sistema di scrittura completa e precisa, 
non si era ancora del tutto evoluto, e non era neppure 
realmente necessario nei primi tempi, quando il «testo» 
era trasmesso soprattutto in forma orale. Ne risultaro- 
no dunque sottili variazioni nella lettura (recitazione) 
del Corano scritto, che esistono e sono accettate fin dal 
periodo formativo dell’Islam. 

Nel x secolo gli studiosi del Corano, primo tra tutti il 
famoso Ibn Mugahid (859-935), analizzarono ed esami- 
narono le letture esistenti nella loro epoca e stabilirono 
i sistemi ortodossi di recitazione a partire dal testo 
scritto attribuito al califfo ‘Utman (regnante dal 644 al 
656). Secondo la tradizione, che lo stesso Ibn Mufgahid 
sottoscrive fondandola su una testimonianza riportata 
(badit), Muhammad aveva concesso che il Corano fosse 
recitato secondo sette 4bruf («lettere»), un termine che 
sta in qualche modo a significare i dialetti parlati dalle 
tribù arabe contemporanee al Profeta. In questa pro- 
spettiva, Dio avrebbe rivelato il Corano a Muhammad 
nei sette dialetti compresi dagli Arabi delle varie tribù 
d’Arabia, e queste variazioni fonetiche spiegherebbero 
le diverse gir4°4t del testo di ‘Utman. Tuttavia, l’attribu- 
zione del significato «dialetti» al termine abrzf non è 
unanimemente accettata da tutti gli islamisti. L’opera di 
Ibn Mugahid, Kit4d5 al-sab'a (Le sette recitazioni), cita- 
va i sette più famosi recitatori ortodossi del Corano nel- 
l’va secolo e, sebbene autorità più tarde abbiano por- 
tato a dieci e a quattordici il numero dei sistemi di reci- 
tazione accettabili, i sette di Ibn Mugahid rimangono 
quelli più largamente riconosciuti ancora oggi tra i mu- 
sulmani. Alcuni discepoli dei sette recitatori ufficiali 
svilupparono sottili variazioni rispetto ai loro maestri; 


questi sette trasmettitori secondari sono conosciuti con 
il nome di rdwî, e anche le loro tradizioni di recitazione 
sono sopravvissute e sono state accettate dalla comu- 
nità musulmana. 

Così, per esempio, nella postfazione all’edizione uffi- 
ciale del Corano stampata in Egitto, gli editori afferma- 
no che l’ortografia base è quella della copia di ‘Utman e 
che essa riflette le caratteristiche fonetiche della tra- 
smissione orale del ràwi Hafs (morto nell’805), disce- 
polo del recitatore (gdr, mugri) ‘Asim (morto nel 
744), ossia uno dei sette citati da Ibn Mugahid. Molti 
recitatori professionali conoscono più di uno dei siste- 
mi fonetici dei recitatori classici e dei loro discepoli, e 
spesso sono soliti ripetere una data frase coranica utiliz- 
zando gird'at diverse per enfatizzarla o per mettere in 
rilievo ulteriori significati permessi dal testo di base. 

La tilawa e le norme del tagwid. La rilevanza di quel- 
le che sono le variazioni accettabili nell’enunciazione 
del testo è considerevole, giacché il significato è dato 
non soltanto dalle parole scritte ma anche dai suoni. 
Sebbene i testi scritti del Corano, come l’edizione mo- 
derna egiziana basata sulla gir4’a di ‘Asim, siano accu- 
ratamente vocalizzati e segnati per riflettere le qualità 
fonetiche di una data gîr4’a, e rappresentino quindi un 
codice atto a guidare il recitatore all’esatta fraseologia e 
all’enfasi orale, la vera e propria arte di recitare può es- 
sere imparata in modo adeguato soltanto da un inse- 
gnante. Questo contesto di esecuzione orale e pedago- 
gica ha caratterizzato gli studi coranici nel mondo isla- 
mico fin dal vi secolo ma, nonostante ciò, nel corso dei 
secoli si è accumulata anche una considerevole lettera- 
tura inerente alle norme che governano la recitazione. 

Per tradizione, si comincia ad apprendere la recita- 
zione del Corano alla scuola coranica (kuttab, maktab), 
dove i bambini, seduti intorno a un maestro (5$ayb), im- 
parano a memoria i passaggi coranici: questo è il primo, 
e per molti il solo, passo dell’educazione formale. No- 
nostante l’aumento del controllo governativo sull’edu- 
cazione pubblica nei tempi moderni e i cambiamenti 
che questo fattore ha prodotto, molti musulmani riten- 
gono a tutt'oggi che certe forme di scuola coranica tra- 
dizionale costituiscano un importante primo passo del- 
la pedagogia islamica. A livelli più avanzati, gli studenti 
che si specializzano nella ti/Zw4 apprendono le norme 
del tagwid, ossia le regole (e le loro applicazioni) per 
eseguire correttamente la recitazione del Corano me- 
diante forme più critiche di apprendimento in diverse 
situazioni di esecuzione. Ancora una volta, si tratta di 
un contesto innanzi tutto orale, guidato da uno $ayh 
che ha ricevuto un certo tipo di formazione e si è gua- 
dagnato dei riconoscimenti come recitatore. In uno dei 
più popolari manuali di recitazione in uso oggi al Cairo, 
il taguwid è definito come «l’articolarsi di ogni lettera dal 
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suo punto di articolazione, l'attribuzione del suo pieno 
valore. Lo scopo del tagwid è la recitazione del Corano 
così come Iddio l’Altissimo lo ha trasmesso... La cono- 
scenza di ciò è un dovere collettivo, e la pratica è un do- 
vere prescritto per tutti coloro che desiderano recitare 
brani del santo Corano». 

Le norme per la recitazione corretta sono di solito 
stampate in appendice al Corano. Queste norme spie- 
gano come produrre i corretti suoni fonetici, come assi- 
milare certi fonemi giustapposti, quale sia la corretta 
durata dei suoni vocalici e quale la cadenza (ossia il mo- 
do corretto di gestire le pause durante la recitazione). 
L'applicazione dei primi tre tipi di norme spiega perché 
la recitazione coranica è contraddistinta da un suono 
unico, un suono che permette di distinguere facilmente 
la til4wa dalla pronuncia dell’arabo impiegata in tutti 
gli altri casi. La cadenza permette al recitatore di dare 
un determinato ritmo alla frase o di enfatizzarla me- 
diante l’uso particolare di punti di pausa stabiliti od op- 
zionali all’interno di ciascun verso del testo e mediante 
calcolate ripetizioni di frasi. Le norme del tagwid ri- 
guardano anche le formule corrette da adoperarsi pri- 
ma e dopo ogni recitazione, ad esempio: «Mi rifugio in 
Dio contro il malvagio Satana», seguita dalla Basmala: 
«Nel nome di Dio Clemente, Misericordioso». Ogni re- 
citazione si conclude con: «Iddio maestoso ha parlato 
in verità». 

Si possono distinguere due stili generali di recitazio- 
ne: il wurattal, che è il genere più semplice, adatto per 
le recitazioni individuali nel contesto della preghiera e 
delle devozioni private; e il m2ugawwad, che viene asso- 
ciato agli stili più melodiosi e ornati, impiegato sia dai 
recitatori professionali in grado di gestire le celebrazio- 
ni religiose sia nelle esecuzioni pubbliche. Tanto il #24- 
rattal quanto il mugawwad sono regolati dalle norme 
del tagwid, ma il mugawwad, vera e propria forma d'’ar- 
te, richiede al maestro anni di studio, e l'abilità nel pra- 
ticarlo è tenuta in gran conto nella società islamica. 

Il termine ti/zwa (usato da sempre come sinonimo 
del termine gir4°4) ha la connotazione particolare, co- 
me al-Gazali (morto nel 1111) afferma, di essere un at- 
to di recitazione nel quale la lingua, il cuore e la mente 
sono ugualmente impegnati. La t/71w4 richiede dunque 
tre ingredienti essenziali: il suono, il pensiero e la parte- 
cipazione emotiva. Poiché le norme del tagwid, e il con- 
testo nel quale esse vengono insegnate, sono intese a 
realizzare tutti e tre i fattori, la recitazione del Corano 
non può essere considerata come un vuoto esercizio 
verbale, una forma culturale senza contenuto. La lette- 
ratura musulmana a proposito della #/7w4 indica che 
«la recitazione necessaria e obbligatoria è il pensiero 
che assorbe l’intero individuo», e «coloro che ascoltano 
il Corano con le orecchie senza dedicarvisi con il cuore, 
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Dio li troverà manchevoli». Le norme del tagwid, inol- 
tre, riguardano anche i modi in cui un suono dev'essere 
articolato per indurre le corrette risposte cognitive ed 
emozionali. 

Oltre alle norme per chi recita il Corano, la letteratu- 
ra della til7wa comprende nel tagwid anche le norme 
per chi lo ascolta. Questa duplice finalità riflette la na- 
tura del testo coranico, che è parte integrante della 
pietà musulmana e del culto, dal momento che, nella 
maggior parte dei casi, la recitazione del Corano impe- 
gna una relazione sociale tra recitatore e ascoltatore: 
l’abilità del recitatore e la corretta forma mentale ri- 
chiesta al suo compito sono messe alla prova da ascolta- 
tori che devono fruire dello stesso genere di prepara- 
zione, così da essere in grado di ascoltare la parola di 
Dio. 

Accanto ai manuali del tagwid vi sono altri ausili che 
contribuiscono alla comprensione cognitiva e intellet- 
tuale del Corano: i commentari frase per frase (tafsîr), 
le biografie del profeta Muhammad (siràt) e le descri- 
zioni di specifiche rivelazioni nel corso della missione 
di Muhammad (asbab al-nuzi!). E ancora, vi sono i si- 
gnificati personali che possono essere attribuiti a ogni 
frase dai recitatori individuali o dagli ascoltatori: quan- 
do un individuo o una comunità si reputa tentato o mi- 
nacciato da una forza o da una circostanza esterna e in- 
trusiva, per esempio, si può ricorrere a un versetto ri- 
guardante Satana. In generale, le norme del tagwid e la 
recitazione del Corano sono strettamente connesse con 
tutti questi altri fattori, sia letterari sia socio-contestua- 
li. Ogni adeguata valutazione del significato del Corano 
dovrebbe includere la conoscenza del testo scritto, la 
letteratura a commento, l’esecuzione della recitazione e 
il contesto sociale e rituale — in breve, l’intero spettro 
della presenza coranica nella cultura islamica. 

I contesti della tilawa. Tra gli ambiti più usuali che 
richiedono la recitazione del Corano vi sono le celebra- 
zioni rituali comprese nel calendario musulmano. Il no- 
no mese, Ramadan, — il mese in cui l’angelo Gabriele 
annunciò a Muhammad la sua missione, trasmettendo- 
gli la prima rivelazione (sura 96), e anche il mese del di- 
giuno obbligatorio — fornisce l'occasione per la recita- 
zione pubblica quotidiana di un terzo del testo corani- 
co nelle moschee e in speciali raduni di preghiera. Il te- 
sto scritto del Corano indica queste divisioni liturgiche 
con simboli posti ai margini, i quali hanno lo scopo di 
segnare una divisione del testo in tre parti ($u2’) e di se- 
gnalare la metà di ognuna di esse e i quarti di ogni 
metà. Un'altra serie di segni divide il testo in sette se- 
zioni settimanali. Questa sorta di divisione del testo 
non coincide con la divisione letteraria dei capitoli (s- 
re) e rimanda soltanto alle funzioni liturgiche e mnemo- 
niche della recitazione. 


La speditezza con cui un musulmano può scegliere 
di recitare l’intero testo (impiegandoci magari un mese, 
una settimana, tre giorni o anche una sola notte), così 
come la scelta del passo da recitare per una data occa- 
sione, dipende dalla preferenza personale. Varie racco- 
mandazioni del Profeta e dei suoi compagni su proble- 
mi di questo tenore si trovano negli hadit e vengono ri- 
portate dalla letteratura inerente alla recitazione cora- 
nica. 

La recitazione del Corano svolge un ruolo importan- 
te anche nelle principali festività del calendario (‘uy@d; 
sing. “îd), come il giorno natale del Profeta (Mawlid al- 
Nabi), la festa della rottura del digiuno (‘Id al-Fitr, alla 
fine del mese di Ramadan) e i raduni durante il pelle- 
grinaggio a Mecca nel dodicesimo mese. Queste occa- 
sioni pubbliche richiedono certamente l’abilità di un 
recitatore esperto, ma ogni musulmano recita indivi- 
dualmente una parte del Corano durante le cinque pre- 
ghiere quotidiane. Il passo più spesso recitato è la pri- 
ma breve sura, la Fatiha (Aprente). 

Il calendario lunare musulmano, con le sue feste e i 
suoi giorni di riposo, ripropone i ritmi della storia sacra 
incentrata sulla rivelazione di Dio al Profeta e il tempo 
sacro della formazione della comunità del Profeta (ur- 
ma) a Mecca e Medina. Ma la recitazione del Corano 
investe anche un’altra serie di ritmi, ossia quelli sociali, 
il ciclo della vita umana: i riti di passaggio musulmani, 
cioè la nascita, l'imposizione del nome al bambino, la 
circoncisione, l’acquisizione dell’abilità di recitare l’in- 
tero Corano a memoria, il matrimonio, la morte sono 
celebrati di solito in ambito familiare, tra amici e vicini, 
ed è pratica comune assumere un recitatore del Corano 
per l'edificazione e il piacere dei convenuti. Molte altre 
occasioni politiche e sociali richiedono una benedizio- 
ne religiosa accompagnata dalla recitazione del Corano. 
Poiché la recitazione nello stile ornato del mugawwad è 
anche una forma di arte critica, un recitatore famoso 
può attrarre una larga e ricettiva folla che si raduna 
proprio per assistere alla sua arte. E, infatti, le ricerche 
etnomusicologiche di Kristina Nelson hanno mostrato 
come in Egitto, al giorno d’oggi, il pubblico sia molto 
attento e ricettivo nei confronti dei diversi stili persona- 
li degli esecutori di mufgawwad e altrettanto accade in 
tutte le società musulmane, inclusi quei Paesi che non 
fanno parte del Medio Oriente arabofono. 

Lo sviluppo dei sistemi di comunicazione elettronici 
nel xx secolo ha creato nuovi contesti per la recitazione 
del Corano. Nastri che riportano le registrazioni nello 
stile murattal del tagwid con le voci di famosi recitatori 
recenti e contemporanei sono estremamente diffusi in 
ambito privato e pubblico. Le cassette, poi, permetto- 
no a tutti di registrare il recitatore preferito dalla radio 
o da esecuzioni private e di attuare scambi con i cono- 


scenti. Le stazioni televisive nei Paesi musulmani di so- 
lito cominciano e finiscono ogni programma con la re- 
citazione di un passo del Corano; mentre lo $ayh recita, 
viene mandato in onda il testo arabo o viene sovrim- 
presso all'immagine del recitatore. In alcuni paesi non 
arabofoni come la Malesia e l'Indonesia, sullo schermo 
compare anche una traduzione simultanea del testo 
nella lingua locale. Ancora oggi, tuttavia, è la radio il 
mezzo più largamente utilizzato per diffondere la reci- 
tazione del Corano. Moltissime stazioni la trasmettono 
a orari regolari, insieme con poesie religiose, letture de- 
gli badit del Profeta e varie letture omiletiche. Alcune 
stazioni dedicano interi programmi alla recitazione del 
Corano e ad altri argomenti religiosi, e gli ascoltatori 
possono scegliere di registrare i loro passi e i loro reci- 
tatori favoriti consultando i palinsesti che compaiono 
sui giornali. Oltre ai recitatori famosi per la loro abilità 
e assai richiesti per le esecuzioni pubbliche e private, 
anche quelli scelti per le esecuzioni radiofoniche ven- 
gono scrupolosamente filmati e molti di essi finiscono 
per diventare personalità notissime nella società musul- 
mana. Dati i contesti dei nuovi mezzi di comunicazione 
dell'Islam moderno, non è raro dunque che accada di 
camminare per la strada e sentire il Corano recitato al 
contempo da più di una radio o mangianastri in case 
private, piccoli negozi, automobili e magari in mano ai 
passanti. In tutto il mondo musulmano vi sono studen- 
ti, sia uomini sia donne, che prendono parte a gare di 
recitazione del Corano a livello locale, nazionale e an- 
che internazionale, come quelle che vengono organiz- 
zate ogni anno in centri di studio famosi come l’Univer- 
sità al-Azhar al Cairo. 

I diversi contesti di recitazione coranica che abbiamo 
descritto presentano una straordinaria associazione 
simbolica con le «occasioni di rivelazione» durante il 
tempo sacro della missione del Profeta a Mecca e a Me- 
dina. La recitazione, in entrambi i casi, appartiene a 
quei momenti significativi nella vita della comunità in 
cui è necessaria l'enunciazione della parola divina. La 
tilawa è l’atto di pronunciare parole dense di significa- 
to secondo regole che situano il parlante e il destinata- 
rio all’interno del sacro paradigma di Dio che si rivolge 
all’umanità. Il Corano recitato, tuttavia, non è conside- 
rato dai musulmani come se fosse la parola attribuita al 
Profeta Muhammad, né tantomeno al recitatore con- 
temporaneo: essi ritengono, e con entusiasmo, che il 
Corano sia la benefica rivelazione di Dio, data agli Ara- 
bi nel vI secolo e, attraverso gli Arabi e la loro lingua, 
al resto dell’umanità. La #/2wa è una struttura cultura- 
le islamica che abbraccia non soltanto i suoni, ma anche 
i processi cognitivi di comprensione e le risposte emo- 
zionali appropriate a tale simbolica manifestazione di- 
vina. Una piena comprensione della t/7w4, perciò, im- 


TRADIZIONI NARRATIVE ISLAMICHE 667 


pegna lo studente di religione con testi, norme e prati- 
che che toccano virtualmente ogni aspetto della società 
musulmana. 

[Vedi CORANO; DIKR; SAMA'; TAFSIR e RITI DI 
PASSAGGIO MUSULMANI]. 
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TRADIZIONI NARRATIVE ISLAMICHE. La 
narrativa religiosa popolare si è diffusa nel Medio 
Oriente islamico fin dai primi tempi in forme che varia- 
vano notevolmente a seconda dell’epoca, del luogo e 
della setta islamica. Per il periodo precedente il 1500 le 
fonti sono scarse e sparpagliate; nondimeno, si può de- 
lineare un quadro della situazione. Quando, nel 1500 
circa, gli $i‘iti divennero i rappresentanti della religione 
di Stato in Persia, comparvero nuovi generi di narrativa 
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orale religiosa, alcuni dei quali erano ancora vitali nel 
XX secolo. 

La narrativa religiosa popolare ha origine dalla pre- 
ghiera ufficiale nella moschea. In senso più ampio, essa 
tenta di interpretare la religione e di andare incontro al- 
le esigenze spirituali della gente comune, in modo più 
accessibile rispetto ai predicatori che rappresentano uf- 
ficialmente le istituzioni religiose. Tale genere di narra- 
tiva iniziò ben presto a rispecchiare i valori e le creden- 
ze dell'Islam popolare, ampliando così il divario tra l’I- 
slam dei teologi e dei giuristi e quello delle masse. Le 
fonti per lo studio della narrativa popolare religiosa ri- 
flettono, nel complesso, il punto di vista della elitaria 
classe colta, e deplorano l’esistenza e l’influenza della 
tradizione narrativa orale popolare. 

Nel I secolo dell’era islamica invalse l'usanza, da par- 
te delle autorità governative, di ingaggiare un predica- 
tore per la moschea locale, e di pagargli lo stipendio 
con i soldi dell’erario. Al tempo stesso, predicatori non 
ufficiali (9455, lett. «narratore»; pl. 9ussàs) incomincia- 
rono a tenere sermoni nelle moschee e altrove. I predi- 
catori ufficiali, tuttavia, veicolavano il punto di vista 
dell’establisbment religioso, mentre quelli liberi non 
avevano alcuna limitazione. Nei loro sermoni la spiega- 
zione si univa all’intrattenimento e, lentamente, i rac- 
conti edificanti si trasformarono in storie divertenti, 
sempre nell’ambito della trasmissione e interpretazione 
della tradizione del Profeta. Alcuni predicatori popola- 
ri erano uomini molto rispettati e di vasta cultura, e al- 

ahiz (morto nel 868/9), che ne fornisce un elenco, vi 
include Hasan al-Basrî (morto nel 728/9). La maggior 
parte, tuttavia, era incline a impressionare l’uditorio e, 
poiché era semplice passare dai racconti edificanti a 
quelli profani, iniziò a riscuotere un grande successo 
tra le persone meno istruite. Intorno all’892 circa, nelle 
comunità musulmane i predicatori popolari erano con- 
siderati un problema, e le autorità annunciarono che a 
narratori, astrologi e indovini era proibito sostare nelle 
strade e nelle moschee di Bagdad. Nel x secolo, in 
Spagna, i narratori religiosi vennero diffidati dall’esi- 
birsi nei cimiteri e dal raccontare storie in cui fosse 
menzionato il nome del Profeta; le autorità municipali 
si preoccuparono anche di impedire alle donne di par- 
tecipare ai raduni che si tenevano all’interno di tende. 

Poiché le fonti propendono per l’establisbment reli- 
gioso, molti racconti successivi al IX secolo descrivono i 
predicatori popolari e i narratori come ciarlatani, e 
spesso li associano ai mendicanti e ai truffatori; l'accusa 
era di interpolare racconti edificanti tratti dal Corano 
con fantasiose leggende bibliche, con storie arabe e 
persiane preislamiche, con narrazioni escatologiche e 
cosmologiche basate su tradizioni inventate, con ro- 
manzi sentimentali dalle implicazioni religiose e con 


etimologie popolari che non lasciavano alcun dubbio 
irrisolto. Tra il pubblico, costoro erano più stimati dei 
teologi, che li condannavano per aver alterato la tradi- 
zione religiosa; erano avversati anche dai sufi, secondo i 
quali tali individui non comunicavano esperienze misti- 
che reali. Più di una fonte riporta le pratiche cui ricor- 
revano per impressionare l’uditorio: si dipingevano il 
volto, si provocavano ad arte il pianto, facevano gesti 
istrionici, correvano su e giù dalle scale del pulpito, lo 
percuotevano e si lanciavano persino a terra dal pulpi- 
to. Tali narratori erano molto diffusi in Iraq, in Persia e 
nell'Asia centrale, mentre ve n’erano relativamente po- 
chi nello Higiaz e nell'Africa settentrionale musulmana. 
Quale che sia l'esattezza di tali racconti, è evidente che 
i narratori religiosi popolari, al pari dei frati del Cristia- 
nesimo medievale, gettarono un ponte tra l’avulso esta- 
blisbment religioso intellettuale e il popolino analfabe- 
ta, che necessitava di essere guidato spiritualmente e 
istruito in termini che fosse in grado di comprendere. 

Quando i Safavidi (1500-1732) stabilirono che la Si‘a 
divenisse il culto ufficiale in Persia, la narrazione orale 
fu uno dei mezzi cui ricorsero per diffondere tale mes- 
saggio. Ciò sembra aver incentivato lo sviluppo e la 
specializzazione della narrativa orale che, a giudicare 
dalle fonti, è stata fiorente in Persia dal XVI fino all’ini- 
zio del XxX secolo. Se ne descrivono qui di seguito i tre 
generi più rilevanti. 

Il rawza-bvani iniziò con letture pubbliche dal 
Ruwsat al-fubada (Il giardino dei martiri), una raccolta 
di storie di Husayn Va'iz Kasifi (morto nel 910 eg. / 
1504-1505 d.C.) riguardanti imam Sf'iti. Il rawza-bvani 
si spostò presto dalle moschee e dai luoghi pubblici al- 
le case private, divenendo parte integrante della vita re- 
ligiosa ed è ancora molto diffuso in Iran. Un altro gene- 
re di narrativa religiosa orale, attualmente più raro, 
consiste in una varietà di narrazione figurativa detta 
parda-dirî. Lavorando in coppia, i narratori impiegano 
grandi tele su cui sono raffigurati imam che combatto- 
no contro gli avversari degli $î'iti. Le tele vengono len- 
tamente srotolate o scoperte via via che il racconto pro- 
cede, in un misto di prosa e versi. Vi è infine il subanva- 
rî, che ebbe origine in epoca safavide ed è quasi scom- 
parso in Iran. Il subanvari, che probabilmente derivava 
da un’antica rivalità tra narratori religiosi $i'iti e sunni- 
ti, era una gara in cui due cantastorie tentavano di su- 
perarsi reciprocamente, improvvisando versi di lode 
per gli imam e di condanna per i sunniti. Le contese 
avevano usualmente luogo nei caffè ed erano molto in 
voga durante le notti del Ramadan. 

Tra i sunniti della Turchia ottomana e tra le popola- 
zioni altaiche di lingua turca dell’Asia centrale la narra- 
tiva religiosa era poco diffusa. Si ritiene che i medda 
(narratori drammatici) turchi fossero in origine canta- 


storie religiosi; viaggiatori del XIX secolo riferiscono di 
aver ascoltato racconti religiosi popolari a Kabul e a 
Bukhara. Tale pratica è ormai quasi scomparsa dall’I- 
slam sunnita, ma è ancora viva tra le comunità Sf'ite ira- 
chene, anatoliche e iraniane, dove è presente una va- 
riante del rawza-bvdni: si recitano passi dai meagtal (testi 
che narrano il martirio degli imam), in genere durante i 
primi dieci giorni di Muharram, il primo mese dell’an- 
no lunare musulmano. [Vedi anche TA‘ZIYA]. 
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WILLIAM L. HANAWAY, JR. 


TUSI, NASIR AL-DIN (597-672 eg. / 1201-1274 
d.C.), più estesamente Muhammad ibn Hasan, filosofo, 
teologo, matematico, astronomo e statista persiano 
Si‘ita. Come spesso avviene nell’ambito della cultura e 
del periodo, notizie precise relative alla sua vita sono 
scarse e sono per di più offuscate da considerazioni po- 
litico-religiose. Nacque a Tis (nell’Iran nordorientale; 
egli è quasi l’unico dei molti famosi nativi della città ad 
essere indicato con il semplice aggettivo #57), e appar- 
teneva indubbiamente a una famiglia $i'‘ita, forse ismai- 
lita. A una precoce attitudine a tutte le discipline dell’e- 
poca fece seguito la specializzazione in matematica, 
astronomia e filosofia, e in quest’ultima divenne un de- 
voto studioso delle opere di Ibn Sina (Avicenna). Per 
un periodo imprecisato, ma probabilmente dai suoi 
primi vent'anni fino ai tardi cinquanta, fu al servizio 
dell’Isma‘iliya in diverse parti dell'Iran, in particolare 
presso un colto governatore del Quhistan, e infine nella 
grande fortezza di Alamùt. Quando quest’ultima venne 
presa durante l’invasione mongola di Hulagu (nel 1257 
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circa), si inserì nel nuovo sistema politico come uno dei 
tanti musulmani Si'‘iti (e membri degli altri gruppi poco 
fedeli al vecchio regime) che aiutarono a condurre i 
Mongoli all’annientamento del califfato sunnita e a 
prendere il controllo della cultura e dei territori islami- 
ci. Durante gli ultimi otto anni di vita, tornò ad occu- 
parsi di scienza ed ebbe il sostegno dei Mongoli in uno 
splendido osservatorio a Maragha, nella provincia per- 
siana nordoccidentale dell’ Azerbaigian. Qui realizzò lo 
Zig-i Il-Hanî («Tavole di Il-Hani»: I/-Han era un titolo 
dei primi dominatori mongoli dell'Islam), un’autorevo- 
le serie di calcoli astronomici e astrologici. Si ritiene 
che nei suoi ultimi giorni si sia avvicinato al Sufismo. 
Morì a Bagdad, nell’odierno Iraq, che all’epoca era an- 
cora un'importante metropoli culturale. 

Oltre cento opere di lunghezza variabile, per lo più 
in arabo classico, lingua franca dei paesi islamici, sono 
comunemente attribuite a Tusi, ma si ritiene che meno 
di venti siano sopravvissute più o meno integre (la bi- 
bliografia islamica è ancora piuttosto imprecisa, parti- 
colarmente in Iran, dove i migliori manoscritti sono 
spesso non catalogati, proprietà di privati). I suoi scrit- 
ti riguardano tutti i suoi vari ambiti di interesse di cui si 
è detto sopra. 

L'importanza di Tusi nell’ambito religioso consiste in 
parte nel fatto che egli fu uno dei più acuti e istruiti teo- 
logi Si‘iti, in parte nel suo modo di applicare idee e me- 
todi filosofici essenzialmente non islamici a contesti e 
questioni islamiche, ma soprattutto nel suo diretto 
coinvolgimento nella crisi politico-religiosa della sua 
epoca. Dei suoi molti contemporanei celebri, qualcuno 
(per es. Sa‘di) cercò rifugio nei viaggi, nel totale isola- 
mento e nell’attività letteraria, mentre altri (per es. Ga- 
lal al-Din Rumi) si immersero totalmente nella vita mi- 
stica. Tùsi può essere più propriamente paragonato a 
un intellettuale tedesco o russo, sensibile, incline alla 
religiosità, che in qualche modo rimase a galla nel mez- 
zo delle tempeste dei decenni successivi al 1920, senza 
alcuna seria consapevolezza di aver perso molti dei pro- 
pri sostegni morali. Le sue tarde parole di apologia per 
i compromessi che caratterizzarono la prima parte del- 
la sua vita possono essere sincere o meno, ma i lettori 
moderni potranno sentirsi più vicini a lui di quanto non 
lo fossero i loro predecessori. 
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Rypka, Collection of Articles on Persian and Tajik Literature, 
Praha 1967. Cfr. anche opere classiche di riferimento per l’isla- 
mistica, come The Encyclopaedia of Islam, Leiden 1913-1934. 

Le due opere di Tusi edite, come ho già avuto modo di dire, 
sono persiane, entrambe di carattere filosofico e fornite di un 
soddisfacente apparato di riferimento. La prima opera è G.M. 
Wickens (cur. e trad.), The Nasirean Ethics, London 1964. Il tito- 
lo non rende giustizia all'’ampiezza del contenuto, che tratta di fi- 
losofia, psicologia, sociologia, economia e politica, sempre nel- 


l'ambito di un orizzonte culturale islamico, ma spesso con una 
forte impronta personale. L'opera contiene anche un celebre 
esempio della sua apologia. Questa versione è stata poi usata co- 
me base per la prima edizione scientifica in persiano: M. Minovi 
et al., Ablag-i Nastri, Tehran 1977-1981. La seconda opera è 
VLA. Ivanov (cur. e trad.), Rawdatu't-Taslim, Commonly Called 
Tasawwurit, Leiden 1950. 


G.M. WICKENS 


‘ULAMA'’ (i sapienti), gli studiosi di religione dell’I- 
slam, i guardiani, i trasmettitori e gli interpreti delle sue 
scienze, delle sue dottrine e della sua legge. Essi sono 
inoltre i principali garanti della continuità della storia 
spirituale e intellettuale della comunità islamica. Il ter- 
mine è generico e indica tutti coloro i quali coltivano le 
discipline religiose o adempiono a certe funzioni prati- 
che, come i giudici. [Vedi anche la tavola 1, con l’elen- 
co dei titoli attribuiti agli “u/21724’]. 

Gli ‘ulama’ sono per definizione gli eredi dei profeti: 
la loro comparsa come gruppo distinto segue, dunque, 
la morte di Muhammad e la conclusione della rivelazio- 
ne. Il Corano, tuttavia, indica la necessità e la superio- 
rità di una classe colta e, in numerosi versetti, elogia la 
virtù della conoscenza (‘/2). Il termine ‘ulama’ compa- 
re nella sura 35,28, anche se, ovviamente, con un signi- 
ficato diverso da quello che l’uso successivo gli ha con- 
ferito. Anche alcune espressioni come «gli uomini di 
solida scienza» (3,7), «quelli che prima ricevettero il 
Monito» (16,43), «coloro a cui fu data la scienza» 
(58,11) sono state interpretate come riferimenti agli 
‘ulama’. Numerose frasi del Profeta definiscono il com- 
pito e il rango degli ‘u/47724°: oltre ad essere «gli eredi 
dei profeti», vengono descritti come «i migliori della 
mia comunità», «i fiduciari dei profeti» (nel senso che 
sono i depositari delle leggi promulgate dai profeti), «i 
fiduciari di Dio per la sua creazione», «le lampade del- 
la terra» (in quanto essi dissipano le tenebre dell’igno- 
ranza con la loro conoscenza) e «equivalenti ai profeti 
dei figli d'Israele» (per statura e autorità). L'autenticità 
di queste espressioni è stata messa in dubbio, ma il loro 
contenuto ha plasmato l’immagine degli ‘ulama’ e il lo- 
ro ruolo nella società musulmana. 


Per incontrare alcuni precedenti della classe dei sa- 
pienti dell’Islam si può forse risalire all’45/ 4/-suffa («la 
gente della panca»), un gruppo che solitamente si rac- 
coglieva all’esterno della moschea di Medina per ap- 
profondire le conoscenze religiose e da cui ebbero ini- 
zio le linee di trasmissione dei primi autorevoli esegeti 
del Corano, della tradizione profetica e della legge. Al- 
tri precedenti possono ritrovarsi in alcuni individui che 
eccelsero in un particolare campo della conoscenza (co- 
me Ibn ‘Abbas, descritto dal Profeta come «il più ec- 
cellente degli esegeti»). Ma soltanto nel IX secolo si co- 
stituì un gruppo ben distinto di sapienti, con il titolo di 
‘ulama’. Questo fenomeno si accompagnò all’elabora- 
zione e alla differenziazione delle varie branche della 
scienza religiosa, all'enorme espansione dell’Islam al di 
fuori della penisola arabica e alla veloce conversione di 
popoli non arabi (molto alta fu la presenza di iraniani 
fra gli ‘lama’ nel periodo di formazione del pensiero 
islamico). Ma la spinta maggiore per la comparsa degli 
‘ulama’ come classe fu il desiderio della comunità di co- 
dificare le disposizioni della legge islamica, dal momen- 
to che l’interesse principale degli ‘u/2124’ era proprio la 
legge, di cui tutti gli altri argomenti erano virtualmente 
delle appendici. La giurisprudenza è rimasta il nucleo 
del curriculum formativo degli ‘ularz4’ fino ai giorni 
nostri. 

Diverse spiegazioni sono state proposte per spiegare 
la comparsa della madrasa, l'istituzione scolastica pre- 
posta all’istruzione e alla formazione degli ‘u/2724’, ma, 
una volta formata e diffusa in tutto il mondo islamico, 
la mzadrasa rimase sostanzialmente stabile e la sua resi- 
stenza ai cambiamenti divenne uno degli elementi es- 
senziali della capacità degli ‘ul4rz4’ di essere i garanti 
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della continuità. La mz4drasa prevede una gerarchia di 
classi che vanno dal mubtadt’, il principiante, fino al 
mudarris, il professore di legge qualificato; gli stadi in- 
termedi sono mutawassit (intermedio), muntabi (fina- 
le), mzuftd (docente), mu 7d (ripetitore) e "47 mudarris 
(professore supplente). 

Due elementi costituiscono il nucleo dell’istruzione 
della mzadrasa: lo studio dei testi e il rapporto personale 
fra studenti e insegnanti. A partire dall’xI secolo, quan- 
do fu completata l’elaborazione della maggior parte 
della legge, furono i testi, piuttosto che gli argomenti 
trattati, a definire il programma scolastico. Il testo di- 
venne oggetto di assimilazione, discussione, elaborazio- 
ne, commento e critica, così che gran parte degli scritti 
degli ‘ulama’ riguardava glosse e commenti sui testi del 
corso di studi. 

Il rapporto fra insegnante e studente rappresenta 
qualche cosa di più che la semplice trasmissione di una 
certa quantità di nozioni. Vengono infatti trasmessi an- 
che una visione del mondo, un preciso metodo di pen- 
siero e un senso di identità corporativa. Per questa ra- 
gione i contatti fra insegnanti e studenti sono regolati 
da precise norme di etica e di comportamento, codifi- 
cate in un certo numero di manuali. I due elementi ab- 
binati, il testo e l'insegnante, sono infine registrati in un 
documento, detto saz4d oppure i$4z4, in cui viene atte- 
stata la competenza dello studente a insegnare vari libri 
ed è elencata la catena completa delle personalità auto- 
revoli della scuola, a cui viene aggiunto il suo nome co- 
me ultimo anello di congiunzione. 

Gli ‘ulama’ possono essere definiti come un'unità so- 
ciale, perché coltivano e trasmettono la cultura religio- 
sa (oltre ad adeguare la loro vita a quella cultura: ‘il 
deve essere sempre complementare ad ‘27742, la «prati- 
ca») e sono preposti a una varietà di funzioni pratiche 
che li rende indispensabili alla società tradizionale. Ol- 
tre a predicare e a guidare le preghiere nella moschea 
(compito spesso delegato, nelle mosche più piccole e 
meno prestigiose, a studenti più giovani), essi agiscono 
da giudici, notai e testimoni in tutte le più importanti 
transazioni commerciali e civili, e ancora come arbitri 
nelle dispute popolari. Tutte queste attività creano una 
speciale familiarità fra loro e il resto della società (in 
particolare con la classe urbana mercantile e artigiana), 
che invece in genere manca nei rapporti fra lo Stato e i 
suol sottoposti. 

Nei primi tempi gli ‘ulazz4’ (come i sufi) non riceve- 
vano, a quanto sembra, uno stipendio né chiedevano 
un onorario per le funzioni svolte, e ancora oggi alcuni 
‘ulama’, particolarmente in campagna, continuano a 
guadagnarsi da vivere svolgendo un'attività profana. 
Nonostante alcuni sospetti iniziali, divenne presto una 
consuetudine che gli ‘#/2774’ chiedessero un compenso 


per le loro funzioni notarili e per i loro pareri legali 
(fatwàa), e che accettassero uno stipendio, ricavato dalle 
donazioni fatte alle istituzioni scolastiche. Poiché que- 
sti stipendi non erano sempre generosi, era spesso ne- 
cessario arrotondarli con entrate provenienti da qual- 
che altra fonte: le biografie degli ‘#/2724’ riferiscono 
molto spesso delle loro difficoltà materiali. Si racconta 
anche, tuttavia, di alcuni ‘u/ar24’ che hanno accumula- 
to ingenti ricchezze, soprattutto quando la cultura reli- 
giosa e il prestigio divenivano eredità di famiglia. 

La teoria politica islamica, soprattutto quella elabo- 
rata dalla corrente sunnita, finì presto per accettare le 
varie dinastie (spesso di origine militare) che, dal X se- 
colo in poi, giunsero al potere nei territori islamici: la 
ribellione venne equiparata alla irreligiosità. Nonostan- 
te ciò, gli “ulamza’ a volte agirono da portavoce dello 
scontento popolare. Era inoltre radicata la convinzione 
che gli lama’ dovessero evitare legami troppo stretti 
con lo Stato e i suoi rappresentanti, per poter mantene- 
re quel grado superiore di religiosità su cui doveva fon- 
darsi il loro insegnamento. Una tradizione, spesso cita- 
ta, affermava che la successione che collegava gli ‘u/a- 
mà’ ai profeti era condizionata dalla «mancanza di rela- 
zioni con il sultano». Coloro che mancavano a questo 
precetto furono aspramente criticati dal famoso al- 
Gazali (morto nel 1111) come «studiosi motivati dalla 
mondanità» (‘ulama’ al-dunyà) o «studiosi del demo- 
nio» (‘ulamà’ al-si°), di fronte agli «studiosi spiritual- 
mente motivati» (‘ul4r24’ al-abira), ossia coloro che evi- 
tavano ogni forma di connivenza con il potere politico. 
Qualche forma di rapporto con lo Stato era, tuttavia, 
inevitabile nel caso di attività — soprattutto nel campo 
dell’amministrazione della giustizia — che erano pro- 
priamente di competenza dello Stato: così sotto gli Ot- 
tomani tutti gli ‘ulama’ divennero parte effettiva della 
burocrazia statale, perdendo del tutto la loro autono- 
mia. 

Si è spesso pensato che fra gli ‘u/274’ e i sufi, l’altra 
grande classe di specialisti religiosi della società musul- 
mana, esistesse un attrito fondamentale e insanabile. I 
dati storici complessivi, invece, mostrano che esisteva 
una sorta di rapporto simbiotico fra di loro: mentre gli 
‘ulama’ coltivavano lo “lm, la conoscenza formale ac- 
quisita attraverso l'applicazione intellettuale, i sufi per- 
seguivano la m4a‘rifa, la conoscenza interiore derivata 
dalla purezza di cuore. Gli ‘ul2zz4’ erano detti «studio- 
si dell’essoterico» (‘ulamza’ al-zàhîr) e i sufi «studiosi 
dell’esoterico» (‘ulamza’ al-batin): la sfera della religione 
doveva comprendere armoniosamente gli interessi dei 
due gruppi. Il Sufismo veniva spesso insegnato nella 
madrasa e, per converso, i sufi riconoscevano l’autorità 
degli ‘#lamà’ in materia giuridica. Dal Xv secolo in poi 
si diffuse fra gli ‘u/42r24’, specialmente in India e nel- 


l'Impero ottomano, la consuetudine di affiliarsi a qual- 
cuno degli ordini sufi, in genere alla Nag$bandiya. Chi 
in questo modo affiancava la dottrina formale al Sufi- 
smo veniva chiamato «possessore di due ali» (dz 4/- 
gandbayn). 

Nei tempi moderni l’autorità degli ‘u/4,74’ nella so- 
cietà musulmana ha generalmente perduto prestigio. 
La secolarizzazione crescente della legge e della cultu- 
ra li hanno privati di molte delle loro più importanti 
funzioni, tanto che in alcuni casi sono divenuti poco 
più che dignitari stipendiati dallo Stato, con responsa- 
bilità unicamente di culto e cerimoniali: una mente 


TAVOLA 1. Glossario dei titoli attribuiti agli ‘“ulama’. 





Abznd: titolo che in origine indicava studiosi di eccezionale me- 
rito, soprattutto in Iran. Fu in seguito svalutato, divenendo 
termine peggiorativo per indicare il livello più basso degli 
“ulamà’. Da esso è derivato il temine cinese 4bung, che indica 
qualsiasi funzionario religioso musulmano. 

Ayatollab («segno di Dio»): titolo di origine recente, attribuito in 
Iran ai sapienti Si‘iti del rango più elevato. 

Fagih: indicava in origine chi possedeva una conoscenza vasta e 
completa della religione. Con questo significato compare in 
numerosi racconti tradizionali, concernenti il Profeta, che si 
riferiscono alla condizione generale degli ‘u/224°. In seguito 
finì per indicare uno specialista della giurisprudenza islamica 
(figh). 

Huggat al-Islîm («prova dell’Islam»): titolo in origine riservato ai 
sapienti di eccezionale levatura. Oggi indica, in Iran, gli stu- 
diosi di posizione inferiore al mu$gtahid. 

Imim Gum'a: la guida della preghiera collettiva del venerdì a 
mezzogiorno. 

Hatîb: colui che pronuncia il sermone (butba) del venerdì. 

Marga”-i taglid («fonte di imitazione»): il mugtabid che ogni fe- 
dele si‘ita deve seguire in tutti i dettagli della legge religiosa. 

Mawlana («nostro maestro»): titolo di rispetto per un sapiente 
anziano. 

Matwlawi: variante del precedente, usato nell’Asia meridionale e 
in Afganistan per indicare qualsiasi funzionario religioso. 

Mufti: giureconsulto che esprime opinioni vincolanti in materia 
giuridica. 

Mugtabid: colui che esercita l’igrihéd, cioè la ricerca dell’inter- 
pretazione corretta per ricavare le norme giuridiche particola- 
ri dai princìpi della legge islamica. 

Mullà: in origine probabilmente forma corrotta dell’arabo 
mawla («maestro»), ha avuto la stessa storia semantica di 4b#nd. 

Oddi: giudice che applica la legge islamica. 

Sayb («anziano»): titolo di rispetto, usato specialmente nelle re- 
gioni di lingua araba, senza specifico riferimento all’esercizio 
di alcuna particolare funzione. 

Sayb al-Islam: il principale dignitario religioso di una città mu- 
sulmana in Iran e nell'Asia centrale; nell’uso ottomano: il ca- 
po di un'intera gerarchia di sapienti. 

Wa'iz: predicatore. 
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ambiziosa e di una certa levatura ha oggi pochi stimo- 
li per ambire al titolo di “#/21:4°. Anche la comparsa di 
alcuni movimenti islamici che ignorano gli ‘ul2r24’, o 
addirittura li criticano accusandoli di fallimento, di ri- 
stagno intellettuale e di passività politica, ha minato la 
loro posizione presso la massa dei credenti. In alcuni 
casi, tuttavia, gli ‘4/4:74’ hanno addirittura collaborato 
con questi movimenti critici nei loro confronti, come 
verso la fine del xx secolo in Siria, dove ‘u/474’ cele- 
bri si sono uniti ai Fratelli Musulmani. Alcune iniziati- 
ve indipendenti di ‘#/42:24’ che si sono impegnati in 
politica fondando autonomi partiti, come il Nahdatul 
Ulama in Indonesia o la Gami‘at al-Ulama’ nel Paki- 
stan, non hanno avuto particolare successo. Un’ecce- 
zione, rispetto a questa generale tendenza a un’in- 
fluenza sempre più limitata, è il caso dell'Iran, dove 
gli ‘ulama’ non soltanto hanno contrastato l’orienta- 
mento dello Stato verso la secolarizzazione, ma hanno 
anche guidato una rivoluzione vittoriosa e fondato 
una Repubblica islamica, grazie a numerosi fattori 
particolari, come l'autonomia organizzativa degli ‘u/4- 
md’ iraniani già nel periodo prerivoluzionario e il cari- 
sma personale dell’imam Khomeini. Non è da esclu- 
dere che la spinta verso un rinnovamento dell’Islam 
possa aumentare in futuro il prestigio e la posizione 
degli ‘ulamd’. 

[Vedi anche IGTIHAD; MADRASA; MOSCHEA; 
QADI; e SAYH AL-ISLAM]. 
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‘UMAR IBN AL-HATTAB (assassinato nel 23 eg. / 
644 d.C.), secondo califfo e fondatore dell’Impero ara- 
bo musulmano. Nato nella Mecca pagana, riconobbe la 
missione di Muhammad come profeta di Dio prima 
dell'emigrazione (4igra) della comunità musulmana a 
Medina. Più tardi Muhammad ne sposò la figlia Hafsa, 
il cui nome è legato alla collazione del Corano. La fama 
di ‘Umar come califfo (634-644) risiede nel suo gover- 
no energico e nei suoi consigli scaltri durante l’espan- 
sione della comunità di Medina, che alla fine si tra- 
sformò in una struttura imperiale, sostituendo nel Me- 
dio Oriente il potere bizantino e quello persiano. 

I racconti tradizionali lo presentano come l’iniziatore 
di un grande numero di istituzioni e di imprese, ma gli 
studiosi moderni non sono in grado di distinguere le 
azioni di ‘Umar da quelle che vanno invece attribuite a 
periodi successivi. Egli adottò il titolo di Amir al- 
Mu'minin («consigliere dei credenti»), al posto del tito- 
lo di Halifat Rasul Allah («successore del Messaggero di 
Dio»), già utilizzato dal suo predecessore Abi Bakr: 
questa scelta indica certamente il sorgere di una comu- 
nità permanente, cosciente di sé, anche se non ancora la 
nascita di una carica politica chiaramente definita. Sem- 
bra sicuro che ‘Umar inaugurò l’istituzione dei fondi di 
dotazione religiosi (42094/, plurale di wag), dapprima 
nelle proprie terre di origine, poi nei territori conquista- 
ti in Iraq, le cui rendite dovevano essere usate a benefi- 
cio delle future generazioni di musulmani. Probabil- 
mente istituì anche le preghiere (4/-taràwib) durante il 
Ramadan, il mese del digiuno, inaugurò il pellegrinag- 
gio obbligatorio (hag$) e fissò la Higra come inizio del- 
l'era musulmana (622 d.C.). Di origine più incerta sono 
le punizioni specifiche per l’ubriachezza, l’adulterio e la 
satira eccessiva; particolarmente controversa è, infine, la 
cosiddetta Convenzione di ‘Umar, che stabilisce le nor- 
me fiscali, religiose e civili riguardanti la popolazione 
non musulmana. Il documento è quasi certamente una 
miscellanea, in cui soltanto i regolamenti fiscali e religio- 
si appartengono al tempo di ‘Umar. 
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‘UMAR TAL (1794/7-1864), conosciuto nel Fita co- 
me al-Hagg ‘Umar ibn Sa‘id ibn ‘Utman di Gede; intel- 
lettuale e capo militare nel Sudan centrale e occidenta- 
le. Nato a Futa Toro, uno Stato di etnia Fulbe situato 
nel centro della vallata del fiume Senegal, ‘Umar si co- 
struì dapprima una solida fama compiendo il pellegri- 
naggio a Mecca e Medina per ben tre volte, negli anni 
1828-1830. Negli stessi anni riuscì ad ottenere la carica 
di supremo rappresentante (balifa) in Africa occidenta- 
le dell’ordine islamico Ti$aniya, fondato in Africa set- 
tentrionale nel xvm secolo. Con queste credenziali, 
‘Umar tornò in Africa occidentale, visitò le capitali dei 
principali Stati islamici, attrasse a sé un seguito di di- 
scepoli, donne e schiavi e si fece una reputazione come 
brillante studioso, operatore di miracoli e stratega mili- 
tare. Buona parte di questa sua fama si consolidò du- 
rante un soggiorno di sette anni a Sokoto, la capitale 
della confederazione islamica della Nigeria settentrio- 
nale. Nel 1839, ‘'Umar si recò nell’entroterra del delta 
del Niger, governato da uno Stato islamico fulbe chia- 
mato califfato di Hamdullahi. Nel 1840, si stabilì nel 
Futa Jalon, uno Stato anch'esso fulbe, nelle montagne 
della Guinea. Nella piccola città di Jegunko insegnò, 
organizzò la sua comunità nascente e completò la sua 
opera maggiore, Rizza, che viene utilizzata ancora 0g- 
gi nella formazione dei religiosi della Tiganiya. 

A partire dal 1846, ‘'Umar prese ad orientare il suo 
pensiero in direzione di un $:h4d4 militare, o guerra con- 
tro gli infedeli. Avviò pertanto una campagna di reclu- 
tamento nella sua terra originaria, il Futa Toro. Poi 
spostò la sua comunità, ormai in piena espansione, a 
Dingiray, una località situata nella parte orientale del 
Futa Jalon sotto il controllo del re di Tamba, di etnia 
mandinka. A Dingiray le armate di ‘Umar ammassaro- 
no armi e costruirono fortificazioni, creando così le 
premesse per un conflitto con i Mandinka. Le vittorie 
che riportarono su Tamba nel 1852-1853 lanciarono il 
gihad, consolidando la fama di ‘Umar come capo mili- 
tare e attirando migliaia di nuove reclute. 

Successivamente ‘Umar guidò le sue armate verso 
nord, nell’alta valle del fiume Senegal. Con un esercito di 
circa 15000 uomini sconfisse il regno di Karta, governato 
da un’etnia bambara che dominava l’alta valle del fiume 
da decenni. Nel 1857, prese d’assedio Medine, uno stan- 
ziamento da poco creato dall’espansione francese, ma 
soffrì pesanti perdite da parte del governatore Louis 
Faidherbe, giunto dalla costa con nuove truppe. ‘Umar 
allora radunò i sopravvissuti nell’est, e nel 1858-1859 
tornò all’ovest per condurvi una intensa campagna di re- 
clutamento lungo la vallata del fiume. Grazie al nuovo 
esercito, sconfisse il ricostituito regno bambara di Segu, 
nel Niger centrale, e mise la città omonima a capitale del 
suo esteso ma poco organizzato Stato. 


Nel 1862, ‘Umar guidò il grosso delle sue truppe 
contro il califfato di Hamdullahi, per vendicarsi dell’al- 
leanza che questo Stato aveva stretto con quello di Segu 
contro il gh 44. Ottenne una vittoria iniziale, ma i Fulbe 
di Hamdullahi, con l'appoggio degli ecclesiastici kunta 
di Timbuctù, si rivoltarono nel 1863 e annientarono le 
forze di ‘Umar, che venne ucciso nel 1864. Il suo $:h44 
a questo punto ebbe termine, ma la fragile forza politi- 
ca che aveva creato durò fino alla conquista francese, 
un trentennio dopo. A capo di questo Stato, con capita- 
le Segu, salì il figlio maggiore di ‘Umar, Ahmad, comu- 
nemente chiamato Amadu Seku. 

Lo schema di base del $:54d4 di ‘Umar consisteva nel 
reclutare uomini e nel procurarsi armi nelle regioni oc- 
cidentali del Senegal e del Futa Jalon, e di portare poi la 
guerra a oriente, contro i Mandinka e i Bambara. 
‘Umar contava particolarmente sull’appoggio dei mu- 
sulmani delle regioni occidentali che, come lui, erano 
cittadini insoddisfatti degli Stati fulbe di Futa Jalon, 
Bundu e Futa Toro. Si batteva contro quelle popolazio- 
ni che, in linea generale, potevano essere classificate co- 
me non musulmane e responsabili di aver bloccato l’e- 
mergere dell'Islam nel Sudan occidentale. I Bambara di 
Segu, in particolare, erano noti per la loro fede «paga- 
na». La campagna contro Hamdullahi, invece, non fa- 
ceva parte dell’originario progetto del $:h44. Quando 
‘Umar decise di intraprenderla scrisse una lunga apolo- 
gia per giustificare la sua azione, e il dissenso prodotto 
dal conflitto che vedeva musulmani contro musulmani, 
e Fulbe contro Fulbe, fu una spinta alla rivolta del 
1863-1864. 

La struttura di base del g:h4d4 di ‘'Umar contrasta sia 
con l’esperienza dei precedenti 544 guidati dai Fulbe 
sia con gli Stati (Sokoto, Hamdullahi e i due Futa) che 
ne derivarono. Lo schema precedente consisteva di ri- 
voluzioni interne, dirette contro le classi dirigenti «pa- 
gane» o soltanto nominalmente musulmane, e di una 
successiva espansione all’esterno. Questo modello ven- 
ne codificato negli scritti della classe dirigente sokoto e 
adottato da ‘'Umar stesso nei suoi scritti. Tuttavia, 
‘Umar non poteva guidare una seconda rivoluzione in- 
terna nella sua terra d’origine, e per questa ragione de- 
cise di reclutare sostenitori nell’ovest e di combattere 
invece nell’est. Fu autore di grandissimi successi milita- 
ri, ma gettò poche basi per la creazione di un’ammini- 
strazione islamica o per rendere possibile l’integrazione 
o la conversione dei nuovi sudditi, tant'è che il suo ven- 
tennio di guerra ha lasciato impressioni discordanti: 0g- 
gigiorno, in Senegal ‘'Umar è considerato l’eroe della 
crociata islamica, mentre in Mali è visto come un inva- 
sore che si serviva dell'Islam come pretesto. 

Per i musulmani di tutte le confessioni dell’ Africa oc- 
cidentale, ‘Umar costituì un precedente durevole: die- 
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de l'esempio di un’emigrazione (bigra in arabo, fergo in 
fulfulde) intesa a sfuggire all’espansione europea. Nella 
disperata campagna di reclutamento condotta nel 
1858-1859, esortò i musulmani del Senegal a lasciare 
una terra che era stata «inquinata» dall’espansione 
francese. Il figlio Amadu seguì il suo esempio nell’ulti- 
mo decennio del xTx secolo, al tempo della conquista 
francese dell’interno, e altri capi musulmani, come il 
califfo del Sokoto nel 1903, agirono nello stesso modo: 
si spostarono verso est, lungo le vecchie strade di pelle- 
grinaggio, in cerca di posti dove i fedeli potessero con- 
servare la forma islamica dello Stato e della società. 
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UMMA, termine arabo per «gruppo» o «popolo», usa- 
to nel Corano con il significato di «comunità religiosa». 
L'ideale di una uma muslima, una «comunità sotto- 
messa a Dio», unificata, giusta e devota è centrale nella 
visione religiosa islamica. Abramo pregava affinché la 
sua posterità fosse una comunità di questo tipo (sura 
2,127-29) e Muhammad condivideva la visione di A- 
bramo quando organizzò la sua 2724. I fondamenti, i 
limiti e il carattere di questa 7724 in quanto entità re- 
ligiosa e politica vennero fissati durante i primi secoli 
della storia islamica, che mantennero come esempio 
ideale e normativo la urzzz4 del tempo del Profeta e 
quella dei primi quattro califfi. Molti dei dibattiti con- 
temporanei fra musulmani si incentrano su come realiz- 
zare nell’ordine politico questo ideale e su come rap- 
portarlo con l’idea di nazionalismo. 

Nel Corano. Forse perché connesso con la radice 
araba ur, «madre», e con imzdm, «capo», umma è in 
genere considerato un vocabolo estraneo sia all’ebrai- 
co che all’aramaico. Sebbene raro, l’uso ebraico del 
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termine suggerisce che urz724 entrò forse nella lingua 
araba per designare una confederazione tribale in 
Arabia. La forma aggettivale, uz277 compare sei volte 
nel Corano, due volte riferita a Muhammad (7,157 e 
158). Per i musulmani il termine significa «illettera- 
to», a indicare che il Corano non è di un autore uma- 
no, ma l’aggettivo probabilmente significa «privo di 
Scrittura, Gentile», riferendosi agli Arabi privi del te- 
sto sacro. Nelle rare occasioni in cui compare nella 
poesia araba preislamica, 724 ha già il significato di 
«comunità religiosa». 

Il termine compare sessantaquattro volte in sessanta- 
due versetti coranici, rivelati nel periodo meccano me- 
dio e in quello tardo, e nel periodo medinese. Verso la 
fine del periodo medinese, il termine si riferisce esclusi- 
vamente alla ur7z4 dei musulmani, anche se le antiche 
connotazioni che provengono dalla storia della salvezza 
coranica non sono mai andate perdute. Secondo questa 
storia della salvezza, Dio, se lo avesse voluto, avrebbe 
fatto del genere umano una sola 72724 (16,93; 42,8); in- 
vece creò un certo numero di w7774, ciascuna con i 
suoi caratteristici riti religiosi (22,34 e 67). La durata 
della vita di ciascuna wma è fissata da Dio (7,34) e 
molte sono già scomparse (2,134 e 141). La storia uma- 
na è perciò un ciclo che ripete continuamente la rivela- 
zione divina a umzzia successive, ciascuna delle quali ha 
avuto un messaggero (16,36), testimone (4,41) o ammo- 
nitore (35,23s.), contro i quali si sono spesso sollevate 
opposizioni (29,18; 40,5) che, nel loro contrasto, si ri- 
chiamavano alle pratiche religiose degli antenati 
(43,22s.). Una parte degli Ebrei e dei cristiani sono ri- 
masti una 47274 retta (3,113), ma molti di loro si sono 
opposti alla rivelazione. La missione di Muhammad era 
quella di concludere questo ciclo. Anche la urzzia di 
Muhammad all’inizio subì questa vicenda di contrap- 
posizioni, ma alla fine emerse come singolare (3,104), 
centrale (2,143) e suprema (3,110). 

Nella «Costituzione di Medina», un accordo tra il 
Profeta e la popolazione di Medina fatto dopo il suo ar- 
rivo in città, nel 622, sia i musulmani meccani, sia quel- 
li medinesi costituirono una sola 7724, in cui vennero 
severamente ridimensionati i precedenti rapporti di fe- 
deltà tra consanguinei. Non è chiaro se i sostenitori 
ebrei di Muhammad fossero considerati appartenenti a 
questa 72714, ma in una clausola posteriore gli Ebrei 
sono dichiarati parte di una comunità separata, con una 
religione separata (dir). 

Dieci anni dopo, al tempo della morte di Muham- 
mad, il termine wr7z4 indicava esclusivamente la co- 
munità religiosa dei musulmani. Molto netta fu la rot- 
tura cosciente con i precedenti legami di parentela, allo 
scopo di fondare una comunità sulla base dell’identità 
religiosa. Sebbene Mecca e Medina avessero il posto 


d’onore, la comunità non si identificava con una speci- 
fica area geografica ed era potenzialmente da conside- 
rarsi nell’insieme. Al suo centro c’era un forte senso di 
egualitarismo e una spinta impellente verso l’ordina- 
mento collettivo di tutto il genere umano. 

La comunità di Muhammad. L'espressione wm724 
mubammadiya («comunità di Muhammad») non è co- 
ranica, ma divenne comune con lo stabilizzarsi del si- 
gnificato di uz2r24 nel senso di corpo separato fondato 
da Muhammad. Tre aspetti fondamentali del concetto 
di umrmea di Muhammad ebbero grandi conseguenze 
per la futura storia intellettuale e politica dell'Islam. 

1. Appartenenza. I confini della 42724 erano poten- 
zialmente aperti. Nel I secolo dell’era islamica (VM 
d.C.) si intendeva che tutti i musulmani, arabi o meno, 
erano perfettamente eguali tra loro, posizione che affer- 
mava insieme l’egualitarismo e il carattere aperto della 
comunità. Nonostante alcuni movimenti tentassero di 
restringere la 72724, la comunità finì per affermare che 
era errato mettere in dubbio la genuinità dell’adesione 
di un altro musulmano. A questo riguardo è interessan- 
te ricordare che nell'Islam non è mai esistito un rito per 
sancire l’entrata nella 472724: chiunque ne diviene com- 
ponente o per nascita o per sincera professione di fede. 

2. Responsabilità. La umma ha, sotto diversi aspetti, 
una personalità giuridica. Essa garantisce, per esempio, 
la corretta interpretazione della legge divina, basandosi 
sull’autorità dell’affermazione del Profeta che «la mia 
comunità non concorderà mai su un errore». Alcuni 
doveri, come la difesa della #74, sono compito della 
comunità in generale, e non tanto dei singoli musulma- 
ni. Se alcuni componenti della comunità difendono la 
umma, allora il dovere è assolto. Nel Giorno del Giudi- 
zio le anime saranno radunate secondo le loro wma e 
il giudizio collettivo precederà quello individuale. 

3. Leadership. Quando la sintesi religiosa e politica 
della urziza della prima generazione di musulmani 
esaurì la sua spinta propulsiva, l'ideale della 72724 
mubammadiya sopravvisse come potente riferimento 
dell'identità collettiva, ma non come realtà politica. Tra 
i sunniti il comando della comunità fu diviso fra gover- 
nanti e studiosi di religione (‘u/4:74’), i quali affermava- 
no di essere la coscienza della 472724, ma generalmente 
si tenevano lontani dalla politica. Gli $i‘iti, pur forte- 
mente convinti della possibilità di ristabilire il legame 
fra politica e religione in una 2724 riunita sotto i loro 
imam, in realtà non si discostavano dal compromesso 
dei sunniti che implicava una biforcazione de facto del- 
la leadership. 

Il XIX secolo. Il 2 luglio 1798, alla vigilia dell’invasio- 
ne dell’Egitto, Napoleone emanò un proclama con cui 
invitava i capi religiosi dell'Egitto a pregare per il pro- 
gresso della a/-urmzzza al-misriya («la nazione egiziana»). 


Questo uso di 47774, riferito a una comunità nazionale, 
socialmente integrata e territorialmente circoscritta, era 
in netta contraddizione con il significato tradizionale 
del termine. Sorsero due questioni: quale doveva essere 
il rapporto fra l’identità nazionale e quella religiosa per 
le nazioni musulmane con significative minoranze reli- 
giose, come i copti in Egitto? Qual era il posto delle co- 
munità nazionali all’interno dell’antico ideale di uma 
musulmana? I tentativi di risolvere questi due problemi 
divennero gli argomenti principali del pensiero politico 
musulmano in risposta al colonialismo europeo. 

Una possibilità era quella di abbracciare integral- 
mente il concetto europeo di nazione e di nazionali- 
smo. Rifa'‘ah Rafi' al-Tahtawi (1801-1873), scrittore ed 
educatore egiziano, esaltò la nozione di wataniya, «pa- 
triottismo». Imbevuto di grande orgoglio per il passato 
dell’Egitto, al-Tahtàwi propugnò una comunità nazio- 
nale di Egiziani, musulmani e copti insieme. La domi- 
nazione e il dispotismo stranieri avevano portato l’Egit- 
to a uno stato di grave arretratezza, rendendo necessa- 
ria questa nuova idea di una ur2:24 egiziana. La risco- 
perta dell’orgoglio per il proprio watar, «patria», signi- 
ficava riportare l'Egitto alla sua passata grandezza e in- 
staurare un governo veramente interessato al benessere 
del popolo. 

Gamal al-Din al-Afgani (1839-1897), attivista musul- 
mano nato in Iran, difese invece una soluzione panisla- 
mica. Di orientamento cosmopolita e con idee ben 
chiare sulle mire imperialistiche europee, al-Afgani ve- 
deva nell’Islam il fondamento della solidarietà fra tutti i 
popoli musulmani. Unita sotto un giusto governante, la 
umma poteva ritornare alla sua passata grandezza. Con 
l’aiuto di un ‘ulazza’ e con il ritorno alla verità dell’I- 
slam, il giusto governante avrebbe alla fine riunificato 
l’intero mondo islamico e costituito la difesa più poten- 
te contro le minacce occidentali. 

Muhammad ‘Abduh (1849-1905), leader religioso ed 
educatore egiziano, ripudiò il programma politico del 
suo ex collaboratore al-Afgani. ‘Abduh pensava che la 
umma necessitasse di una guida spirituale, possibilmen- 
te di estrazione araba. Con l’istruzione questa guida 
avrebbe purificato l’ur:724, moralmente e intellettual- 
mente. Condizione questa imprescindibile per la rina- 
scita del mondo islamico. ‘Abduh era profondamente 
influenzato dall’ideale della comunità antica e dalla sua 
potenziale universalità, ma percepiva anche che un 
grande spazio poteva essere assunto dalle singole nazio- 
ni della wma islamica. Nel contesto egiziano in cui 
cercò di sviluppare l'operazione della rinascita musul- 
mana, il suo pensiero è stato ripreso dal secolarismo li- 
berale, dal nazionalismo arabo e dal fondamentalismo 
musulmano. 

La rinascita dell’Islam. Le contraddizioni fra la tra- 
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dizionale nozione musulmana di uzzzza e la sua lettura 
moderna come «nazione» si sono esacerbate nel corso 
del XX secolo. I nazionalismi laici acquistarono la forza 
di ideologie capaci di legittimare e di galvanizzare le 
lotte nazionali per l’indipendenza, ma più o meno a 
partire dal 1967 si è assistito a una significativa rinasci- 
ta della coscienza islamica nei Paesi musulmani, in larga 
parte motivata dalla constatazione che le diverse ideo- 
logie importate dall'Europa, come liberalismo, nazio- 
nalismo e socialismo, sono di fatto tutte fallite. I Paesi 
musulmani, inoltre, vedono la tirannia come la sfida 
più pericolosa che i popoli islamici devono affrontare e 
si sono resi conto che soltanto una società rigenerata 
dalla rivoluzione religiosa è capace di rovesciarla e fon- 
dare una società fondata sulla giustizia. Supporre che 
questa rinascita sia monolitica sarebbe un grave errore. 
Ma numerosi elementi di uniformità sono comunque 
presenti in questo variegato movimento, soprattutto se 
si considera la profonda influenza reciproca che ha col- 
legato tra loro i suoi principali pensatori: Sayyd Qutb 
(1906-1966), l’ideologo dei Fratelli Musulmani in Egit- 
to, Abu al-A'la Mawdudi (1903-1979), il fondatore del- 
la Gama‘at-i Islami in Pakistan, e ‘Ali Sari‘ati (1933- 
1977), il maggiore ideologo della rivoluzione in Iran. 
Nel loro pensiero è assolutamente centrale il concetto 
di umma, di cui risaltano tre aspetti in particolare: 

1. Una nuova gabiliya. Il mondo islamico è minaccia- 
to dalle forze della $4b:/7ya, l'ignoranza pagana, rappre- 
sentata dagli idoli del nazionalismo, del materialismo e 
del dispotismo. La comunità islamica si trova nella stes- 
sa situazione degli Arabi alla vigilia della venuta del 
Profeta. Ora non è necessaria una nuova rivelazione, 
ma è urgente la ricostituzione della uma secondo il 
modello seguito dal Profeta. Questo processo richiede 
la formazione di un piccolo gruppo di volontari, poi il 
suo ritiro e infine la lotta senza frontiere contro le forze 
della $4/iliya, fino alla vittoria finale. 

2. Il dinamismo sociale. L'organizzazione di una dina- 
mica wma purificata è il motore della rivoluzione isla- 
mica. La urzmza guidata da leaders che sanno che cosa 
Dio si aspetta da loro potrà diventare la personificazio- 
ne dei princìpi di giustizia e di solidarietà. La guida non 
è affidata ai tradizionali “#/2,2a’, spesso imbrigliati dal- 
l’oscurantismo e legati alle forze del dispotismo; chiun- 
que studi accuratamente i testi dell'Islam saprà, invece, 
discernere il programma per una società giusta. 

3. Uno Stato islamico. Il segno della vittoria è l’edifi- 
cazione di uno Stato islamico, di un governo completa- 
mente sotto la sovranità di Dio. Tutti i musulmani par- 
teciperanno pienamente al governo di questo Stato at- 
traverso la consultazione. La sovranità di Dio e il volere 
della 224 terranno a freno il potere dei governanti di 
tali Stati. L'idea di uno Stato islamico cancella la bifor- 
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cazione della guida della ur:r24, che è antica eredità 
della storia islamica, e riporta all’ideale della 472774 ori- 
ginaria. Essa pone anche fine al conflitto fra l’orienta- 
mento universale della w7774 e la spinta al nazionali- 
smo, poiché vi sarà una pluralità di Stati islamici, ma 
proprio perché islamici non saranno contaminati dal 
nazionalismo. Questo è il concetto che si può riassume- 
re nell’affermazione rivoluzionaria iraniana «l'Iran non 
è una patria [wa/an], è l’Islam». Poiché l’attesa dell’edi- 
ficazione di un unico e universale Stato islamico po- 
trebbe logorare le energie rivoluzionarie, sembra preva- 
lere la strategia di costruire uno Stato islamico in cia- 
scun Paese musulmano. 
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USUL AL-FIQH. La frase araba uss/ a/-figh, che si- 
gnifica letteralmente «le radici della comprensione», 
assume un senso più specifico nella letteratura classica 
dell’Islam: può essere tradotta con «fonti di legge» o 
con «princìpi di giurisprudenza». La prima espressione 


è da ritenersi preferibile perché esprime meglio il signi- 
ficato principale della frase, mentre la seconda trasmet- 
te un senso più ampio ed esteso. Bisogna rammentare 
che «legge» nell'Islam è un termine molto più generale 
che in Occidente: non si riferisce soltanto al codice ci- 
vile e a quello penale, ma anche all’insieme delle norme 
che regolano il culto, l'igiene e altri aspetti della vita 
privata di ogni individuo. Raccomanda e disapprova al- 
cune azioni, esattamente come ne richiede e ne proibi- 
sce altre, e se si incarica di sancire pene temporali per 
certi reati, le sue sanzioni estreme appartengono all’ol- 
tremondo. 

Ci sono due termini arabi che possono essere resi 
con «legge»: sari 4 e figh. La Sari ‘a è la legge di Dio, im- 
mutabile, onnicomprensiva e trascendente. Strettamen- 
te parlando, il figh è la comprensione della legge di Dio 
che i giuristi acquisiscono attraverso lo studio teologi- 
co. Comunque, dato che è questa interpretazione della 
legge di Dio, esposta in norme concrete formulate dagli 
stessi giuristi, ciò che guida ogni giorno la vita dei mu- 
sulmani, essa può essere a buon diritto considerata leg- 
ge. Si tratta, in effetti, della cosa più vicina possibile a 
una legge positiva che viene ammessa dalla tradizione 
islamica. Us#/ a/-figh, quindi, indica, nel suo primo si- 
gnificato, le fonti della legge positiva, vale a dire le fon- 
ti della prudentia iuris umana concepita come una nor- 
ma di comportamento. Una fonte (45/) è ciò da cui deri- 
va qualcosa. La legge di Dio non può, in sostanza, deri- 
vare da qualche cosa, a differenza delle leggi umane. 

La necessità di distinguere tra legge di Dio e legge 
positiva, intesa come espressione umana dell’interpre- 
tazione del volere divino, si fa evidente se riflettiamo 
sui casi in cui i giuristi sono in disaccordo sulla spiega- 
zione delle regole. Sebbene alcuni giureconsulti musul- 
mani accettassero un certo grado di relativismo, in base 
al quale una norma fondata sulla delibera di un dato 
giudice costituiva ai suoi occhi la legge di Dio, la mag- 
gior parte dei giuristi sunniti ribadiva l'assoluta unifor- 
mità e prevalenza di quella legge, per cui, se i giudici 
proponevano norme conflittuali, era evidente che tali 
norme non potevano essere tutte corrette e si doveva 
ammettere la possibilità di un errore. Tuttavia, i giuristi 
sunniti, dato che non riconoscevano alcuna autorità su- 
prema che potesse risolvere eventuali contrasti fra di 
loro, erano obbligati a tenere in considerazione ogni 
legge proposta da un giudice qualificato sulla base di 
una diligente ricerca delle fonti di legge ugualmente va- 
lide e normative, anche se contraddittorie. Ciò che si ri- 
chiedeva a una legge per poter essere considerata nor- 
mativa, dunque, non era che fosse un'affermazione in- 
fallibile della legge divina, ma semplicemente che espri- 
messe l’interpretazione data a quella legge da un giudi- 
ce qualificato. Ed è proprio la fallacia di tale interpreta- 


zione che ci costringe a tracciare una chiara linea di de- 
marcazione tra di essa e la legge di Dio, che ne è il suo 
oggetto. 

La derivazione della legge positiva dalle giuste fonti è 
guidata da principi metodologici formulati con estrema 
attenzione, in modo da lasciare il meno possibile alla 
creatività umana. Questi princìpi, che sono in parte di 
tipo ermeneutico, in parte di critica testuale, in parte 
teologici, rientrano tutti negli ampi confini di significa- 
to del termine us4/ al-figh. Essi, in congiunzione con le 
fonti di legge, costituiscono i «princìpi della giurispru- 
denza». 

La teoria delle quattro fonti e la sua origine. Il pen- 
siero giuridico musulmano sunnita classico elenca 
quattro fonti primarie di legge positiva: il Corano; la 
sunna, o consuetudine, del profeta Muhammad; il con- 
senso (:$774°); la deduzione per via analogica (9#y45). Le 
prime tre fonti sono costituite, o sono comunque incar- 
nate, da testi scritti, e in virtù di questo si possono defi- 
nire come fonti materiali della legge positiva. Il Corano 
e la sunna del Profeta (di cui è rimasta traccia nella par- 
ticolare letteratura che va sotto il nome di badit), grazie 
al fatto che discendono da un'ispirazione divina, godo- 
no di una considerazione che non è concessa al consen- 
so: essi soltanto sono stati raccolti in corpora testuali 
concreti, definiti rwszs. Il consenso, anche se non è 
classificato nei nusis, è comunque di necessità conden- 
sato in formulazioni verbali relativamente fisse, che 
possono ritenersi di tipo sostanzialmente testuale, o al- 
meno simil-testuale, e vengono preservate entro i confi- 
ni dell’ampia letteratura giuridica islamica. La quarta 
fonte di legge positiva, al contrario, è, diversamente 
dalle prime tre, un metodo per ricavare normative di 
legge da testi scritti in cui esse non sono espressamente 
contemplate; può essere descritta, di conseguenza, co- 
me una fonte formale di legge. Fintanto che il principio 
dell’analogia viene applicato rigorosamente, l'esclusiva 
autorità dei testi come fonti materiali della legge si 
mantiene valida: infatti, anche se la norma derivata può 
non essere compresa nel significato dei testi, si può co- 
munque affermare che trovi la sua base in quegli stessi 
testi, e che quella base sia una norma analoga che rica- 
de all’interno del loro senso. A queste quattro fonti di 
legge, la maggior parte dei teorici ne aggiunge altre 
«supplementari», di cui tratteremo in breve. 

Il monumentale studio di Joseph Schacht sulle fasi 
iniziali dello sviluppo della giurisprudenza islamica 
(Origins of Muhammadan ]Jurisprudence, Oxford 1959) 
individuava nel famoso giurista Mubammad ibn Idriîs 
al-Safi'i (morto nell’820) l’autentico architetto della 
teoria delle «quattro fonti». Come Schacht ha dimo- 
strato, Safi‘i formulò questa teoria in risposta all’intera- 
zione di due movimenti che da tempo si contendevano 
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la supremazia nel processo di strutturazione della legge 
islamica. Il primo movimento era rappresentato da 
quelle che Schacht definiva «antiche scuole di legge»: 
queste scuole, situate nei principali insediamenti mu- 
sulmani del periodo omayyade (661-750), in particolare 
a Kufa e a Medina, condividevano l’idea che il consen- 
so dei giuristi fosse il depositario ultimo di una corretta 
disciplina legale, nonostante alcune differenze in altri 
ambiti. I rappresentanti di queste scuole, sebbene non 
sminuissero affatto la preminenza del profeta Muham- 
mad, che anzi aumentò con il succedersi delle genera- 
zioni, giunsero a vedere nelle norme su cui si era diffu- 
so un ampio accordo il più fedele riflesso della suzna 
del Profeta. Le scuole antiche, quindi, finirono con l’i- 
dentificare la suna e il consenso degli studiosi di legge. 
In risposta a questo movimento, la seconda corrente, 
quella dei tradizionalisti (45/ 4/-badit), sosteneva che il 
consenso dei giuristi, ben lungi dal rappresentare ade- 
guatamente la sunna profetica, fosse in realtà il prodot- 
to della ragione umana e in quanto tale di nessun valo- 
re; la surna, invece, era propriamente condensata sol- 
tanto nelle tradizioni formali (abédit; letteralmente, 
«narrazioni») che citavano autentici detti o fatti del 
Profeta, accompagnati da liste (isn4d) redatte da tra- 
smissori accreditati. Pertanto, secondo loro, la sunna 
del Profeta si distingueva nettamente dal consenso dei 
giuristi. Sia le scuole antiche sia i tradizionalisti ricono- 
scevano, come deve fare ogni musulmano, l’autorità del 
Corano, ma dato che il Libro non contiene molto mate- 
riale di natura specificamente legale, la questione della 
supremazia del consenso dei giudici o delle tradizioni 
formali del Profeta dopo il Corano era di cruciale im- 
portanza per lo sviluppo del pensiero giuridico musul- 
mano. Lo stesso Safi‘i propendeva decisamente per il 
punto di vista tradizionale, ma allo stesso tempo, aven- 
do una mentalità da giurista, come i membri delle scuo- 
le antiche presso i quali aveva studiato (e diversamente 
dai tradizionalisti, tanto preoccupati della devozione 
religiosa quanto privi di sensibilità per la materia lega- 
le), capiva la necessità di un qualche principio interpre- 
tativo legale che andasse oltre la stretta aderenza ai testi 
consacrati, se si voleva sviluppare la legge stando al 
passo con i crescenti bisogni della comunità. Safi‘î af- 
fermò, dunque, la validità della deduzione analogica, 
una tecnica interpretativa legale sviluppata fin quasi al- 
la perfezione dalle scuole antiche; teneva separati, però, 
la deduzione analogica e il giudizio assolutamente indi- 
viduale dei giuristi, che le scuole antiche ammettevano, 
almeno in qualche caso. Escludeva totalmente il giudi- 
zio individuale, come faceva, d’altro canto, con il con- 
senso dei giuristi, che a suo dire, come già per i tradi- 
zionalisti, era il frutto della loro opinione personale. In 
sostituzione, tuttavia, ammetteva il consenso più gene- 
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rale dell'intera comunità musulmana, almeno sulle que- 
stioni essenziali. In questo modo, Safi‘i individuò quat- 
tro punti come princìpi complementari dell’interpreta- 
zione legale: il Corano, la sunza del Profeta trasmessa 
dalle tradizioni formali, il consenso della comunità nel 
suo complesso e la deduzione analogica da una qualsia- 
si delle fonti sudette. Sottolineando l’importanza dell’a- 
derenza alla tradizione formale, che in quel periodo si 
stava rapidamente consolidando in un corpus, Safi'i as- 
sicurò alla legge islamica una forte base testuale, intro- 
ducendo nell'attività giuridica una dimensione di stabi- 
lità e previdibilità assai più notevole di quanto fosse 
mai stata in precedenza. 

La teoria classica dei quattro madhab sunniti. Du- 
rante il I secolo dell’era islamica (all’incirca il IX seco- 
lo dell’era cristiana), le antiche scuole di legge cedette- 
ro il posto a un nuovo tipo di scuola, denominata 
magdhab. Mentre le scuole antiche avevano una caratte- 
rizzazione di tipo essenzialmente regionale, raccoglien- 
do tutti i giuristi di una specifica località, come Kufa o 
Medina, l’identità (e il nome) dei madbabd veniva loro 
da singoli e autorevoli docenti di legge, che individua- 
vano come fondatori e di cui propugnavano il nucleo 
dottrinale. Due «scuole personali» (la definizione è di 
Schacht) — quella hanafita e quella malikita — si forma- 
rono a partire dalle antiche scuole di Kufa e Medina, al- 
l'interno delle quali erano nate come circoli di allievi di 
due importanti maestri, Abù Hanifa a Kufa e Malik bin 
Anas a Medina. L’emergere, dopo la morte di Safi'i, di 
un’altra scuola che affermava di sostenere le sue idee 
diede ulteriore spinta allo sviluppo di questo nuovo ti- 
po di scuola. All’inizio del x secolo esistevano già alme- 
no sette scuole nell’ambito dell’Islam sunnita, ma sol- 
tanto quattro di esse sarebbero sopravvissute oltre il 
xNI secolo: la scuola hanafita, la malikita, la Safi‘ita e la 
hanbalita. 

Nonostante alcune differenze e a dispetto della diver- 
sità delle loro origini, i quattro maghad finirono per ela- 
borare una versione comune della teoria delle quattro 
fonti, sovente definita come «teoria classica». Questa 
teoria si differenziava da quella di Safi'î soprattutto per 
un aspetto: attribuiva al consenso tra i giuristi lo stesso 
peso del consenso dell’intera comunità musulmana, e 
dato che quest’ultimo era assai difficile da accertare, vi- 
sto il diffondersi dei musulmani in terre ben lontane da 
Medina, luogo di origine, fu proprio il consenso tra i 
giuristi ad affermarsi come principio effettivo di inter- 
pretazione legale, pur con molte difficoltà di applicazio- 
ne. In questo modo, la teoria classica favoriva il riemer- 
gere nel pensiero giuridico musulmano del principio 
portante delle scuole antiche, che Safi'i aveva rifiutato. 
Nella nuova prospettiva, però, esso incarnava una posi- 
zione molto meno radicale di quella che aveva rivestito 


nella riflessione delle scuole antiche, dal momento che 
veniva subordinato non soltanto al Corano, ma anche 
all’ampio corpus della tradizione. La teoria classica, che 
da Safi‘i ereditava l’idea che l’autorità della suna affon- 
dasse le sue radici nel Corano, si spinse fino a basare 
l'autorità del consenso su entrambe le fonti. 

Le differenze tra i quattro m4ghab nell’ambito della 
teoria giuridica hanno a che vedere con i cosiddetti 
princìpi supplementari dell’interpretazione legale a cui 
si è fatto riferimento in precedenza. Di questi, due sono 
predominanti, ovvero quelli indicati mediante i termini 
istibsan («preferenza») e istislab («considerazione della 
pubblica utilità»). Il primo, riconosciuto dalla scuola 
hanafita, consente a un giurista di scavalcare una norma 
dedotta per via analogica da un testo a favore di un’al- 
tra norma, la cui dipendenza dal testo è meno ovvia ma 
che, secondo l’opinione personale del giurista, fornisce 
una soluzione più equa al caso in questione. Il secondo 
principio, nato all’interno della scuola malikita, ma poi 
accolto anche da quelle $afi'ita e hanbalita, permetteva 
a un giurista di formulare una norma sulla base di un 
effettivo contributo al bene comune (maslaba). Natu- 
ralmente, sorsero alcune discussioni circa l'estensione 
della nozione di «bene comune», fondate sulla convin- 
zione che le linee guida si trovassero già nei testi, di- 
scussioni che culminarono in alcune profonde investi- 
gazioni sui «fini ultimi» (r24945id) della legge di Dio. 
Posto che istibsdn e istisléh sono princìpi molto affini, e 
giacché nessuno dei due, nella sua formulazione classi- 
ca, implica un allontanamento cosciente dai testi a fa- 
vore di un uso assolutamente autonomo della ragione 
umana, bensì si rivolge ai testi come guida ultima, pos- 
siamo considerare di scarsa importanza le differenze tra 
i madhab nei riguardi di questi princìpi. 

L'ampio accordo a cui giunsero i quattro m4dbab sul 
piano teoretico favorì la tolleranza delle diversità nel 
campo della dottrina giuridica positiva. Si riconosceva 
che formulare norme legali sulla base delle fonti ricono- 
sciute era un compito assai arduo, destinato a portare 
spesso a risultati piuttosto approssimativi. Un giurista 
sufficientemente qualificato per svolgere questo compi- 
to veniva detto, in effetti, r2ugtabid («colui che lotta»), e 
la sua attività si definiva, di conseguenza, igth4d («lot- 
ta»), mentre il risultato che ne derivava era classificato 
come «opinione» (741). Le norme formulate dal w28- 
tabid, dunque, rappresentavano egregiamente la sua 
dotta opinione, raggiunta dopo aver strenuamente «lot- 
tato», circa le indicazioni delle fonti a proposito dei casi 
specifici che gli erano sottoposti. Riconoscere l’appros- 
simazione di almeno parte della legge positiva elaborata 
dai giuristi, significava negare l'attaccamento dogmatico 
alla visione di uno qualsiasi dei mzadbab come l’unica va- 
lida espressione della legge divina. 


Alternative alla teoria classica. Sebbene l’accoglien- 
za della teoria classica da parte dei quattro r4ghab sun- 
niti le assicurasse una posizione di indiscusso predomi- 
nio nel vasto universo islamico, essa non monopolizzò 
del tutto il pensiero musulmano. 

La teoria zahirita. Tra i più antichi w:agbab sunniti, 
ma destinato poi a scomparire, quello zahirita si fece 
portatore di una teoria legale interpretativa di tipo let- 
teralista, diffusa soprattutto grazie agli scritti del suo 
più illustre rappresentante, Ibn Hazm di Cordova 
(morto nel 1064). Tale teoria, anche dopo la cessazione 
del rzadhab, avrebbe costituito una sfida continua alla 
teoria classica e sarebbe stata sempre tenuta in conside- 
razione ogni volta che si fosse intrapreso lo studio delle 
opere di Ibn Hazm. Il tratto più caratteristico della teo- 
ria zahirita era il suo deciso rifiuto della deduzione per 
via analogica. Il suo letteralismo era di tipo radicale ed 
esigeva una strettissima aderenza alle norme legali con- 
tenute nella lettera del testo, secondo quanto si poteva 
determinare unicamente attraverso gli strumenti offerti 
dalle discipline linguistiche arabe. La deduzione analo- 
gica era considerata eccessivamente speculativa, dato 
che, secondo gli zahiriti, implicava un’interpretazione 
puramente umana di una norma di legge, anche qualo- 
ra dicesse di ricavarne il fondamento (‘/la) dai testi 
scritti; le leggi, a detta degli zahiriti, non potevano esse- 
re oggetto in alcun modo della volontà dell’uomo. La 
presenza del lascito zahirita nella tradizione legale isla- 
mica servì a promuovere una profonda riflessione tra i 
giuristi sulla fondamentale questione di che cosa costi- 
tuisse il significato di un testo. Gli zahiriti, nell’interes- 
se di un maggior sviluppo legale, tendevano ad amplia- 
re il concetto di significato fino a includervi gran parte 
di ciò che i quattro principali rzadhab ritenevano si po- 
tesse stabilire attraverso l'analogia, cosicché la disputa 
s'incentrò, almeno parzialmente, sulla giustificazione 
metodologica di una dottrina positiva comunemente 
accettata. 

La teoria Sî°ita. Una sfida ancora più decisa di quella 
zahirita al pensiero dei quattro m:4dhab venne dalle teo- 
rie sviluppate nell’ambito dell’Islam $i‘ita, in particola- 
re nel ramo degli imamiti o duodecimani. Anche questi 
ultimi, come gli zahiriti, respingono il procedimento 
deduttivo per analogia, ma la scuola di pensiero preva- 
lente tra i duodecimani, quella degli usuliti, lo rimpiaz- 
za con la «ragione» (‘29/) come quarta fonte di legge, 
racchiudendo in tale etichetta un certo numero di ope- 
razioni «razionali». Alcune di queste sono essenzial- 
mente attività interpretative, e in quanto tali si ritengo- 
no «dipendenti» dai testi scritti, nel senso che non pos- 
sono condurre a conclusioni estranee ad essi; altre ope- 
razioni, invece, sono del tutto autonome. Tra queste ul- 
time, la più importante è la percezione razionale del be- 
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ne e del male, una nozione derivata da un’antica scuola 
di pensiero musulmana, quella dei mu'taziliti, peraltro 
negata universalmente dai successivi pensatori sunniti. 

Le altre tre fonti postulate dai rw4ghab sunniti sono 
accolte, seppure con importanti modifiche, anche nella 
teoria dei duodecimani. La sunna del Profeta viene al- 
largata alla sunna dell’«autorità infallibile» (4/-r245472), 
così da comprendere anche i detti degli imam, i capi 
spirituali della comunità, che vengono ritenuti non me- 
no infallibili del Profeta. Quanto al consenso, che per i 
teorici duodecimani è il consenso generale dell’intera 
comunità, viene ridotto al ruolo di diffusore della dot- 
trina dell’autorità infallibile; la stessa nozione di un 
consenso infallibile come ulteriore fonte materiale di 
legge in aggiunta al Corano e alla sunna del Profeta è vi- 
sta come un'’aberrazione sunnita originatasi con la pro- 
ditoria scelta di Abù Bakr come primo califfo. Durante 
il lungo periodo che intercorre tra l’entrata del dodice- 
simo imam in uno stato di «occultamento» (che si rite- 
neva fosse avvenuta nell’876) e il suo previsto ritorno, 
la comunità si regge sulla guida spirituale dei mugtabid, 
i quali, benché non infallibili - anche quando siano in 
perfetto accordo — sono investiti, grazie alla loro supe- 
riore conoscenza del Corano e della suna, di una «in- 
fallibile autorità» (come trasmessa dalle raccolte $i'ite 
di badit) che consente loro di portare avanti lo sviluppo 
della legge positiva in risposta alle necessità pubbliche. 
A differenza dei giuristi sunniti, però, i mugtabid non si 
raggruppano in una pluralità di m4gdhab, circostanza as- 
sai riprovevole nella prospettiva $l'ita, ma costituiscono 
un solo e unicamente valido rmadbab, quello degli imam 
e dello stesso Profeta. 

‘Tm usul al-fiqh. L'interesse per i metodi e i princìpi 
che regolavano la derivazione delle norme positive dal- 
le fonti di legge diede origine a una specifica scienza 
islamica, denominata ‘lr usa! al-figh, il cui compito 
era proprio quello di descrivere nel modo più dettaglia- 
to possibile quei metodi e princìpi, nonché di risolvere 
ogni questione che potesse nascere in rapporto ad essi. 
Questa scienza venne distinta dall’/m a/-figh, la scien- 
za della legge positiva in quanto tale. Dette discipline 
costituiscono i due rami principali di ciò che può essere 
definito, nel senso più ampio del termine, «giurispru- 
denza islamica». 

Anche se Safi'I, che pure abbiamo descritto come 
l'architetto della teoria delle quattro fonti, può essere 
additato anche come il fondatore dell’i/m uss! al-figh, 
soprattutto in virtù del suo trattato, generalmente cono- 
sciuto con il titolo di R:s4/2, i principali promotori dello 
sviluppo di questa scienza per almeno un secolo dopo la 
sua morte furono alcuni importanti membri della scuola 
mu'tazilita, già ricordata in precedenza. Si può ravvisa- 
re, infatti, uno stretto legame tra lo sviluppo dell’‘;/ 
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usùl al-figh e quello della teologia speculativa (‘im 4/-k4- 
lim), fenomeno in cui fu decisivo il ruolo svolto dai 
mu'taziliti; e siccome i promotori delle due discipline 
furono sostanzialmente gli stessi, non sorprende affatto 
che il metodo di ricerca prevalente nella teologia specu- 
lativa, ossia quello dialettico, dominasse anche l’‘ilr 
ustil al-figh. Dopo che la scuola teologica mu'tazilita fu 
oscurata da quelle «ortodosse», la as‘arita e la maturidi- 
ta, il successivo sviluppo dell’ilm usa! al-figh fu assicu- 
rato dai teorici di tutti e quattro i r249hab, i quali, in più 
di un caso, confluirono in queste due scuole più recenti. 

È da notare, infine, che a dispetto della sua estrema 
completezza e sottile precisione, l’#m usi! al-figh venne 
messo in pratica soltanto di rado con lo scopo di pro- 
durre una nuova legge o di rivederne una già esistente. 
La maggior parte della dottrina legale dei quattro 
magdbab fu elaborata ben prima che l’‘ilw usa! al-figh 
raggiungesse una sua maturità, tanto che in buona misu- 
ra si tratta, come ha mostrato Schacht, di un lascito del- 
le antiche scuole giuridiche. I metodi e i princìpi teoriz- 
zati nell’ usa! al-figb vennero pertanto considerati 
identici a quelli che si pensava fossero stati adoperati dai 
grandi maestri dei tempi antichi, in particolare dagli 
eponimi dei quattro m4dhab. L''ilm usùl al-figh, almeno 


nella sua forma più matura, si limitò semplicemente ad 
articolare meglio quanto si riteneva fosse già implicito 
nelle opere dei grandi maestri. Allo stesso tempo, conti- 
nuò ad essere una risorsa potenziale per chiunque osas- 
se guardare in modo nuovo e autonomo alle dottrine le- 
gali ereditate, e volesse poi imbarcarsi in un nuovo ‘i$- 
tihad nello sforzo di emulare gli stessi maestri. 

[Vedi anche LEGGE ISLAMICA e le biografie dei 
personaggi citati]. 
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WAHHABIYA. Gruppo islamico di rinnovamento 
fondato da Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab (morto 
nel 1206 eg. / 1792 d.C.), diffuso ancora oggi nella pe- 
nisola arabica. Il termine wahhabita fu in origine usato 
dagli oppositori del movimento, che lo accusavano di 
essere una nuova forma di Islam, ma con il tempo il no- 
me divenne largamente accettato. Secondo gli insegna- 
menti di Ibn ‘Abd al-Wahhàb, tuttavia, il movimento 
non costituiva una nuova scuola, ma piuttosto una chia- 
mata, una missione (d4°wa) per l'autentica realizzazione 
dell'Islam. I wahhabiti fanno spesso riferimento alla 
«missione dell’unicità di Dio» (da‘wat al-tawhîd) e si 
definiscono «coloro che affermano l’unicità di Dio», o 
muwabbidian. 

Formazione storica e contesto. I movimenti di rin- 
novamento hanno radici profonde nell'esperienza isla- 
mica. Il Corano e la sura, cioè la pratica normativa del 
profeta Muhammad, forniscono i criteri con i quali giu- 
dicare la fede e le azioni dei musulmani in qualsiasi 
epoca. Una interpretazione rigorosa di questi fonda- 
menti ha spesso fornito la base per una forte sollecita- 
zione riformista. La riforma wahhabita è uno fra i più 
famosi movimenti cosiddetti fondamentalisti. La si può 
intendere, più precisamente, come la continuazione 
della severa tradizione sunnita legata alla scuola giuridi- 
ca hanbalita, basata sugli insegnamenti di Ahmad ibn 
Hanbal (morto nell’855 d.C.). 

Ahmad ibn Taymiya (morto nel 1328) è uno studioso 
hanbalita le cui opere ebbero grande influsso sul pen- 
siero wahhabita. Egli divenne famoso per l’avversione 
nei confronti di tutte quelle innovazioni devozionali e 
usanze religiose popolari che non trovavano giustifica- 
zione nel Corano o nella suna. La sua predicazione, ri- 


volta anche contro studiosi di grande fama, rese il suo 
lavoro controverso, laddove la sua abilità di polemista 
lo rese assai popolare. 

Il nucleo del suo insegnamento era la «scienza dell’u- 
nicità di Dio» (“0 al-tawhid), che sottolineava la natu- 
ra universale e l’unità del messaggio islamico. La razio- 
nalità, l'intuizione mistica e le prescrizioni giuridiche 
sono considerate parti di una singola unità. Ibn Tay- 
miya rifiutava le affermazioni dei mistici islamici secon- 
do cui «la legge» e «il sentiero [mistico]» erano in qual- 
che modo disgiunti. Egli affermava, inoltre, la possibi- 
lità di una interpretazione indipendente (:3t4d) da 
parte dei dotti, purché soggetta a regole ben chiare. Si 
oppose apertamente a quelle che considerava innova- 
zioni nelle pratiche devozionali, come la visita ai sepol- 
cri di personaggi famosi. Con questi e con altri temi Ibn 
Taymiya pose le basi per il futuro fondamentalismo 
sunnita. 

La scuola hanbalita non ebbe un seguito di massa nel 
mondo islamico, ma in certe regioni alcuni gruppi di 
studiosi hanbaliti raggiunsero una significativa influen- 
za locale. Una di queste regioni fu il Nagd, nell’Arabia 
centrale, dove la tradizione hanbalita si sviluppò nelle 
città in cui risiedevano le famiglie dei più celebri mae- 
stri hanbaliti. Lo stile di vita locale nel Nafd, tuttavia, 
non rifletteva uno spirito fondamentalista. La gente in 
generale continuava a credere che gli alberi e le rocce 
possedessero poteri spirituali e che i sepolcri dei santi 
fossero luoghi speciali di venerazione. Queste credenze 
erano, per i fondamentalisti islamici, manifestazioni di 
politeismo ($irk) e dell’ignoranza dell’epoca preislami- 
ca (Gahiliya). 

Oltre che nel Nafgd, la scuola hanbalita si diffuse in 


684 WAHHABIYA 


altre parti del mondo islamico nel xvm secolo. Dopo il 
periodo di prosperità che, nei secoli XV e XVI, aveva ca- 
ratterizzato i grandi Imperi islamici, a partire dal xVIm 
secolo i compromessi con le usanze religiose locali e le 
inefficaci organizzazioni politiche spinsero molti mu- 
sulmani, dall'Africa occidentale all’Asia sudorientale, a 
sollecitare l'insorgere di movimenti di rinnovamento 
islamico. Il movimento wahhabita emerse proprio nel 
cuore di questa situazione. 

La storia del movimento. La storia dei wahhabiti si 
può dividere in tre periodi, in ciascuno dei quali il mo- 
vimento wahhabita è associato alla formazione di uno 
Stato e di una comunità di credenti. I tre periodi sono 
accomunati, tuttavia, dall’ispirazione religiosa wahh4- 
bita e dalla presenza della famiglia Sa‘îid a guida dello 
Stato. 

L'epoca di Muhammad ibn ‘Abd al-Wahhab. Muham- 
mad ibn ‘Abd al-Wahhab, nato nel 1703 nella città di al- 
‘Uyayna in Arabia centrale, viaggiò molto e molto studiò. 
Lentamente si convinse della necessità di purificare le 
credenze e le pratiche musulmane, convinzione che di- 
venne la missione della sua vita. Dapprima la missione 
prese la forma di una predicazione contro le pratiche reli- 
giose popolari e contro la Sî‘a islamica, a Bassora e nell’A- 
rabia orientale. Ritornato in patria per continuarvi la sua 
missione, dapprima ebbe il sostegno del governatore di 
al-‘Uyayna, ma ben presto la sua severità e i suoi richiami 
alla purificazione suscitarono proteste ed egli fu obbliga- 
to ad andarsene. Ibn ‘Abd al-Wahhab si spostò allora a al- 
Dar'îya, governata all’epoca da Muhammad ibn Sa'ùd. 
Nel 1744 i due uomini formarono un'alleanza, destinata a 
essere la base sia degli Stati sauditi, sia del movimento 
wahhabita. L'uomo di governo e il maestro religioso coo- 
perarono insieme per la creazione del primo Stato saudi- 
ta-wahhabita. [Vedi IBN ‘ABD AL-WAHHAB]. 

La morte di Ibn Sa‘ùd nel 1765 e quella di Ibn ‘Abd 
al-Wahhab nel 1792 non fermò la diffusione della mis- 
sione religiosa, né dello Stato. La guida politica rimase 
nelle mani della famiglia Sa‘ùd, mentre la famiglia di 
Ibn ‘Abd al-Wahhab, in seguito chiamata «la famiglia 
dello $ayh», o AI al-Sayh, conservò la posizione di gui- 
da intellettuale nella storia successiva dello Stato e del 
movimento. All’inizio del XIX secolo la comunità saudi- 
ta-wahhabita controllava la maggior parte della peniso- 
la arabica e le città sante di Mecca e di Medina. Questa 
posizione di predominio e gli attacchi contro i territori 
ottomani in Iraq e in Siria provocarono, tuttavia, una 
reazione: il sultano ottomano ordinò al governatore egi- 
ziano, Muhammad ‘Alî, di avvalersi del suo esercito da 
poco riformato per eliminare i wahhabiti. Nel 1812 l’e- 
sercito egiziano conquistò Medina e nel 1818 prese la 
capitale saudita di al-Dar'iya. Con questa disfatta si 
concluse il primo periodo della storia wahhabita. 


Il secondo Stato saudita-wahhabita. L'esercito egi- 
ziano non rimase a lungo nell’Arabia centrale e i capi 
sauditi ben presto ricostituirono il loro Stato con una 
nuova capitale, a Riyadh. Le figure chiave di questa re- 
staurazione furono un pronipote di Muhammad ibn 
Sa‘ùd, Turki (morto nel 1834) e suo figlio Faysal (mor- 
to nel 1865). Anche se ridotto rispetto al precedente, il 
nuovo Stato riprese la missione politica e religiosa di 
quello originario. Elemento importante dell’eredità 
wahhabita fu l'impegno di amministrare e consolidare, 
nel XIX secolo, un efficiente Stato fondamentalista. Nel- 
l’ultimo quarto del XIX secolo la famiglia saudita al po- 
tere fu tormentata da divisioni interne e, nei contrasti 
seguiti alla morte di Faysal, altri capi cominciarono a 
prendere il controllo delle terre saudite. Dopo il 1890 
la famiglia Sa'ud fu obbligata all’esilio e questo evento 
segnò la fine del secondo Stato. 

La rinascita nel xx secolo. Il terzo periodo della sto- 
ria wahhabita cominciò nel 1902, quando un giovane 
principe saudita, ‘Abd al-'Aziz ibn ‘Abd al-Rahman, 
spesso chiamato Ibn Sa‘'ùd (1879-1953), riconquistò 
Riyadh. Con una serie di audaci mosse diplomatiche e 
militari, ‘Abd al-'Aziz riprese sotto il suo controllo mol- 
te delle terre del primo Stato saudita. La fase finale si 
concluse negli anni '20 quando, finalmente, anche 
Mecca e Medina ritornarono sotto il controllo saudita- 
wahhabita. L'espansione territoriale si fermò, ma il 
nuovo Stato wahhabita continuò a rafforzarsi. 

Lo Stato del XX secolo poggia sulla sovranità saudita 
e sulla missione religiosa wahhabita. ‘Abd al-'Aziz aderì 
in piena coscienza agli insegnamenti wahhabiti, e la Co- 
stituzione dello Stato è basata sul Corano. La «famiglia 
dello $ayh» e i principali maestri hanno un ruolo im- 
portante come consiglieri e garanti della legittimità del- 
lo Stato. All’inizio estendevano la loro autorità anche 
sull’amministrazione dello Stato, ma in seguito limita- 
rono la loro attività al campo dell'istruzione tradiziona- 
le e dell’interpretazione giuridica. La chiave del succes- 
so militare saudita fu la creazione degli Ihwan, soldati 
tribali organizzati in speciali insediamenti come guer- 
rieri della fede. Un anno critico per lo sviluppo dello 
Stato fu il 1929, quando gli Ihwan insorsero, senza suc- 
cesso, contro la politica, giudicata troppo pragmatica, 
di ‘Abd al-‘Aziz. Poiché il programma wahhabita si 
identifica di fatto con lo Stato saudita, i destini della 
scuola religiosa e dell’istituzione politica finiscono per 
coincidere. Nel corso del Xx secolo, quindi, l’ispirazio- 
ne pragmatica dello Stato saudita divenne caratteristica 
anche del movimento wahhabita. Nel quadro dei movi- 
menti riformistici islamici, tuttavia, lo Stato saudita ha 
continuato a riflettere il suo originario orientamento 
fondamentalista. 

Dopo il consolidamento della monarchia saudita, il 


tono predominante del movimento wahhabita si è note- 
volmente modificato. Il linea generale, il fondamentali- 
smo opera per cambiare l’ordine sociale esistente e non 
esprime affatto tendenze conservatrici. Il successo di 
‘Abd al-'Aziz e dei suoi successori nella creazione di 
uno Stato relativamente prospero, tuttavia, ha favorito 
una politica assai più pragmatica e conservatrice. Pur 
rimanendo nella tradizione di Ibn ‘Abd al-Wahha3b, il 
movimento wahhabita nel xXx secolo si è trovato a ope- 
rare nel quadro di uno Stato modernista. Una delle 
principali cause di questa evoluzione è la consistenza 
delle entrate petrolifere dell'Arabia Saudita. Lo sfrutta- 
mento delle risorse petrolifere cominciò durante il re- 
gno di ‘Abd al-‘Aziz, e il Paese divenne uno dei più im- 
portanti esportatori durante il regno del figlio e dei suoi 
successori, Sa'‘ud (che ha regnato dal 1953 al 1964) e 
Faysal (sovrano dal 1964 al 1975). Oggi la politica sau- 
dita si sforza di realizzare la sua fondamentale vocazio- 
ne integralista all’interno di uno Stato prospero e mo- 
derno. Di questo sforzo è un esempio il programma in 
dieci punti di Faysal, presentato nel 1962, che, come le 
successive politiche dei suoi eredi, Halid (sovrano dal 
1975 al 1982) e Fahd (regnante dal 1982 a tutt’oggi), af- 
ferma che uno Stato moderno può basarsi sul Corano e 
sulla sunna. 

Idee e concetti fondamentali. Nonostante lo svilup- 
po di un’ideologia sempre più pragmatica, le concezio- 
ni fondamentali del programma wahhabita sono rima- 
ste inalterate. L'’unicità di Dio, o tawbid, è alla base di 
tutti gli scritti wahhabiti. Si tratta di una affermazione 
della natura onnicomprensiva della formula «non c’è 
dio se non [l’unico] Dio». L'unicità di Dio implica che 
anche la sfera dell’azione politica ed economica è sog- 
getta a Dio, come lo è la sfera della fede. Qualsiasi azio- 
ne o credenza che sembri riconoscere autorità ultima o 
potere spirituale a qualche cosa di diverso da Dio di- 
venta immediatamente politeismo. 

Nel xv secolo il concetto di tawbid fu spesso utiliz- 
zato da una serie di movimenti impegnati nella critica 
contro il culto dei santi e altre tradizioni religiose popo- 
lari. Nel periodo di consolidamento dello Stato, sotto 
Turki e Faysal, il tauwbid costituì la base concettuale per 
numerose decisioni giuridiche e religiose. Al fonda- 
mentalismo pragmatico dello Stato saudita del XX seco- 
lo, infine, il principio dell’unicità di Dio fornì una giu- 
stificazione religiosa per ogni aspetto del programma 
politico, sempre orientato in direzione musulmana. 

Un altro concetto fondamentale del programma 
wahhabita è l’igHh4d, cioè il ragionamento informato e 
indipendente, che deve guidare ciascuno, attraverso 
una preparazione adeguata, a fondare le proprie opi- 
nioni sull’analisi diretta del Corano e della sunna. Chi 


compie questo genere di analisi servendosi dell’igtb4d 
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non è obbligato ad accettare le conclusioni dei grandi 
maestri medievali; anzi, la cieca adesione agli insegna- 
menti di questi maestri può essere considerata politei- 
smo. 

I wahhabiti, tuttavia, insistendo sullo i$t544, non si 
sono spinti fino a rifiutare per intero la cultura islamica 
medievale. Al contrario, si sono mantenuti all’interno 
della tradizione hanbalita, pur considerandosi liberi di 
spingersi, a volte, oltre i suoi limiti. Nel pensiero di Ibn 
‘Abd al-Wahhab questa flessibilità ha aperto la strada a 
un rifiuto del misticismo sùfî assai più energico di quel- 
lo che normalmente oppongono gli hanbaliti. Ha anche 
concesso agli $ayh una maggiore libertà per sviluppare 
la politica islamica del primo Stato saudita-wahhabita 
e, negli anni seguenti, ha offerto ai wahhabiti la possibi- 
lità di adattarsi ai cambiamenti dell'era moderna. 

Un secondo gruppo di idee e di concetti fondamen- 
tali riguarda alcuni aspetti della vita che vengono rifiu- 
tati dai wahhabiti: tra essi l'innovazione (bid), l’idola- 
tria o politeismo (*irk) e l’ignoranza colpevole ($4b:- 
liya). Questi concetti costituiscono in qualche modo il 
contrappunto rispetto alle posizioni positive espresse 
dal tawbîd e dall’igtibad. Il rifiuto dell'innovazione non 
coincide, tuttavia, con il rifiuto di tutti i cambiamenti. 
Il movimento wahhabita, del resto, era nato con la vo- 
cazione a un grande rinnovamento della società. I 
wahhabiti, in sostanza, si oppongono alle innovazioni 
per le quali non si riesce a trovare una giustificazione 
nel Corano o nella suna. In questo modo molte prati- 
che di devozione medievali sono state respinte in quan- 
to «innovazioni». Per altro verso, l'esercizio dell’i$tdd 
può giustificare qualunque cambiamento risulti in 
qualche modo compatibile con i limiti dell’Islam. 

L'idolatria e l'ignoranza colpevole costituiscono una 
violazione del tawbid: sono i segnali del vero miscre- 
dente. Nei primi tempi della missione wahhabita l’ac- 
cusa di idolatria e di ignoranza si rivolgeva in genere 
contro aspetti concreti, quali il culto dei santi e la vene- 
razione rivolta agli alberi e alle pietre, e per l’ignoranza 
esplicita dei comandamenti coranici. Nel XX secolo, in- 
vece, questi concetti sono stati ampliati fino a includere 
tutte le ideologie considerate atee (come ad esempio il 
comunismo). Originariamente la cosiddetta Età dell’i- 
gnoranza (g4bilzya) era il periodo precedente all’epoca 
di Muhammad. Nel moderno pensiero fondamentali- 
sta, invece, il concetto di $4h:l7ya è stato allargato fino a 
includere il rifiuto esplicito della guida fornita dal Co- 
rano e dalla surna all'esistenza degli uomini. Si tratta di 
una sfida che rende gli uomini miscredenti: contro di 
essa i musulmani della tradizione wahhabita sono chia- 
mati al combattimento. 

Effetti e significati. La fondazione dello Stato saudi- 
ta-wahhabita nella penisola arabica rappresenta l’ere- 
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dità concreta e l’effetto principale del movimento 
wahhabita. Fin dal xv secolo i wahhabiti hanno rap- 
presentato lo spirito fondamentalista nei territori cen- 
trali dell'Islam, istituendo la tradizione di una comunità 
basata sul Corano e sulla suna. Il significato del movi- 
mento, tuttavia, va ben oltre lo Stato. Nel rigore del lo- 
ro attaccamento alla missione di rinnovamento, i 
wahhabiti hanno costituito un esempio di ciò che era 
ed è possibile. La realizzazione della chiamata al rinno- 
vamento ha contribuito alla spinta generale al fonda- 
mentalismo nel xvm secolo. Alcuni musulmani sono 
stati ispirati direttamente dagli insegnamenti wahhabi- 
ti, altri sono stati indirettamente influenzati da questa 
spinta generale. La fama dei wahhabiti si è diffusa a tal 
punto che qualsiasi movimento di riforma rigorosa- 
mente fondamentalista ha finito per essere chiamato 
«movimento wahhabita». 

I wahhabiti costituiscono il più celebre esempio di 
un movimento musulmano che esige il rigido riconosci- 
mento dell’unicità di Dio, con tutte le implicazioni so- 
ciali e morali che ne derivano, e che sostiene la costru- 
zione di una società fondata sull’interpretazione severa 
e indipendente dei princìpi dell’Islam. Questo messag- 
gio ha ispirato numerosi movimenti, che vanno dalle 
guerre sante alle varie revisioni moderniste delle formu- 
lazioni medievali. In occasione della rivoluzione fonda- 
mentalista Si'ita che ha agitato l'Iran a partire dal 1979, 
il movimento wahhabita, grazie alle sue tendenze più 
pragmatiche, è risultato un elemento di moderazione e 
di conservazione, di fronte a tendenze di revivalismo 
islamico estremamente radicali. I wahhabiti, intesi sia 
come seguaci del movimento vero e proprio sviluppa- 
tosi nella Penisola arabica, sia come affiliati a movimen- 
ti genericamente di «ispirazione wahhabita», hanno 
avuto e continuano ad avere un ruolo significativo nella 
storia moderna dell’Islam. 
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WALAYA, o wiliya, sostantivo arabo, da una radice 
wly, i cui significati di base sono «amicizia, assistenza» 
e «autorità, potere». Nozione fondamentale della vita 
sociale e spirituale islamica, il termine viene usato con 
una complessa varietà di significati relativi alla funzio- 
ne, posizione, autorità o ambito dell’autorità di un walî 
(pl. awliyà’, «parente stretto, alleato, amico, aiutante, 
tutore, protettore, santo»); un w4w/ (pl. mawdli, «cu- 
gino, parente, alleato, cliente, protettore, maestro»); o 
un wdli (pl. wulah, «amministratore, governatore, go- 
vernante»). In persiano assume la forma valdyat, vi- 
làyat; in turco la forma vilayet. 

Spesso si distingue fra walaya e wilaya, preferendo la 
seconda forma per esprimere «potere», «autorità», 0 
«ambito dell’autorità» (per esempio riferendosi alla 
suddivisione politica di un territorio). Tuttavia la voca- 
lizzazione non è in genere indicata nei testi, e i lessico- 
grafi classici arabi non sono unanimi su questo punto. 

Nel Corano. Sebbene il sostantivo 4/-wa/4y4, così vo- 
calizzato secondo il testo unificato, compaia soltanto 
due volte nel Corano (sure 8,72 e 8,44), in oltre due- 
cento altri casi troviamo derivati della radice w/y. Più 
frequentemente vengono usate le forme verbali w4//7 e 
tawalla nel senso di «volgere» la schiena o il volto — 
propriamente o metaforicamente parlando — a qualcu- 
no o a qualche cosa (per esempio a un esercito nemico, 
a un luogo sacro, a un messaggio profetico: Dio stesso 
«si volge verso» oppure «si prende cura di» un fedele, 
come in 7,196 e 45,19). 

Le forme nominali walf e mawli sono usate, senza di- 
stinzione apparente, per due persone in stretto rappor- 
to sociale tra loro, come congiunti o alleati, ma anche 
per indicare il rapporto tra Dio e uomo. Un walî (o un 
mawla) può accampare certi diritti di eredità e ha alcu- 
ni doveri e la responsabilità di assistere un alleato con- 
tro i nemici, come nel caso di rappresaglia per l’uccisio- 
ne ingiusta di un congiunto (wilàyat al-dar; vedi sura 
17,33). L'eredità e l’assistenza da un walî possono esse- 
re anche di carattere spirituale, come nella versione co- 


ranica della nascita di Giovanni Battista, che sembra 
riecheggiare l’idea messianica implicita nel tema: Zac- 
caria, non avendo un figlio (naturale) e temendo, quin- 
di, le pretese dei suoi mawdli (eredi secondari, forse sa- 
cerdoti suoi colleghi), chiede a Dio di dargli una «buo- 
na progenie» (3,38), un «walî, per la tua potenza, che 
sia mio erede ed erede della gente [del sacerdozio?] di 
Giacobbe» (19,5s.). 

In modo simile in 4,75, ma senza la nozione di pa- 
rentela ed eredità, gli oppressi (i musulmani meccani), 
abbandonati dopo l'emigrazione del profeta Muham- 
mad, chiedono a Dio di portarli fuori «dalla città d’ini- 
qui» e di procurare loro «un walî per tua grazia, per tua 
grazia un alleato [nasir]» (vedi anche 17,80). Secondo 
la sura 41,28-31, i nemici di Dio dimoreranno per sem- 
pre nel fuoco, mentre gli angeli discenderanno sui giu- 
sti come loro «amici [aw/y47] nella vita terrena e nella 
vita delll’Oltre», così che non avranno timore. Infatti, 
secondo 10,62, gli «amici di Dio [awliyd' Allab, ossia i 
fedeli] non avranno timore», un versetto spesso citato 
dai manuali sufi. 

La posizione unica di Dio come il più potente amico 
e soccorritore «wali ndsir» dell’uomo è uno dei temi 
fondamentali della predicazione coranica e numerosi 
versetti insistono sul concetto che chi «volge le spalle» 
(per esempio 9,74) o «viene allontanato da lui» (per 
esempio 18,17) non ha walî (42,8) o mawli (47,11), non 
ha, cioè, nessuno a cui rivolgersi per ricevere soccorso o 
guida. Lo stesso messaggio proviene dalla parabola del 
ricco ma infedele possessore di due giardini e del suo 
compagno, povero, ma timorato di Dio (18,32ss.), che 
chiude uno dei due versetti coranici in cui compare 4/- 
walaya: il ricco sarà il perdente, nonostante la prospe- 
rità dei suoi giardini e la potenza del suo clan, perché 
«qui solo a Dio, la Verità, spetta la wa/7y4 [protezio- 
ne]» (18,44). 

Mentre questo versetto riflette l’atteggiamento del 
profeta Muhammad durante i primi momenti della sua 
carriera, cioè quello di un «ammonitore» religioso ri- 
volto a Mecca, l’altro versetto in cui compare 4/-wa/7ya 
(8,72) riflette la situazione immediatamente successiva 
alla sua emigrazione (bigra) del 622 d.C. da Mecca a 
Medina, dove cominciò a organizzare la sua comunità. 
Il versetto definisce il rapporto fra tre gruppi di cre- 
denti (musulmani) in termini di wa/#ya: 1) quelli che 
emigrarono e «combatterono sul sentiero di Dio»; 
2) quelli che diedero loro asilo (a Medina) e li aiutaro- 
no; e 3) quelli che non emigrarono. Secondo questo 
versetto, i primi due gruppi, che furono poi chiamati ri- 
spettivamente emigranti (mubdgiran) e soccorritori 
(ansàr) — il nucleo della futura comunità musulmana 
(umma) — sono alleati e amici gli uni degli altri (4w- 
liya’), mentre «coloro che hanno creduto, ma non sono 
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emigrati, voi non avete alcun rapporto di wa/zya [op- 
pure: non vi dovete curare della loro wa/#y4] finché 
non emigrino anch'essi». 

L'interpretazione tradizionale di questo versetto si ri- 
ferisce a cerimonie di «affratellamento» (724’4b4b), che 
avrebbero avuto luogo fra gli emigranti e i loro soccor- 
ritori medinesi. Questo avvenimento doveva cancellare 
gli antichi legami di walaya fra gli emigranti e i loro pa- 
renti di sangue rimasti a Mecca, una misura radicale 
che fu in seguito abrogata o modificata con i versetti 
8,75 e 33,6, che affermano: i parenti di sangue sono 
«più vicini [2/7] gli uni agli altri nel decreto di Dio». 
A proposito di questo «affratellamento», W. Montgo- 
mery Watt suggerisce che « Muhammad era pronto a 
usare il principio di parentela per aumentare la coesio- 
ne della sua comunità religiosa a Medina» (The Charis- 
matic Community in Islam, in «Islam» 7, 1960, p. 84). 
Tuttavia, poiché innanzitutto non è chiaro chi fossero 
«coloro che hanno creduto, ma non sono emigrati», i 
legami di wa/zya, da ignorarsi «finché non emigrino an- 
ch’essi», potrebbero essere quelli di amicizia o alleanza 
e non quelli di parentela, come suggerisce, del resto, il 
brano parallelo di 4,89. 

In ogni caso, gli emigranti e i soccorritori erano i «ve- 
ri credenti» (8,74), e «coloro che combattono» (724- 
gahidin) erano senza dubbio considerati di grado supe- 
riore rispetto a «quelli che se ne restano in casa», se- 
condo 4,95s. La nuova comunità carismatica dei veri 
credenti era un’alleanza di seguaci del Profeta ed era 
coalizzata contro gli avversari. Inoltre questi avversari 
erano visti come un’alleanza di «2wv/4’ degli uni e de- 
gli altri», sia che fossero «miscredenti» (8,73), «ipocri- 
ti» (9,67-72), «ingiusti» (45,19 e 6,129), oppure «Ebrei 
e cristiani» (5,51). Come è noto, la nuova comunità mu- 
sulmana era stata edificata sul modello della nazione di 
Abramo, un Abramo né ebreo né cristiano (cfr. 3,64- 
68). Nelle sure medinesi gli Ebrei, in particolare, ven- 
gono spesso sfidati a dimostrare la loro pretesa di esse- 
re «gli unici amici di Dio» (awliyà’ Allah min din al- 
nas, 62,6-8; 2,94s.). 

Waliya sembra essere un concetto esclusivamente 
socio-religioso: un uomo può volgersi dall’una o dall’al- 
tra parte, e le due parti sono sempre in battaglia tra lo- 
ro: «Coloro che credono combattono sulla via di Dio, e 
coloro che rifiutano la Fede combattono sulla via dei 
Tagut; combattete dunque gli alleati (4/4) di Sata- 
na» (4,76). Al--Tagat, forse derivato dall’etiopico #4'0t, 
«idoli», è riferito ai poteri satanici e spesso ai tiranni o 
ai governanti illegali, specialmente nell’interpretazione 
SI ita. 

Dio e il suo antagonista (o i suoi antagonisti) condu- 
cono a sé i loro rispettivi amici e alleati: Dio come «wa- 
li dei credenti» li conduce dall’oscurità alla luce, men- 
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tre i miscredenti, i cui 4w/;y4° sono i Tagùt, vengono 
condotti dalla luce all’oscurità (2,257). Il mondo sem- 
bra diviso in due gruppi antagonisti: il gruppo di Dio 
(bizb Allah, 5,56) e il gruppo di Satana (58,19), ma il 
gruppo di Dio, ossia «coloro che prendono per alleato 
[o seguono: yatawalla] Dio, il suo Inviato [il profeta 
Muhammad] e coloro che credono», è vincitore (5,56), 
mentre «chi sceglie il Demonio come walî Demonio, al- 
l’infuori di Dio, si vota a irrevocabile perdita» (4,119). 
Per indicare come la walzya divina fosse diffusa tra la 
comunità carismatica, il versetto 5,55 afferma: «Vostri 
patroni sono Dio, il suo Inviato, e coloro che credono, 
coloro che compiono la preghiera e pagano la decima, 
chini in adorazione». Così, a differenza della walgya 
esclusivamente orientata verso Dio dei «poveri compa- 
gni» di Mecca, la walgya medinese sembra essere piut- 
tosto il carisma del gruppo di Dio, in cui la persona del 
Profeta svolge il ruolo centrale. Benché non sia mai sta- 
to elevato allo stato divino, questo ruolo del Profeta è 
sottolineato più volte nelle ultime parti del Corano; es- 
so culmina nella solenne promessa di fedeltà (72- 
baya'a) fatta a lui anziché a Dio nel 628 ad al-Huday- 
biya (sura 48,9s.). Il contratto cerimoniale di fedeltà 
(bay'a) stretto con i suoi successori — califfi, imam e, più 
tardi $ayh sùfî — i quali tutti avrebbero poi preteso a lo- 
ro volta una certa walzya, doveva ribadire simbolica- 
mente questa base carismatica dell'Islam. 

L'uso giuridico. Una sopravvivenza del principio 
preislamico di parentela si riconosce nel fatto che i co- 
mandamenti coranici conservano una forma di vendet- 
ta di sangue in forma ristretta, ossia come diritto del 
walî della vittima di uccidere personalmente l’assassino 
(17,33). Nella legge islamica questo particolare diritto 
del walî, noto come wildyat al-dam o «wilayat del san- 
gue», viene considerato una delle forme di vendetta (g:- 
s45) legittime. 

Le leggi sunnite sull’eredità, elaborate nel 1 secolo 
islamico dal giurista al-Safi‘i (757-820), seguono in linea 
generale la tradizione araba. Il primo erede è il wa, il 
maschio della linea paterna più prossimo in ordine di- 
scendente o ascendente (‘“45424); ma anche gli eredi se- 
condari hanno diritto a porzioni (far4'id) secondo le di- 
sposizioni del Corano nella sura 4,7ss. In alcune circo- 
stanze l'eredità di uno schiavo emancipato va al suo ex 
padrone, che è divenuto suo patrono (wm4w/) ed è con- 
siderato come tale fra i parenti della linea paterna dalla 
legge Safi‘ita. Un tipo di parentela giuridica dello stesso 
genere, in vigore nel primo periodo omayyade, era ap- 
plicata fra i non arabi convertiti all'Islam e i loro patroni 
arabi, che li «adottavano» come clienti (r24w4/7). 

Al-Gurgani (1339-1413) definisce walzya una paren- 
tela legale (garàba bukmiya), risultato di emancipazione 
o di «adozione». Definisce, invece, wilzya il diritto lega- 


le «di prendere una decisione per un’altra persona», sia 
che questa lo desideri sia che non lo desideri. La nozio- 
ne giuridica di wil4ya non è propriamente coranica, ma 
fu probabilmente elaborata, a partire dagli inizi del Il se- 
colo islamico in poi, in due diverse sfere sociali, non cor- 
relate tra loro: la famiglia e il pensiero politico. 

La legge della famiglia. Le leggi coraniche sull’ere- 
dità sono formulate in 4,1ss., insieme a regole generali e 
indicazioni riguardanti il matrimonio e la dote della 
sposa, la salvaguardia dei beni degli orfani e il giusto 
trattamento dei deboli di mente (sa/7), che possono es- 
sere rappresentati dal loro wal nelle questioni legali 
(2,282). Un certo numero di responsabilità giuridiche 
specifiche, attribuite al wa/7 nei riguardi di mogli, orfa- 
ni, minori e persone giuridicamente incapaci per i più 
diversi motivi (safib), vennero alla fine stabilite nell’am- 
bito della tutela o amministrazione fiduciaria. Fra que- 
ste la più importante dal punto di vista sociale è senz’al- 
tro la «tutela del matrimonio» (wilàyat al-nikab), com- 
pito del parente più prossimo della sposa, il suo walî, 
che deve darla in matrimonio attraverso un accordo 
contrattuale con lo sposo. Il wa/7 può rifiutare il suo 
consenso o, in quanto walî mugbir e in certe circostan- 
ze, può obbligare la sua protetta al matrimonio. Secon- 
do Joseph Schacht, la wilayat al-nikab non era «in ori- 
gine così chiara come divenne in seguito» e «il matri- 
monio senza un walî giuridicamente valido continuò a 
seguire le semplici procedure degli Arabi preislamici» 
per lungo tempo durante gli inizi dell’Islam (Schacht, 
pp. 182ss.). 

Il pensiero politico. Wilaya, nel senso di autorità po- 
litica e potere sovrano, fa riferimento anzitutto all’auto- 
rità del «successore del Profeta di Dio» (balifat rasal 
Allab), cioè del califfo al quale bisogna obbedire (724- 
tà") in quanto capo e guida (177477) della comunità mu- 
sulmana e in quanto «comandante dei fedeli» (47277 a/- 
mu'minin). Benché vi sia notevole discordanza fra sun- 
niti e $r'iti sulla natura e la sfera di questa autorità, non- 
ché sulla persona che ne è investita, gli uni e gli altri 
fanno riferimento allo stesso locus classicus (sura 4,59) 
per giustificare le loro affermazioni: «Obbedite a Dio, 
al suo Messaggero e a quelli di voi che detengono l’au- 
torità [4/7 a/-amr]» (per questo l’autorità politica viene 
detta wilayat al-amr). Questo uso di wiliyat deve essere 
posto in relazione con lo sviluppo dell’alleanza cari- 
smatica di coloro che «seguono [yatawa/la] Dio, il suo 
Inviato, e coloro che credono», cioè il gruppo di Dio 
(5,955.). 

Come era prevedibile, le questioni di chi fossero 
«quelli che detengono l’autorità» e di come l’alleanza 
dovesse essere salvaguardata dopo la morte del Profeta 
furono la preoccupazione principale dei primi gruppi, 
in contrasto tra loro. Fra questi gruppi spiccano i parti- 


giani del cugino paterno (r410/7) di Muhammad e suo 
genero, lo sposo di Fatima, ‘Ali ibn Abi Talib (morto 
nel 661), noti con il nome di partito di ‘Ali (574: "A#) e 
in seguito, più semplicemente, come Si‘a, e inoltre il 
gruppo dei «dissidenti» (bawdrig, barigiti). I primi 
Si'iti, a quanto pare, sostenevano che ‘Alî aveva diritto 
all’eredità del Profeta non soltanto come suo congiun- 
to, ma anche come suo «fratello emigrante» e che, 
quindi, la sua posizione era preminente. 

Il solo principio della parentela, tuttavia, non poteva 
evidentemente garantire il diritto esclusivo di ‘Ali a 
quello che in seguito fu chiamato wilayat al-amr: dove- 
va essere suffragato dal principio della designazione. 
Questo fu reso possibile grazie a una ambiguità connes- 
sa al termine mawli. Secondo un famoso badit, il Profe- 
ta nel corso di un solenne incontro, dopo il suo ultimo 
pellegrinaggio a Mecca e poco prima della morte, aveva 
fatto la seguente dichiarazione: «Non sono forse io più 
vicino ai credenti di quanto essi lo siano a se stessi?... 
Colui di cui io sono mawlà, ‘Ali è il suo mawla! Dio, sii 
amico di colui che gli è amico [wdli man walahu] e trat- 
ta da nemico colui che tratta lui da nemico!» (cfr. anche 
sura 33,6). La prima testimonianza sicura per l’inter- 
pretazione di questo badit come asserzione della w:- 
layat di ‘Ali, cioè del suo diritto a essere obbedito, si 
trova nelle Ha}imziyat del poeta al-Kumayt ibn Zayd al- 
Asadi (680-743), un partigiano di ‘Ali. Quest'ultimo, 
tuttavia, fu eletto califfo soltanto dopo l’assassinio di 
‘Utman, il terzo dei quattro califfi Rasidun (giustamen- 
te guidati) dell’Islam sunnita. Il califfato di ‘Ali fu tra- 
vagliato dalla guerra civile, ed egli stesso, alla fine, ven- 
ne assassinato da uno harifita. 

Nella letteratura eresiologica il movimento harifita è 
associato alla dottrina che chiunque, «perfino uno 
schiavo abissino», può operare come imam se si è ap- 
purato che egli è un vero credente. Come si può desu- 
mere dai più antichi testi harifiti (ibaditi) di cui dispo- 
niamo (di data incerta, fra il 70 e il 150 eg.), per la loro 
dottrina era essenziale la distinzione fra «imam della 
verità» e «imam dell’errore», con la premessa che i pri- 
mi dovevano essere obbediti in quanto aw/fy4’ dei cre- 
denti, i secondi combattuti come miscredenti. Gli hari- 
giti elaborarono anche il principio di wa/àya nel signifi- 
cato di «associarsi con» o «seguire» (r2uw4/4b, tawallî) 
i profeti e i «veri credenti», e il suo correlativo «disso- 
ciarsi» o «liberarsi» dai poteri opposti (bard'a, tabar- 
ru). Esattamente lo stesso duplice principio (in seguito 
noto in Persia come tawallà e tabarrà) fu adottato dalla 
Sia, ma con la sostanziale differenza che i veri credenti 
da seguire erano necessariamente ‘Ali e gli imam suc- 
cessivi, discendenti dalla sua «santa famiglia» (45/ al- 
bayt, il Mubammad). 

L'assassinio di ‘Alî non aiutò affatto la causa integra- 
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lista harifita; produsse, anzi, l’effetto opposto. Gli 
Omayyadi vincitori instaurarono il principio dinastico 
nel califfato sunnita e introdussero la pratica della desi- 
gnazione dell’erede apparente (walî a/-"abd) per opera 
del califfo in carica. Benché l’autorità di un califfo 
omayyade fosse difficilmente di natura religiosa, tutta- 
via egli era considerato non soltanto il «successore del 
Messaggero di Dio», ma anche il «rappresentante di 
Dio» sulla terra (balifat Allab), un'espressione coranica 
che si riferisce a Davide in quanto «vicario [di Dio] fra 
gli uomini» (38,25) e che continuò a essere riferita al 
califfo anche durante il periodo abbaside. 

Lo scontento della comunità religiosa causato dalla 
mondanità degli Omayyadi e le speranze degli èi'iti fa- 
vorirono, tra altri fattori, la cosiddetta Rivoluzione ab- 
baside nel califfato orientale. I discendenti di al-‘Ab- 
bas, zio paterno di Muhammad, furono presentati co- 
me membri della «famiglia provvidenziale»; una volta 
al potere, essi dimostrarono un notevole zelo in materia 
di religione. Gli “#/2r24’ (dotti religiosi) stavano ora ela- 
borando una dottrina sunnita della wi/gyat al-amr in 
stretta collaborazione con il califfo. Hariin al-RaSid vie- 
ne definito dal giurista Abi Yusuf (morto nel 798), di- 
scepolo di Abù Hanifa, «lo balifa di Dio sulla sua ter- 
ra», cui Dio ha «delegato il comando» (tawliyat al-amr) 
e «dato la luce» per guidare i sudditi verso la chiarifica- 
zione della legge e la sua applicazione. Nello stesso 
tempo Abi Yusuf dà voce a un tema sufi. Esorta il ca- 
liffo a compiere i doveri del suo alto ufficio ed esprime 
la speranza che Dio non «lo abbandoni a se stesso» (0s- 
sia alla sua umana debolezza); anzi auspica che voglia 
prendersi cura (yat4walla) di lui, come si prende cura 
dei suoi amici (40/4°), «dato che in questo campo egli 
è il [fondamentale] wa/». 

Durante l’ultimo periodo abbaside, quando il pote- 
re non era più esercitato dal califfo in persona, questi 
era ancora considerato il rappresentante o tutore della 
legge (walî al-Sar*). Secondo al-Mawardi (972-1058), è 
la legge stessa a richiedere che si affidino tutte le fac- 
cende o si deleghi l’autorità generale (wiléya ‘dmma) 
all’imam eletto o designato dai Quray®, ossia il califfo 
abbaside. A sua volta il califfo delega autorità (t4w/ya) 
ai visir, ai comandanti militari, ai governatori e ai giu- 
dici, così che tutte le funzioni pubbliche (wil4yàt) so- 
no, in teoria, regolate dall’autorità riconosciutagli e da 
questa giuridicamente convalidate. Ma al-Gazali (1058- 
1111), riconoscendo che il califfo non aveva più il po- 
tere militare (f4wk4) per difendere la religione, giusti- 
ficò il trasferimento di questa autorità giuridica al sul- 
tano selgiuchide o re (padiizb). Al-Gazali sostenne, 
con la tradizionale saggezza persiana, che «la religione 
[din] e il potere sovrano [m:4/k] sono fratelli gemelli, 
necessari l’uno all’altro». In realtà i sultani e i re non 
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arabi dovevano avere ormai soltanto il ruolo di «ombra 
di Dio sulla terra». 

Le concezioni $f'ite. Contrariamente alla concezione 
sunnita di wi/Zya come principio che sta alla base dello 
Stato, è caratteristica degli $i‘iti la concezione di walaya 
come devozione ad ‘Ali e agli «imam della casa del Pro- 
feta», ossia i discendenti di ‘Ali, considerati imam. No- 
nostante, o forse proprio a causa dei numerosi tentativi 
falliti degli ‘alidi di impadronirsi del potere — il martirio 
di Husayn (morto nel 680), secondo figlio di ‘Ali, è un 
evento importante per l'Islam $i‘ita — gli imam di linee 
diverse di discendenza divennero oggetto di una vene- 
razione che andava molto al di là dell’alleanza carisma- 
tica della sura 5,55s., da cui, tuttavia, prende origine la 
dottrina Sî'ita: essa, in realtà, si trasformò nell’apoteosi 
dell’imam. Con il passare del tempo, quando la Sia di- 
ventò il principale rifugio delle speranze messianiche e 
delle idee gnostiche dell’Islam, sembra che i convertiti 
(mawali), specialmente in Iraq, abbiano avuto un ruolo 
essenziale. 

Il trasferimento della wiléya da Muhammad ad ‘Alî 
fu inteso come parte di una più generale Hes/sgeschich- 
te, un processo universale di rivelazione che deve esse- 
re completato dall’opera degli imam, in quanto eredi 
della sostanza nascosta (dati) e della conoscenza dei 
profeti del passato, arabi e non, oppure come un pro- 
cesso di trasmigrazione (tandsub), che porta alla rivela- 
zione finale della verità e della giustizia con la venuta, o 
con il ritorno, «di colui che sta al di sopra» (4/-94‘172, 
probabilmente lo bestòs degli gnostici). Nonostante gli 
imam avessero ripudiato le idee più estremiste dei loro 
seguaci più entusiasti (6/4), e sebbene gli imam, se- 
condo la dottrina $î‘ita, non fossero posti al di sopra 
della legge di Muhammad, il dogma principale della 

la afferma che soltanto il trasferimento della wi/4ya 
da Muhammad ad ‘Ali e poi agli imam successivi rende 
l'Islam la «religione perfetta» (sura 5,3). La wa/zya, in- 
fatti, intesa come fedeltà agli imam e come riconosci- 
mento della loro missione in quanto veri «possessori 
del Comando [divino]» (#07 al-amr) ed esclusivi deten- 
tori dell’autentico significato del Corano e della «cono- 
scenza di ciò che è nascosto» (‘il 4/-gayb), rimane la 
chiave per la salvezza, senza la quale nessun atto di de- 
vota obbedienza a Dio (4°) risulta veramente valido. 
Per queste ragioni la wa/ya, e non la professione di 
monoteismo (f4awvbid), come per l'Islam sunnita, è il 
principale «pilastro dell’Islam» nelle raccolte classiche 
delle tradizioni Sî'ite, sia quelle degli Itna ‘Aiariya, o 
duodecimani (per esempio al-Kulayni, morto nel 940), 
sia quelle della Isma'iliya fatimide (per esempio Qadi 
al-Nu'‘man, morto nel 974), che seguono una linea co- 

mune di imam fino a Ga'far al-Sadiq (morto nel 765). 
I significati concreti e le funzioni della wa/7y4 erano, 


tuttavia, molto diversi nei due casi. Contrariamente al- 
l'atteggiamento generalmente quietista e neutrale dei 
duodecimani, gli ismailiti erano politicamente attivi e, 
verso la fine del I secolo islamico, riuscirono a stabili- 
re un loro autonomo califfato $i‘ita nell'Africa setten- 
trionale e, più tardi, in Egitto, costituendo una seria sfi- 
da all’ordine abbaside. Quanto alla funzione della 
walya in questo frangente, risulta significativo che la 
campagna fatimide in Africa settentrionale sia conside- 
rata nelle fonti ismailite (Qadi al-Nu‘man) come paral- 
lela all'emigrazione (Higra) del profeta Muhammad da 
Mecca a Medina: proprio come gli antichi combattenti 
coranici sono posti al di sopra di coloro che sono rima- 
sti a casa, i combattenti del fatimide Abù ‘Abd Allah al- 
Si'i (morto nel 911) vengono distinti come 4w/iy4’ dai 
comuni (ismailiti) credenti (mu‘rzinin). Il califfo fati- 
mide, chiamato wali Allah e imam «del tempo», era evi- 
dentemente identificato con il ruolo del Profeta stesso. 
Non era soltanto il capo politico di un contro-califfato, 
ma anche il centro spirituale di una gerarchia esoterica, 
il da' wa (letteralmente: «chiamata», o «missione»), l’i- 
niziazione che doveva portare gradualmente alla gnosi 
(ilm) — una causa che, secondo al-Gazali, rischiava di 
minare l’Islam dal suo interno. 

Dal punto di vista di un missionario (47°) ismailita 
come Qadi al-Nu‘man, la wiléya era, in realtà, molto 
più che la base giuridica dell’imamato: rappresentando 
esotericamente (bafin) l'autentica conoscenza (bagigat 
al-ilm), concessa in tempi primordiali ad Adamo ed 
ereditata dai profeti e dagli imam, essa è la base vera e 
propria della storia sacra della profezia stessa e la sua 
necessaria realizzazione nell’imamato. Secondo il gran- 
de dî al-Mu'ayyad fi al-Din al-Sîrazi (morto nel 1077), 
i profeti e gli imam, ognuno nel proprio tempo, sono 
esempi di «esseri umani assoluti» (a/-insàn al-mutlag, 
l’Anthropos gnostico). Come il profeta Muhammad è il 
Sigillo dei Profeti (sura 33,40), così l’imam finale della 
resurrezione (g7y4ma) sarà il Sigillo degli imam (batam 
al-a’imma). 

La concezione dell’imam per la Sia duodecimana, in- 
vece, è caratterizzata dall’«occultamento» (gayba) o as- 
senza del dodicesimo imam, che si crede «scomparso» 
nell’anno 260 eg. (873/4 d.C.): al suo ritorno (raga), al- 
la fine del tempo, «egli colmerà la terra di giustizia, co- 
me ora è ricolma d’ingiustizia». Durante l'assenza dell’i- 
mam, gli ‘ulamzà’ sono investiti di autorità in questioni 
teologiche e giuridiche, in modo simile alla loro contro- 
parte sunnita prima di loro. I duodecimani sosteneva- 
no, tuttavia, la presenza dell’infallibile (724572) imam 
nascosto, inteso come «grazia necessaria di Dio» (/utf 
wagib), che avrebbe convalidato il loro consenso (t2- 
mi). La Si'a gnostica, estranea al razionalismo degli 
‘ulamà’, riappare con la Si‘a dei duodecimani verso il 


xIV secolo nella forma del Sufismo. Sayyid Haydar 
Amuli (morto dopo il 1385) interpreta la dottrina di Ibn 
‘Arabi dei «due sigilli della w4/7y4» nei termini dell’ima- 
mologia $f'ita duodecimana, dove ‘Ali è «il sigillo della 
walgya assoluta» e il dodicesimo imam il «sigillo di una 
particolare walîya muhammadiana». La walaya in sé è 
sia «la dimensione interiore del profetismo» (bdfin 4/- 
nubiwa), sia la vocazione trascendentale dell’umanità, o 
il pegno offerto ad essa (a/-amzina, sura 33,72). [Vedi 
GAYBA]. 

Nello stesso tempo gli ordini sufi, come la Safawiya e 
la Kubrawiya, si volsero gradualmente alla Si'a, forse 
come conseguenza indiretta dell’invasione mongola. La 
Safawiya, che era sostenuta dalla «Sî‘a tribale» turcme- 
na e affermava di discendere dagli imam, divenne una 
«Sî'a estremista». Quando i suoi /eaders assunsero la 
guida dell'Iran (con Sah Isma'il 1, nel 1501), introdusse- 
ro, come religione di Stato, la Sia dei duodecimani, in 
una forma difficilmente compatibile con l’ortodossia 
Si‘ita; la loro preghiera sul tappeto (sag$444), simbolo 
della dignità dello 5ay. sufi, o wilàya sufi, divenne il 
simbolo del trono quasi divino della Persia (q4/iéab-i 
saltanat). Il loro successo portò, quasi paradossalmen- 
te, alla formazione di un vero e proprio «clero» Si'ita e 
alla sua politicizzazione finale. Per la prima volta nella 
storia della Sia duodecimana, la scuola razionalista 
(usulita) del clero riconobbe formalmente nel 1817/18 
la divisione dei compiti fra gli ‘/2724’ e i governanti — 
una pratica sunnita che risaliva a lunga data — afferman- 
do per sé la vicereggenza generale (wil4ya “amma) del- 
l'imam nascosto, contro l’idea più tradizionalista della 
scuola ahbarita e contro i sufi. 

La situazione religiosa, sociale e politica estrema- 
mente complessa nell’Iran del XIX secolo viene esaltata 
anche dalla tensione fra la maggioranza del clero e la 
scuola $ayhita, che aveva elaborato un concetto mistico 
della «Sî‘a perfetta» sulla base del tradizionalismo ah- 
barita e della filosofia di Mulla Sadrà (morto nel 1640). 
Secondo il pensiero S$ayhita, l’imam presiede non alla 
realizzazione di un progetto politico, ma alla realizza- 
zione della vocazione dell’uomo nella realtà collocata 
fra la materia e lo spirito, nel mundus imaginalis (alam 
al-mitàl). 

Ricordiamo che il Zeader della Rivoluzione islamica 
del 1978-1979, l’ayatollah Khomeini, distingueva, al- 
meno teoricamente, fra due tipi di wi/#ya: quella del 
giurista dotto (wilaya al-fagih), detta wilaya relativa 
(wilaya i tibariya), e quella degli imam tradizionali del- 
la famiglia del Profeta, detta wi/zya reale o creativa (w- 
laya takwinîya). [Per ulteriori notizie sui concetti Si'iti 
di waliya, vedi IMAMATO e ISMAI). 

Le concezioni sufi. Waliya/wilaya è un concetto fon- 
damentale anche per il Sufismo; anzi, è il principio del 
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Sufismo stesso, secondo l’esposizione sistematica della 
sua dottrina, nell’xI secolo, per mano di al-Hugwiri, il 
Kaif al-mabgib (Svelando il velato). Eppure, ancora 
una volta, sembra comportare due distinte nozioni. 
Usando la distinzione tipologica, di cui si è detto, fra 
walgya meccana e waliya medinese, si potrebbe dire 
che l'atteggiamento spirituale del primo Sufismo, con il 
suo ideale di povertà (fagr, darvisà) e la fiducia in Dio 
(tawakkul), è più in linea con la prima. Il santo Ibrahim 
ibn Adam (morto nel 776), citato dallo stimato maestro 
dei sufi di Bagdad, il teologo al-Muhàsibi (morto 
nell’857), espone così questo concetto, in modo succin- 
to: «Se desideri essere l’amico (walî) di Dio e vuoi che 
egli ti ami, allora lascia questo mondo e il mondo futu- 
ro e non curarti né dell’uno né dell’altro: liberati da en- 
trambi e volgi il volto a Dio, così ch’egli volga il suo vol- 
to verso di te! ». 

Numerose tradizioni profetiche, spesso sotto forma 
di hbadit gudsi («parole di Dio», non coraniche, trasmes- 
se da un profeta), indicano che esistono realmente tali 
amici di Dio. Proprio come per la nozione coranica di 
awliya’, anche qui vi è una certa ambiguità sulla natura 
di questi amici di Dio, in particolare se essi siano uomi- 
ni oppure angeli. «Avvicinandosi [a Dio] e venendo av- 
vicinati da lui», essi hanno raggiunto uno stadio tale 
che Dio dice: «Io sono l'orecchio con cui egli ode, l’oc- 
chio con cui vede, la lingua con cui parla, il cuore con 
cui comprende». Anche i profeti li invidieranno nel 
Giorno della resurrezione. Nessuna tradizione attribui- 
sce loro un nome: secondo una nota tradizione, infatti, 
essi sono nascosti «sotto le tende di Dio, sconosciuti a 
tutti, ma non a lui». D'altra parte, essi testimoniano 
Dio fra gli uomini e sono sotto la sua protezione specia- 
le: chiunque si volga contro di loro, si volge contro Dio. 
«La loro storia è meravigliosa, ed essi conoscono storie 
meravigliose. Il Libro [celeste] si regge grazie a loro ed 
essi si reggono grazie ad esso; il Libro parla per loro 
tramite ed essi parlano attraverso il Libro». 

Molte tradizioni riguardo a questi «amici di Dio», la 
cui prima raccolta completa si trova nella Hil/yat al-aw- 
liya’ di Abù Nu'‘aym al-Isbahani, sono attribuite a pro- 
feti preislamici, specialmente a Yahya ibn Zakariya’ 
(Giovanni Battista) e a Gesù, il che può far supporre 
un’origine gnostica. Alcune altre tradizioni, invece, so- 
no chiaramente di natura mitologica. Secondo una tra- 
dizione conosciuta, attraverso la letteratura sufi, come 
lo badiît di ‘Abd Allah ibn Mas'id, ci sono 355 o 356 fi- 
gure di questo tipo, da cui dipendono la vita e la morte 
di tutte le nazioni: 300 «il cui cuore è simile al cuore» di 
Adamo; 40 che sono affini a Mosè (0 a Noè); 7 ad Abra- 
mo; 5 (o 4) all’angelo Gabriele; 3 a Michele; e 1 a Sera- 
fiele (Israfil, l'angelo della resurrezione). Se uno di que- 
sti muore, Dio lo sostituisce con uno della classe imme- 
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diatamente inferiore. Le sostituzioni della classe più 
bassa (il gruppo dei 300) tria fatte prendendo da 
gente comune (a/-47724). Quello singolo è comune- 
mente chiamato il «polo» (9utb) o la «salvezza» (641), 
mentre termini come abdal (riservati ai 40 o ai 7) e s1d- 
digin (vedi sura 4,69) si riferiscono a una intera classe, 
oppure a santi in generale, come awliyd. 

Wilaya, quindi, è la speciale qualità carismatica di un 
sufi, quella che gli permette di divenire soggetto di mi- 
racoli, o, più precisamente, di carismi (kararzat). I sufi 
classici, specialmente quelli della scuola horasanita, 
erano divisi sulla questione se gli aw/yd’ fossero co- 
scienti della propria santità e se i carismi dovessero di- 
venire di pubblico dominio. Per Bayazid al-Bastami (o 
Bistami, morto nell’875, o poco prima), gli awliyà’ do- 
vrebbero rimanere nascosti come le «spose di Dio» poi- 
ché egli era estremamente contrario a ogni forma di 
ostentazione. Invece Tirmidi al-Hakim (IX secolo), il 
fondatore della dottrina sufi della w:/7ya, respinse que- 
sto riserbo, considerandolo una forma sottile di timi- 
dezza. Secondo la definizione di Abù ‘Ali al-Gurgani, 
contemporaneo e discepolo di Tirmidi, a sua volta dive- 
nuto piuttosto autorevole, un walî vive «nell’oblio 
[fana'"] di se stesso, ma sussiste [5494] nella contempla- 
zione». Altre celebri definizioni distinguono un aspetto 
«attivo» da uno «passivo» (al-Qu$Sayriî), oppure una w4- 
lîya di «dominio» (sura 18,44) da una wilaya (?) di 
«amore» (al-Huòwir1). 

Le connotazioni tipiche della wi/#ya sufi sono «capa- 
cità di penetrare ciò che è nascosto» (alm-ilm bi-al- 
gayb: Tirmidi) e il controllo delle anime (tasarruf), abi- 
lità psicognostiche e pedagogiche e, infine, il potere di 
scacciare Satana. I «santi» sufi medievali erano famosi 
per il potere di aiutare gli eserciti musulmani e di inter- 
cedere (52/74) per i peccatori. Nei testi sufi postclassici, 
walaya o wilaya fanno generalmente riferimento al più 
alto stadio mistico raggiungibile, oppure all’autorità 
esercitata da un maestro sufi, o a entrambi nello stesso 
tempo. Nagm al-Din Kubra (morto nel 1221) ne identi- 
fica lo stadio più alto con l’esperienza del potere crea- 
tore di Dio (fakwin). I suoi seguaci della fine del XI se- 
colo e dell’inizio del XIV, invece, influenzati dalle idee 
$i'ite, ma non ancora Èf'iti essi stessi, soprattutto ‘Ala’ 
al-Dawla al-Simnani (morto nel 1336), sottolineavano 
la duplice esperienza del profeta Muhammad - la sua 
walgya, o esperienza mistica, e la sua nubiiwa, o auto- 
rità profetica — come modello indispensabile per la loro 
stessa duplice esperienza di realizzazione mistica e di 
autorità sufi. 

Uno dei principali problemi discussi fin dall'inizio 
nei circoli sufi fu l’esatta natura del rapporto fra awliyd” 
e il profeta Muhammad, cioè, in ultima analisi, fra i su- 
fi e il profeta Muhammad. Le parole dell’imam Ga'‘far 


al-Sadiq vengono citate da Abù Nu'‘aym come segue: 
«Chiunque viva “all’esterno” [z4bir] dell’Inviato [Mu- 
hammad] è un sunnita, e chiunque viva “all’interno” 
[batin] dell’Inviato è un sufi». Nel commentario cora- 
nico del sufi Sahl al-Tustari (morto nell’896 a Bassora), 
il nucleo della realtà spirituale di Muhammad viene vi- 
sto come l’elemento divino custodito in lui e fonte del- 
l'illuminazione del cuore degli uomini; la sua pre-ada- 
mitica Luce-natura (ndr Mubammad) è l'origine degli 
antenati profetici dell'umanità, e di «quelli desiderati 
[da Dio]», ossia gli awliyd?. 

La walaya divina, d’altro canto, viene conferita diret- 
tamente agli eletti, coloro che, secondo al-Tustariî, com- 
prendono giustamente Dio e il Corano. Il fatto che il 
Profeta sia il «wa/7 dei credenti» (sura 5,55) significa 
semplicemente che egli fu reso edotto (in questo mon- 
do) da Dio di essere amico di coloro che Dio aveva reso 
suoi amici (o eletti). Nella concezione di al-Tustari sem- 
bra non esserci una distinzione essenziale tra i profeti 
in generale e gli awliyà”, sebbene i siddigin occupino 
un livello inferiore; i carismi degli aw/y4° sono segni 
(4y4t) del potere di Dio, e al-Tustari stesso afferma di 
essere la «prova di Dio» (buggar Allah). Il sufi di Bag- 
dad Abù Sa°îd al-Harraz (morto nell’890/1), invece, 
polemizza contro «certi sufi» che «pongono gli 4w/iyd 
al di sopra dei profeti». A suo avviso la profezia è una 
grazia aggiunta alla wi/#ya, poiché i profeti sono awliyd' 
prima di divenire profeti. Gli aw/iyà’ sono sempre posti 
sotto un profeta, il cui nome è noto, grazie al quale essi 
chiamano gli uomini a Dio, e i loro carismi sono chiara- 
mente di natura secondaria rispetto ai segni che sono 
concessi esclusivamente ai profeti. 

Tirmidi va un passo più in là nell’innalzare lo stato di 
Muhammad, il profeta che diede la legge, mentre, nello 
stesso tempo, innalza il proprio stato: da una parte, gli 
awliyà’ e i profeti comuni si trovano a un livello inferio- 
re rispetto ai profeti legislatori, fra cui Muhammad è in- 
discutibilmente il più grande. In lui si fondono tutte le 
caratteristiche della profezia: egli è perfetto in questo 
senso, e impeccabile (724°5472). Ma, osserva Tirmidi, il 
suo essere «il Sigillo dei Profeti» significa proprio que- 
sto, non che fu cronologicamente l’ultimo. Vi è anche 
un misterioso «Sigillo degli 4w/y4’», che Dio invierà al- 
la fine del tempo. Tirmidi ricorre spesso al linguaggio 
$i‘ita (anche se non propriamente ismailita), ma di certo 
non con intenzioni $î‘ite: egli nega esplicitamente che 
«la famiglia del Profeta» sia «la famiglia dei parenti». 
Evidentemente il pericolo di confusione con gli ismaili- 
ti era invece percepito da al-Hugwiri, il quale, scriven- 
do sull’onda della «Rinascita sunnita», omette la dottri- 
na del Sigillo dal suo sommario degli insegnamenti di 
Tirmidi. Invece questa dottrina fu riportata sulla scena 
e arricchita di elementi straordinariamente complessi 


da Ibn ‘Arabi (1164-1240), il vero maestro ($ayb akbar) 
del successivo pensiero sufi. Egli sintetizza la propria 
concezione del rapporto fra i due Sigilli mediante la se- 
guente enunciazione: «Il Sigillo dei Profeti, considerato 
dal punto di vista della propria wa/2ya, sta all’Uno, che 
sigilla la walzya, nella medesima posizione in cui tutti 
gli altri profeti e inviati e legislatori stanno a lui, poiché 
egli è il walî, l'inviato, il legislatore, il profeta». Ma nel- 
la dottrina dello $ayh la walzya stessa è divisa in due e, 
di conseguenza, vi sono due Sigilli della wa/7ya: Gesù, 
Sigillo della «walzya generale» e Ibn ‘Arabi stesso, o la 
sua realtà spirituale, Sigillo della «particolare waliy4 
muhammadiana». Questa dottrina, che suona provoca- 
toria, è tuttavia equilibrata dalla necessità evidente che 
i due Sigilli della walzya seguano la legge del Sigillo del- 
la Profezia: in questo modo tutto viene posto sotto la 
primordiale «realtà di Muhammad», chiamata anche 
«realtà delle realtà», il /ogos. 

[Per ulteriori informazioni sull'argomento, stretta- 
mente connesso, della profezia nell’Islam, vedi NUBU- 


WA. La concezione islamica di comunità viene presen- 
tata in UMMA. Vedi anche CALIFFATO]. 
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HERMANN LANDOLT 


WALI ALLAH, SAH (1114-1176 eg. / 1703-1762 d.C.), 
più propriamente conosciuto come Abù al-Fayyad 
Qutb al-Din Ahmad ibn ‘Abd al-Rahim al-Dihlawi, 
teologo indiano e riformatore. Nato a Delhi, Sah Wali 
Allah rivelò un’intelligenza precoce: ancora in tenera 
età cominciò lo studio dei testi coranici e degli badi (le 
tradizioni profetiche) sotto la guida del padre, che lo 
iniziò in seguito alla confraternita sùfi nag$bandita, do- 
ve Wali Allah acquisì la sua formazione etica basata sul- 
l’attivismo sociale e sulla contemplazione individuale, 
all’interno dei limiti dell'ortodossia musulmana. A sedi- 
ci anni divenne capo della Madrasa Rahimiya, l’istitu- 
zione religiosa fondata da suo padre, di cui si servì co- 
me base per la sua carriera. 

La sua formazione intellettuale venne completata da 
un soggiorno, durato più di un anno, nelle città sante di 
Mecca e Medina dove si era recato in pellegrinaggio nel 
1730. Qui poté studiare con esponenti di spicco della 
comunità internazionale degli eruditi musulmani. Do- 
po il suo ritorno a Delhi, dedicò il resto della sua vita a 
insegnare e propagandare un nuovo sistema intellettua- 
le e morale inteso a difendere la comunità musulmana 
dell'India, minata dal declino dell’Impero moghul e dai 
dissensi interni dei suoi stessi membri. Da un lato, in- 
citò i principi musulmani dell’India ad opporsi alle am- 
bizioni politiche e militari dei loro vicini non musulma- 
ni, in particolare i Jat e i Maratha; dall’altro, compose 
più di quaranta opere, sia in arabo sia in persiano, con 
l'intento di indicare nuove prospettive alla comunità 
musulmana indiana e di riconciliarne i marcati dissensi 
interni, come quello che opponeva sunniti a Sf'iti e 
quelli che dividevano le scuole religiose di diritto. 

La sua opera principale è Huggat Allab al-baliga (La 
più forte prova di Dio), un trattato enciclopedico di 
metafisica, politica ed economia. Il commentario che 
egli redasse sull’A/-m2uwatta' di Malik ibn Anas, un’au- 
torità dell’vm secolo in fatto di 24477, riflette la forma- 
zione che Wali Allah ricevette in quest'ambito da uno 
studioso malikita dell’Africa nordoccidentale che risie- 
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deva a Medina. Infine, bisogna ricordare la sua dibattu- 
ta traduzione, con note, del Corano in persiano, la lin- 
gua letteraria dell'India musulmana di quei tempi. Lo 
scopo di quest'opera era quello di fornire una versione 
direttamente accessibile a coloro che sapevano leggere, 
così da rendere superfluo il ricorso ai religiosi eruditi 
(‘ulama’), che Wali Allah riteneva gretti e ciechi imita- 
tori dei testi scolastici dei primi giuristi. Parallelamente, 
Wali Allah si pronunciò per il ripristino del principio 
legale dell’i$t#b4d: in un suo breve trattato, egli defini- 
sce l’igtihbad come lo «sforzo esauriente» che compie 
uno studioso per trovare risposte ad urgenti faccende 
contingenti, pur restando all’interno dei limiti posti 
dalla Scrittura e dai testi autorevoli degli badit. Egli 
sperava così di infondere un nuovo senso vitale di im- 
pegno nel panorama degli eruditi musulmani, incorag- 
giandoli ad affrontare i problemi con mente aperta. 
quasi impossibile peccare di esagerazione sottoli- 
neando l’influenza di Wali Allah sullo sviluppo dell’I- 
slam moderno in India: con la sua ricorrente insistenza 
sull’ortodossia e sull’ampiezza e sinteticità delle idee 
musulmane, egli aprì la strada alla maggior parte dei 
movimenti islamici nel subcontinente indiano. L'oppo- 
sizione a un regime estraneo — prima indiano non mu- 
sulmano e poi, dopo la morte di Wali Allah, britannico 
— temperata da una ricerca critica e da un’indagine se- 
ria della tradizione religiosa, trova le sue radici nella vi- 


ta e nell'opera di Wali Allah. 
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KARL BARBIR 


WAQE Il termine arabo wagf (pl. awgdf) si riferisce al- 
l’atto di donare proprietà a una fondazione islamica e, 
per estensione, significa anche la dotazione così creata. 
Il senso della parola araba è «cessare»: ciò implica il 
cessare di considerare una proprietà come ordinaria; 
questa viene allora definita m4wg9#f. Nella legislazione 
della scuola sunnita malikita — dunque nell'Africa set- 
tentrionale e occidentale — si utilizzano i termini babdis e 
hubs, che significano «ritenzione». 

Per creare un wagf, il legittimo intestatario di una 
proprietà deve dichiarare che questa è bloccata in mo- 
do perpetuo, inalienabile e irrevocabile al fine di far 
piacere a Dio. Pertanto, il bene in wagf diviene pro- 
prietà esclusiva di Dio, secondo il pensiero dominante 
presso le scuole legali islamiche, mentre le rendite o l’u- 
sufrutto sono assegnati a un beneficiario specifico, co- 
me ad esempio una scuola, un convento di dervisci, un 
ospedale o una moschea. Secondo alcune autorità (per 
es., la scuola malikita), la proprietà in wagf rimane un 
possedimento del donatore e dei suoi eredi, che però 
non godono dei normali diritti di proprietà. Molti stu- 
diosi sottolineano il fatto che lo scopo edificante com- 
piuto attraverso la creazione di un wagf può essere solo 
di natura islamica; pertanto, vi sono opinioni contra- 
stanti sulla possibilità per cristiani ed Ebrei sotto il do- 
minio islamico di creare un wagf per la propria comu- 
nità. Nell’età medievale, in Egitto e in Siria, cristiani ed 
Ebrei hanno creato dei wagf, anche se le proprietà alie- 
nate potevano essere confiscate dallo Stato in un mo- 
mento a venire. 

Il tipo di bene che più comunemente viene donato è 
una proprietà immobiliare; anche un oggetto, però, co- 
me ad esempio un libro o un'intera biblioteca, può es- 
sere designato in un atto di donazione. Si è dibattuto a 
lungo se oggetto della donazione potessero essere gli 
animali e gli schiavi, o un oggetto trasportabile (come 
una sella o un calderone). A causa della condanna cora- 
nica dell’usura, il denaro non è destinabile a tale scopo; 
alla fine del xx secolo, tuttavia, in alcuni Stati del Vici- 
no Oriente è divenuto possibile donare in wagf azioni, 
obbligazioni e certificati di credito bancari. 

Un wagf può essere bayri, cioè designato per scopi 
prettamente caritatevoli, come ad esempio il nutrimen- 
to di animali randagi, l'educazione di bambini poveri, 


la creazione di doti per ragazze orfane o l’assistenza di 
madri indigenti. Esso può essere anche «ab/7 o durri, 
cioè destinato ai propri discendenti, dal momento che 
provvedere per loro è cosa degna di lode. In passato, il 
vantaggio di donare un bene o una sua parte, destinan- 
done i ricavi ai propri eredi, consisteva nel fatto che in 
questo modo la proprietà non poteva essere confiscata 
dallo Stato alla morte del fondatore del w049f. Tali con- 
fische venivano praticate soprattutto nel caso di funzio- 
nari statali, poiché si riteneva che tutti i beni accumula- 
ti da loro appartenessero innanzitutto allo Stato. Que- 
sto tipo di wagf familiare, inoltre, consentiva di evitare 
l'applicazione delle disposizioni islamiche in materia di 
successione ereditaria, che in genere prevedevano che 
parte dei beni fosse destinata a vari parenti, per esem- 
pio genitori e fratelli, così che ad ogni passaggio eredi- 
tario le proprietà venivano sempre più frammentate. Il 
waqf familiare consentiva dunque al fondatore di desi- 
gnare i propri eredi, mentre il diritto successorio isla- 
mico di fatto non lo consente. Per questa ragione alcu- 
ni wagf erano sia bayri sia abli: ad esempio, una perso- 
na poteva costruire e donare una scuola, ma stipulare 
un accordo per cui i suoi discendenti potessero vivere 
all’interno della scuola o frequentarla a titolo gratuito. 
In passato, negozi, depositi, caravanserragli, scuderie, 
poderi, case con appartamenti, bagni, mulini, fabbriche 
di carta e sapone, frantoi per olive e canna da zucchero, 
stabilimenti tessili, terreni agricoli e residenze private 
potevano essere date in wagf per beneficare i propri 
eredi o un’opera di carità. 

All’interno della scuola hanafita c’è stato un ampio di- 
battito sulla possibilità da parte del w44î/, il «fondatore», 
di rendere irrevocabilmente r419%f una proprietà: per 
evitare complicazioni, è divenuto costume per un fonda- 
tore sotto giurisdizione hanafita intentare una causa allo 
scopo di recuperare la proprietà data in wagf una corte 
avrebbe così stabilito, seguendo la legislazione hanafita, 
che il bene non poteva essere restituito all’antico pro- 
prietario e dunque il wagf era irrevocabile. 

A quanto sembra, l’istituto del wagf non esisteva nel- 
l'Arabia preislamica: ci sono alcuni indizi, anche se non 
conclusivi, che il Profeta abbia destinato l’usufrutto di 
alcune proprietà per scopi caritatevoli. Quando, dopo 
la sua morte, i territori arabi dell’Impero bizantino ven- 
nero conquistati, i musulmani videro molti esempi di 
pie fondazioni dei cristiani d’Oriente, che servirono da 
modello, o comunque da stimolo. Il wagf divenne una 
procedura riconosciuta già al tempo della seconda ge- 
nerazione di musulmani. 

Il wagf è stato per molti versi un'istituzione di bene- 
ficenza, dedita sia all’assistenza dei poveri sia alla pro- 
mozione della carità e dell’istruzione. Ma storicamente 
si è dimostrata aperta alla corruzione e all’abuso; nel 
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fondare un wagf, occorreva nominare un wdzir, un su- 
pervisore, che beneficiava di uno stipendio fisso. I su- 
pervisori avevano un ampio potere discrezionale, e ri- 
cevevano lo stipendio che svolgessero le loro mansioni 
o meno; di fatto, solo di rado si preoccupavano di man- 
tenere la rendita e la produttività della proprietà, che 
quindi andava via via deteriorandosi. I supervisori po- 
tevano appropriarsi indebitamente di fondi o stornarli, 
o ancora affittare le proprietà dietro il pagamento di ca- 
noni eccessivamente bassi e prendere una tangente per 
questo favore. In certi casi, dei supervisori vendettero 
persino le proprietà w4w94f ricavandone un guadagno 
personale o, dietro falsificazione dei documenti, otte- 
nendone il possesso come proprietà personale. Con la 
diminuzione della rendita, lo scopo originario della do- 
nazione era reso vano; a questo punto era pressoché 
impossibile aumentare o in qualche modo sviluppare la 
proprietà in wagf. essa giaceva in manomorta ed era la- 
sciata senza manutenzione. Alla fine dell'Impero otto- 
mano, circa i tre quarti di tutte le terre coltivabili si tro- 
vavano in wagf e ciò causò anche dei problemi di tassa- 
zione. Nel tentativo di organizzare una supervisione 
più efficiente, le autorità ottomane crearono nel 1840 
un ministero dei wagf: ciò mise sotto il controllo diret- 
to dello Stato le terre in wagf. 

Le potenze coloniali come pure i governi musulma- 
ni iniziarono a considerare i wagf come un impedi- 
mento per il progresso e lo sviluppo. Nella fase finale 
dell'Impero ottomano, le autorità, ad esempio, rifa- 
cendosi ad alcuni giuristi classici, rimossero dallo sta- 
to di wagf le terre coltivabili; nell’Egitto postrivolu- 
zionario, i wagf familiari furono sciolti e i r24w098f di- 
vennero semplicemente proprietà degli eredi, di cui si 
disponeva normalmente. In seguito, divenne illegale 
creare nuovi wagf di carità; quelli esistenti non venne- 
ro sciolti, ma passarono sotto l’amministrazione mini- 
steriale. Modalità simili a queste sono state adottate 
anche in altre nazioni musulmane in via di moderniz- 
zazione. 
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Leiden 1976. 


JOHN ALDEN WILLIAMS 


WENSINCK, ARENT JAN (1882-1939), semitista 
olandese, storico della teologia mistica siriaca e islami- 
sta. Arent Jan Wensinck, nato ad Aarlanderveen, O- 
landa, iniziò la sua carriera di studioso con un anno di 
studio di teologia ad Utrecht. In seguito, passò agli 
studi semitici, incluso l'arabo, lavorando dapprima ad 
Utrecht sotto la guida di M.T. Houtsma (1850-1943) e 
quindi a Leiden sotto la guida di M.J. de Goeje (1835- 
1909) e di Christiaan Snouck Hurgronje (1857-1936). 
Conseguì il dottorato all’Università di Leiden nel 1908 
e divenne poi Privatdocent di siriaco e aramaico all’U- 
niversità di Utrecht. Nel 1908 divenne segretario della 
Encyclopaedia of Islam. Dal 1912 fino al 1927 Wen- 
sinck fu professore di ebraico, aramaico e siriaco all’U- 
niversità di Leiden, e nel 1927 succedette a Snouck 
Hurgronje come professore di arabo e islamistica pres- 
so la medesima università, ruolo che ricoprì fino alla 
morte. 

Wensick è principalmente noto come islamista. Stu- 
diò la vita di Muhammad, fu un esperto dell’immensa 
letteratura degli badit e scrisse un saggio magistrale sul- 
lo sviluppo delle dottrine islamiche (‘24î4a) e il loro 
scenario teologico. A fronte di questo stesso scenario, 
descrisse la nascita di una cultura islamica originale du- 
rante i primi secoli dell’Islam, ponendo grande atten- 
zione allo sviluppo della liturgia e del rituale. Wensinck 
ha anche contribuito in modo significativo alla nostra 
conoscenza della teologia mistica siriaca dopo che que- 
sto campo era stato inaugurato dalle opere di Paul 
Bedjan e di altri. 

L'importanza principale di Wensinck sembra co- 
munque risiedere nella combinazione delle varie spe- 
cializzazioni in suo possesso nell’ambito dello studio 
storico delle religioni. Egli fu capace non solo di stabili- 
re relazioni storiche, ma anche di svelare modelli all’in- 


terno del mondo religioso semitico, modelli comuni ai 
dati religiosi ebraici, cristiani e islamici. Esplorò aree 
diversificate quali cosmologia, comportamento rituale, 
etica, misticismo e religione popolare, scrivendo di ar- 
gomenti vari quali le celebrazioni per il Capodanno, la 
venerazione dei martiri e il concetto di intenzione nella 
legge. A partire dai dati relativi alla vita e al pensiero 
devozionali e mistici, Wensinck ha dimostrato la rela- 
zione storica tra il misticismo islamico e quello siriaco 
cristiano: così come Isacco di Ninive ha influenzato i 
mistici islamici, più tardi Abù Hamid al-Gazali ha in- 
fluenzato Bar Hebraeus. Wensinck ha contribuito am- 
piamente alla nostra conoscenza di al-Gazali come mi- 
stico. 

Alla fine della sua vita, Wensinck ha dato un impulso 
allo studio del retroterra aramaico del Nuovo Testa- 
mento, che si è dimostrato un campo di ricerca fruttuo- 
so. Grazie alla sua mente acuta e raffinata, egli era par- 
ticolarmente versato nella ricerca nel campo della reli- 
gione, grazie anche all’ampio uso di fonti dirette. 
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JACQUES WAARDENBURG 





YUNUS EMRE (morto nel 1321), mistico turco, uno 
dei più grandi poeti in tale lingua e iniziatore, in ambi- 
to letterario, della poesia mistica popolare. Se si eccet- 
tuano poche note in lavori biografici del XVI secolo, la 
vita di Yunus Emre resta avvolta nel mistero. Dati bio- 
grafici più affidabili si evincono dal suo stesso corpus, 
passato al setaccio da recenti ricerche (in particolare 
quelle svolte da Abdulbàki Gélpinarli), che hanno 
espunto numerose composizioni di autori a lui contem- 
poranei o posteriori, i quali attribuivano la paternità 
delle loro opere a Yunus Emre. 

Le fonti più attendibili lo fanno nascere nel villaggio 
di Sarik6y (l’attuale Emre), in Anatolia centrale; rice- 
vette una prima formazione nelle scienze islamiche 
classiche, e in seguito venne avviato al sentiero mistico 
da un certo Tapduk Emre, frequentemente nominato 
nei suoi poemi con grande venerazione. Sembra che sia 
vissuto soprattutto nella regione d’origine e che sia 
morto e sia stato sepolto nel villaggio che gli aveva dato 
i natali. Ci sono anche prove di suoi viaggi in Siria e in 
Azerbaigian, come pure a Konya, dove avrebbe incon- 
trato il grande poeta mistico Galal al-Din Rumi, il cui 
pensiero e fervore mistico esercitarono una profonda 
influenza su di lui. 

Le opere di Yunus Emre comprendono un breve 
matnavi didattico e il suo divàn, o raccolta di poesie. Il 
matnavi, Risalet tin-nuStyye (Libro dei consigli), scritto 
nel 1307, è un poema allegorico di 575 distici in metro 
persiano classico, con un’introduzione in prosa. Specu- 
lando su virtù e vizi lungo una linea di pensiero musul- 
mana ortodossa, l’opera, piuttosto sobria e poco ispira- 
ta nello stile, non è caratteristica della sua produzione. 
La sua fama è legata soprattutto al suo div4r, il primo 


nella storia della letteratura turca. Esso è costituito da 
350 poesie, la maggior parte delle quali consiste in va- 
riazioni su temi quali il pensiero panteistico, le tribola- 
zioni dell’iniziato, i vari stadi del viaggio mistico, la gui- 
da alla «retta via», la natura della vera conoscenza ("ir- 
fan) differente dalla scienza terrena (‘/72), la confessio- 
ne dei propri errori e manchevolezze, il piacere dell’au- 
toaccusa (re/4met) e i temi nostalgici ed evocativi degli 
anni trascorsi lontano da casa. Un numero più ridotto 
di poesie elabora tematiche religiose ortodosse, con fre- 
quenti accenni al Corano, alle tradizioni del Profeta e ai 
racconti popolari sui profeti e sui santi; ossessivo il ri- 
chiamo all’idea della morte, della spiritualità e dell’eter- 
nità. 

Queste poesie sono indirizzate alle masse di gente or- 
dinaria; in gran parte sono scritte nel turco parlato all’i- 
nizio del XIV secolo, con un numero limitato di prestiti 
arabi e persiani; il metro dominante segue la tradiziona- 
le forma sillabica turca. Il grande successo popolare at- 
traverso i secoli può essere ascritto allo stile semplice e 
diretto di Yunus, al suo lirismo entusiasta e all’abilità 
con la quale egli ha reso accessibile la filosofia mistica e 
panteista. Sia il linguaggio sia lo stile della sua poesia 
hanno continuato ad esercitare un’influenza profondis- 
i sulla maggior parte dei poeti mistici fino al XVII 
secolo. 
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FAHIR ÎZMET 


ZAKAT. Termine arabo che significa letteralmente 
«purificazione», «addolcimento», «crescita»; nella ter- 
minologia religiosa islamica, indica l'elemosina obbli- 
gatoria o carità che ciascun musulmano abbiente deve 
dare a chi è povero e in stato di bisogno. La zakét è 
dunque uno dei cinque doveri fondamentali (rukr, pl. 
arkan) dell'Islam: come le preghiere giornaliere, il di- 
giuno nel mese di Ramadan e il pellegrinaggio a Mecca, 
costituisce un atto di devozione e pietà. Nel Corano, il 
dovere della z4k4t è associato spesso a quello delle 54/41 
(«preghiere»); si potrebbe dire (con Gesù: Mt 22,36) 
che su questi due pilastri si fonda l'Islam. La sali? enfa- 
tizza l’amore per Dio, mentre la z4k4f promuove l’amo- 
re e la preoccupazione per il prossimo. 

Attenti al significato letterale del termine, gli autori 
musulmani non dimenticano mai di sottolineare il fatto 
che la z4k4t non solo assolve una funzione di svuota- 
mento e purificazione, ma ha anche un aspetto di riem- 
pimento e di appagamento. La zak4? purifica l’anima di 
colui che dona dalla cupidigia e dal materialismo, e au- 
menta il benessere e la felicità della società. Essa confe- 
risce una benedizione divina sia su colui che dona sia su 
colui che riceve. Una delle funzioni dello Stato islamico 
è quella di raccogliere la z4k4? dai suoi cittadini, ma se 
un musulmano vive in uno Stato non islamico o se lo 
Stato non compie il suo dovere, è un dovere personale 
dedurre la z4k4! dal proprio patrimonio e darla ai pove- 
ri e ai bisognosi. 

I soggetti non musulmani che vivono in uno Stato 
islamico sono esentati dalla z4k4f, ma lo Stato può esi- 
gere un’altra tassa da loro in luogo della zakàt. Questa 
tassa, nota come $fzy4, è imposta ai cittadini non mu- 
sulmani in cambio dei servizi e della sicurezza assicura- 
ti loro dallo Stato islamico. Secondo il diritto islamico, i 
bambini, le donne, gli anziani, i poveri e i portatori di 
handicap non musulmani sono esentati dalla tassazio- 
ne, anche se alcuni governanti musulmani non hanno 
sempre seguito scrupolosamente questa regola. 

Come altri doveri religiosi islamici, la z4k4? è stata 
stabilita nel Corano e nella suna (pratica, costume) del 
profeta Muhammad. Giuristi musulmani più tardi han- 
no elaborato l’intero sistema di raccolta e di distribu- 


zione della zakat, che è divenuto un sistema di tassazio- 
ne religiosa particolarmente intricato e complesso. Le 
questioni dibattute hanno riguardato chi deve pagare la 
zakat, quanto si deve pagare e con quale scadenza. Non 
solo in passato, ma ancora oggi, sono discussi aspetti 
relativi alle esenzioni e alle rate, alle procedure ammini- 
strative e alla eleggibilità per la distribuzione. 

I tributi. La z4akà! è obbligatoria per qualunque mu- 
sulmano, uomo o donna, che possieda una minima 
somma (ris4b) fissata dalla fara, o legge islamica. Se- 
condo molti giuristi, l'obbligo della z4k4f fondamental- 
mente investe il patrimonio che eccede il nis4b, e chiun- 
que possieda un patrimonio corrispondente al nis4b è 
obbligato al pagamento della z4k4t. Dal momento che 
nella legislazione islamica gli obblighi riguardano colo- 
ro i quali sono adulti (54/$), sani e liberi, la scuola lega- 
le hanafita esenta i bambini, i malati e gli schiavi dal- 
l'obbligo della z4k4f, che dunque non viene sottratta ai 
loro beni. 

Secondo le scuole sunnite, qualsiasi tipo di bene o 
prodotto agricolo non impiegato per uso personale o 
familiare è soggetto alla zak4f, ma ne sono esenti la casa 
occupata dal proprietario, un numero ragionevole di 
mobili, utensili e attrezzature domestiche, vestiti, una 
automobile, e il terreno agricolo coltivato dal proprie- 
tario. Per la legge Si'ita sono nove i beni soggetti alla 
zakat: l’oro, l'argento, i cammelli, i bovini, le pecore, il 
grano, l’orzo, i datteri e l’uva; tutto il resto ricade sotto 
le regole dello bumus. Lo pumus è costituito, per gli 
si‘iti, dalla quinta parte dei beni totali, dopo aver de- 
dotto le spese personali, ed è dato all’imam che ne fa un 
uso personale e lo redistribuisce ai parenti del Profeta 
(al-sida, o abl al-bayt). 

Il niséb per l'oro è di venti witgal (circa 85 gram- 
mi), o il suo equivalente in valore monetario, nel caso 
di banconote e monete. Il nis42 per l'argento è di due- 
cento dirbam (595 grammi). I gioielli di uso personale 
sono esentati dalla 2444! secondo molti giuristi, ma la 
scuola legale hanafita considera invece tutti i gioielli 
tassabili. I beni che sono posseduti per farne commer- 
cio possono essere tassati se il loro valore eccede quel- 
lo del risàb dell'oro. In tutti questi casi l’entità della 
zakat è del 2,5% del valore totale al netto della dedu- 
zione dei prestiti, delle spese personali e dei beni di 
uso personale e domestico. 

La zakat sugli animali è spiegata in modo estrema- 
mente dettagliato: in quest'ambito il nis4b è di cinque 
cammelli, trenta capi di bovini o quaranta pecore. Una 
quantità minore di bestiame è esente dalla z4k4f. I beni 
agricoli sono tassati al momento del raccolto, in quan- 
tità pari al prodotto del 10% del terreno agricolo irri- 
gato naturalmente dalla pioggia o dai fiumi, mentre se il 
terreno è irrigato artificialmente, la quota scende al 


5%. Per metalli, pietre, e minerali preziosi, la zakdf è 
del 20% dopo la deduzione delle spese. 

La zakat è raccolta annualmente, e deve essere versa- 
ta dopo dodici mesi lunari dall’acquisizione del patri- 
monio minimo tassabile. Per i prodotti agricoli, i pre- 
ziosi e i minerali, la z4k4t deve essere pagata al momen- 
to dell'acquisto. 

Distribuzione. Il Corano (9,60) menziona otto cate- 
gorie di persone che possono ricevere la z4akdt. (Nel te- 
sto, il termine usato è sadagit, ma viene interpretato co- 
me zakat. In seguito, la sadagat è stata interpretata co- 
me elemosina volontaria per distinguerla dalla zakat 
obbligatoria). Tra queste figurano i i poveri e gli indigen- 
ti, coloro i quali sono impiegati nella raccolta e nella di- 
stribuzione della z4k4f, coloro i quali devono essere ri- 
conciliati con l’Islam, gli schiavi che intendono com- 
prare la libertà, i debitori, coloro che sono impiegati in 
difesa della fede, i viaggiatori che necessitano di aiuto e 
si trovano in difficoltà. 

I giuristi musulmani sottolineano che la z4k4f è un 
diritto del povero e del bisognoso, e deve essere spesa 
in modo da raggiungere coloro i quali ne sono degni. 
Per questo è vietato dare la z4k4f ai ricchi o a un pro- 
prio dipendente. Il Profeta ha escluso la sua famiglia 
dalla lista di coloro che possono ricevere la z4k47, in 
modo da preservare l’imparzialità dell’istituto stesso 
della z4k4t e la dignità della sua famiglia. 

Nell’era moderna sono stati compiuti molti sforzi per 
ravvivare l’istituto della z4k4? e per semplificarne i cal- 
coli e l’amministrazione. Singoli musulmani hanno 
sempre continuato a pagare la z4k4f scrupolosamente e 
regolarmente, ma gli Stati musulmani, specialmente 
quelli che hanno avuto un'occupazione coloniale, han- 
no perso questo importante istituto e, anche dopo aver 
riacquistato l'indipendenza politica, non fanno rispet- 
tare il dovere della raccolta e del pagamento. Il Paki- 
stan, il Sudan e l’Arabia Saudita, tuttavia, hanno adot- 
tato recentemente leggi per imporre la zakdt. 
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ZAMAHSARI, AL- (467-538 eg. / 1075-1144 d.C.), 
più propriamente conosciuto come Abù al-Qasim 
Mahmud ibn ‘Umar al-Zamabhî$ari; filologo arabo e 
commentatore del Corano. Nato nel Khorezm, nella 
Persia settentrionale, al-Zamah$ari non compì grandi 
viaggi fuori dalla sua provincia natale, ad eccezione di 
un soggiorno di pochi anni, dedicati allo studio e alla 
compilazione delle sue opere, nella città santa di Mec- 
ca. Pur avendo il persiano come lingua madre, egli cre- 
deva fermamente nella superiorità dell’arabo ed eccel- 
leva nella filologia di questa lingua. Secondo varie testi- 
monianze storiche, scrisse una cinquantina di libri; di 
essi, trenta sono giunti fino a noi e, per la maggior par- 
te, sono pubblicati in originale arabo. Molte di queste 
opere trattano del Corano o di linguistica araba in ge- 
nerale. 

L'opera più importante di al-Zamah$ari, e l’unica che 
lo ha reso davvero famoso, è la sua interpretazione (taf 
sir) del Corano, dal titolo A/-kai5af an bagd'ig gawamid 
al-tanzil (Lo svelatore delle verità dei segreti della rive- 
lazione), opera che compose nei due anni in cui sog- 
giornò a Mecca, intorno al 1134. Si tratta di un com- 
mentario filosofico e filologico dell’intero testo corani- 
co, analizzato frase per frase con un stile conciso, cura- 
to e talvolta difficile. Ciò che contraddistingue quest’o- 
pera è il fatto che essa non si basa sul materiale tradi- 
zionale: nessuno dei commenti interpretativi viene vir- 
tualmente attribuito ad autorevoli precursori e, anzi, 
questi commenti vengono formulati in modo diretto, 
senza preoccupazione alcuna di trovare giustificazione 
nelle autorità del passato. In linea generale, al-Za- 
mah$ari presenta prima quel che reputa essere l’ovvio 
significato di un versetto, e poi aggiunge altre possibili 
interpretazioni sulla base della grammatica e delle va- 
rianti di lettura del testo, pur dedicando sempre grande 
attenzione al concetto di bellezza retorica (:‘$4z) del 
Corano. 

I tratti distintivi del commentario coranico di al-Za- 
mah$ari provengono dalle sue convinzioni teologiche 
mu'tazilite. A partire dal x secolo, i mu'taziliti conqui- 
starono probabilmente la preminenza in campo teolo- 
gico nella regione natale di al-Zamahs$ari. Egli stesso af- 
ferma esplicitamente di aver scritto A/-ka5i4f per forni- 
re la necessaria versione mu'tazilita di commentario al 
Corano. Il più evidente risultato della sua posizione 
teologica è il modo in cui, nel commentario, egli risolve 
le difficoltà interpretative di versetti apparentemente 
antitetici: i temi principali che distinguono i suoi carat- 
teristici commenti sono, infatti, la dottrina mu‘tazilita 
dell'unità e della giustizia di Dio, insieme con le conse- 
guenti idee sul libero arbitrio umano e sulla necessità di 
deantropomorfizzare il Corano. Ne è un tipico esempio 
la trattazione che egli dedica alla sura 6,125: 
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Colui che Dio vuole guidare al Bene: sono coloro ai quali Dio 
accorda la sua benevolenza, cosa che accade soltanto a chi la 
merita. Gli apre il petto a che si dia tutto a Lui: ossia accorda 
loro la sua benevolenza così che essi bramino l’Islam, le loro 
anime trovino in esso la loro casa casa ed essi desiderino esse- 
re musulmani. Colui che vuole traviare: sono coloro che Dio 
lascia soli e desidera abbandonare alle loro forze. E questo si- 
gnifica che sono coloro che non meritano la sua benevolenza. 
Gli rende stretto il petto ed anstoso: cioè allontana da loro la 
sua benevolenza, e così i loro cuori s’induriscono ed essi rifiu- 
tano la verità e vi si oppongono, di modo tale che la fede non 
può farsi strada in loro. 


L'enfasi è costantemente posta sulla precedente con- 
dizione morale dell’individuo, al quale Dio risponde 
migliorando quella condizione che l’individuo si è già 
scelto. 

Parimenti, la dottrina del Corano creato (in opposi- 
zione al dogma ortodosso del Corano preesistente e in- 
creato) è presente in tutta l’opera di al-Zamah$ari; pare 
addirittura che in origine A/-kai54f cominciasse con le 
parole: «Sia lode a Dio che ha creato il Corano», for- 
mula che venne poi mutata in: «Dio che diede» o «Dio 
che inviò» per temperarne in qualche modo il tono. 

Nonostante queste argomentazioni teologiche, il 
commentario coranico di al-ZamahSari è stato larga- 
mente letto e copiato, soprattutto nel mondo islamico 
orientale. L’opera è stata oggetto sia di ponderose spie- 
gazioni sia di violenti attacchi da parte degli autori po- 
steriori, che ne hanno fornito numerosi supercommen- 
tari e commentari derivati. L'opera di al-Baydawi (mor- 
to all’incirca tra il 1286 e il 1316), Anwdr al-tanzil wa- 
asràr al-ta'wil (La luce della rivelazione e i segreti del- 
l’interpretazione), è il più famoso tentativo di distillare 
l'essenza dell’opera di al-ZamahSarî, omettendone le 
concezioni più invise all’ortodossia. Per i mu'taziliti, in- 


vece, Al-ka5tif rappresenta il vertice dell'impegno in- 
tellettuale nell’ambito dei commentari al Corano. 
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